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ABBREVIAZIONI IN CARATTERI GRECI 


Quando un libro biblico è citato con abbreviazioni greche, il rimando è fat- 
to alla versione dei LXX in quanto si distacchi dal T.M. Per es.: 


y Psalmi, nel testo dei LXX Atv. Deuteronomio, nel testo dei LXX 
1 Bag. 1 Reg., nel testo dei LXX "No. Osea nel testo dei LXX 


TRASCRIZIONE DELLE PAROLE SEMITICHE 


Le parole ebraiche sono trascritte in caratteri latini nel sistema semitico 
corrente, indicato dalla seguente tabella: 


patab 
qàmes 

batel- patah 

айтез con -h finale 
dümes con-h e mappik 
segol 

sere 

Bate -segil 

séré e segól con j 

тед 

bireg соп ў 

bolem 

games Бані] 

Pate] games 

осту 

ах 

uconw 

Ewd pronunciato 


b (con e senza dagel lene; e così 
con tutte le begadkefat, eccetto p£) 

bb (dagel forte: e così in ogni caso 

di dagei forte) 

(vedi b) 

(vedi b). 


Lisa 
Li 


(vedi b) 


пов ооо оттам 


n Una parola ebraica tra i due apici ' ' è le- 
zione delle versioni antiche. 


Le parole non vocalizzate nel testo tedesco 
(specialmente radici verbali) sono riferite 
(vedi b) di norma senza vocali. 


LESSICO 


M 


(continuazione) 


T Me\ywoedéx 


1. MeXywedéx (in ebraico malki-se- 
deg) è, secondo Gen.14,18 re di Salem 
e sacerdote dell''Altissimo Iddio’ ("21 
'eljôn), contemporaneo di Abramo соп 
cui, secondo un aneddoto narrato diret- 
tamente, si incontra’, Il Ps.110,4 si ri 
fà a questo racconto іп un oracolo di 
Dio al re: «Jahvé ha giurato e non si 
pentirà: tu sei sacerdote in eterno se- 


MeXyiordéx 

1 Per Ја formazione del nome cfr.F.C.BURKITT, 
The Syriac Forms о} N.T. Proper Names (1912) 
28; sulla storicità e sulla leggenda sorta intor- 
i, G. Wurrkr, Melchisedec, der Prie- 
ig von Salem, Beih. z. ZNW 5 (1927); 
M. ЕвтеріХмоғя, La secte de Melchisédec et 
l'épitre aux Hébreux: Revue des Etudes Jui- 
ves v [1882] 158, 18855; vr 1875); M. St- 
mon, Melchisédech dans la polémique entre 
Juifs et Chrétiens et dans la légende: Revue 
Ні, et de Phil. religieuses 17 (1937) 1; W. 
Herrzaero, Die Melchisedektraditionen: POS. 
8 (1928) 169-179; H. Ѕтовск, Die sogenanm 
ten Melchisedekianer mit Untersuchung ibrer 
Quellen auf Gedankengehalt und dogmenge- 
schichiliche Entwicklung (1928); ]. Gamate, 
Symbol and Reality în the Epistle to the He- 
brews: JBL 45 (1926) 162-170. Inoltre i com 
mentati biblici a Gen. Ps. e Hebr. Per la for- 
mazione del nome: Melchisedech è un nome 
vetero-cananeo, formato come Adonisedech: «il 
mio re è Sedeche. W. HERTZBERG sospetta che 
«la storia di Melchisedech sia lo iepdg 24yoc. 
di un santuario dell'antico Canaan, più tardi 
israelizzato» (o.c. 178) e dalle tradizioni locali 
palestinesi conclude: «La tradizione sui re- 
sacerdoti di Canaan, dalla sede originaria sul 
Tabor, è passata poi per i Giudei a Gerusa- 
lemme, nel tempio, per i Samatitani al Garizim, 


condo l'ordine di Melchisedech». Di. 
gnità regale e sacerdozio erano antica- 
mente uniti, e così resteranno anche nel 
presente e per il futuro. Simili idee era- 
no vive anche all'epoca dei Maccabei 
(Gionata in г Macb.9,308.; 10,208.; 
mone in т Mach. 14,41 è chiamato 1j 
Yoúpevoç xal dpyiepede ele xàv alva, 
«capo c sommo sacerdote in eterno». 


per i Cristiani al Golgota. È assai probabile 
che Melchisedech sia una figura di cananco 
nordico e che il poco che di lui sappiamo costi- 
tuisca uno dei resti più antichi a noi pervenuti, 
attestanti l’esistenza della tradizione nelle re 
gioni nordiche della Palestina» (o.c. 179). A. 
Јако, Geschichte des Volkes Israel (1931) 63 
n. 25: «Di questo Melchisedech si dice, in 
Hebr.7,3, che era dindirwp, distinup, ёкут 
Aéymtos. Queste espressioni, a cui richiama 
l’attenzione P. Haupt: JAOS (1918) 332, 
cordano le parole che Abdihipa di Gerusalem- 
me, in una lettera di El-Amama, scrive al re 
d'Egitto (ed. J. A. Кмоотгом [1915] 1 286,9 
ss.): "Non mi ha posto in questo luogo mio 
padre né mia madre; la potente mano del re 
mi ha condotto nella casa di mio padre’. La 
Lettera agli Ebrei ha forse conservato l'at 
со stile aulico di Gerusalemme?». Anche Н. 
Gressmann, Der Messias (1929), ha esposto 
particolareggiatamente come Israele abbia pre- 
so dai Cananei la speranza messianica e lo sti- 
le aulico, e quanto la dignità regale е sacerdo- 
tale di Melchisedech sia stata in questo senso 
significativa per lo sviluppo della storia rel 
giosa d'Israele. In ogni caso, ora si è indl 


a 
riconoscere in Gen. 14 materiale di un'anti- 
ca tradizione palestinese, 


11 (1V,573) 


Tracce di esse si trovano anzitutto nei 
Testamenti dei хи Patriarchi (cfr. fest. 
1.517; 8,1-19; 17,1-11; 18,11 
Tud.24,1-6); in questi scritti apocali 
tici ci si attende la rinnovazione del 
sacerdozio e un futuro regno di sa- 
cerdoti, il superamento del peccato е 
l'apertura del paradiso. L'esegesi rab- 
binica spesso sospetta che Melchisedech 
sia un altro nome di Sem, il figlio di 
Noè (Tg.]. 1a Gen.14,18) e sposta così 
l'interesse su Abramo (P.R.E/.27; Se- 
der Eliabu r. 25)?. Pagando Abramo la 
decima «di tutto», la sua stirpe ottiene 
in cambio la benedizione «in tutto» 
(Gen.r.43 a 14,20). Oppure, ancora, 
quest'esegesi mette in dubbio che il pa- 
triarca abbia pagato la decima e al con- 
trario osserva che Jahvé diede personal- 
mente la decima ad Abramo”. Stando 
all' interpretazione di R. Ismael, Mel- 
chisedech perde il suo sacerdozio per- 
ché, secondo Gen.14,19, antepone il no- 
me di Abramo a quello di Dio; così Dio 
trasferisce ad Abramo, conforme a Ps. 
110,4, la suddetta dignità sacerdotale 
di Melchisedech (Lev.r.25 a 19,23; 
Ned. b.3ab). 

Talvolta, accanto al Messia appare an- 
che la figura escatologica del koben se- 
deg, «sacerdote giusto» (=legittimo),e 
in questi passi è ovvio un legame con 
figura di Melchisedech (Cant. r. 2, 13: 
Sukka b.52b; Ab.R.Nat.34 recens. A]: 
ed. Schechter [1882] тоо, a Zach.4,14). 
È significativo che questo malki-sedeg,o 
kabèn-sedeg, appaia accanto al Messia е 


? Cfr. anche la tradizione dei Samaritani in E- 
piph., Paer.55,6. 


3 Anche S. Girolamo riferisce questo pensiero 
degli ‘Ebrei: ambiguum babetur, non si sa 
chi pagò la decima e chi la ricevette (ep. ad E- 
vangelium 73,6): + WUTTKE 205. n. 5; RIG 
бЕмвлсн, Komm. Hebr.x90 n. 25. 


4 Importante è l'excursus in STRACK-BILLER- 
Beck, Der 110. Psalm in der altrabb. Lit. v 


MeXicebéx (O. Michel) 


(19,574) 12 


che perciò la dignità regale e sacerdo- 
tale non sia attribuita ad un'unica per- 
sona. Melchisedech è per i rabbini un 
anello della catena tradizionale: Noè- 
Sem-Abramo-Aronne. Sul gesto di Mel- 
chisedech lo straniero, che riceve la de- 
cima da Abramo, si stende un velo in 
diversi modi; in ogni caso l'interesse è 
rivolto soprattutto ad Abramo, e anche 
questo episodio è narrato a suo partico- 
lare onore. È certo pacifico che assai 
presto i rabbini si opposero all'interpre- 
tazione cristiana del Рз.тто c della per- 
sona di Melchisedech (R. Ismael, c. 135 
4С.)*. 

Flavio Giuseppe parla di Melchise- 
dech tanto in bell.6,438 quanto in arr. 
1,180 $s., descrivendolo come fondato. 
re e primo sacerdote della città di Ge- 
rusalemme, che a lui deve il nome ('Ie- 
pertdupa=ipoi e Хол)”. Соте Fi- 
Tone e i rabbini, Giuseppe cerca di pro- 
cedere per illazione — in questo caso 
particolarmente ovvia — dal nome a chi 
lo porta. L'importante è che egli difen- 
de la storicità della persona e del га 
conto e accetta perfino che si tratti di 
un sovrano cananeo (Xavavaiwv Buvá- 
omne). Ma sta di fatto che la sua ese- 
gesi razionalizzante e moralistica cancel- 
la proprio i tratti arcaici di Сели е 
mette in primo piano, come fanno an- 
che i rabbini, Abramo e la sua virtù. 
La preoccupazione storica, presente in 
Giuseppe Flavio, manca invece in Filo- 
ne, che menziona Melchisedech solo di 
passaggio, anche se non senza interesse. 


452465; cfr. J. Jeremias: THBI (1937) 308- 
310. 

5 Gitolamo conosce una località di nome Sa- 
loumias, a sud di Scitopoli, e un'altra, Salem, 
nella stesta regione, dove sarebbe stato possi 
bile vedere le rovine del palazzo di Melchise- 
dech. Anche nella peregrinatio Silvize viene 
descritta questa località, e messa in relazione 
con Melchisedech. Però l'interesse della tra- 
dizione è soprattutto fisso а Го. 3,23 (Enon, 
presso Salim). + HERTZBERG 177. 


13(1V,574) 


Il testo veterotestamentario dà а Mel- 
chisedech i titoli di re (Baget) e sa- 
cerdote (iegeóc), così che Filone può ri- 
trovare in lui il BaovAedg voüe, la ra- 
gione regale, e il Mbyog (leg. all. 3,79- 
82). Melchisedech è inoltre l’amico di 
Abramo e riconosce nell’agire di costui 
la mano di Dio (46r.235-236); infine è 
un ‘autodidatta’ nella conoscenza di Dio, 
€ la sua dignità sacerdotale va intesa în 
questo senso (сол, )*. Così un pen- 
siero filosofico sj lativo dissolve la 
concreta persona storica fino ai limiti 
del possibile. 

2. Il cristianesimo primitivo si im- 
batt? nel mistero della persona di Mel- 
chisedech procedendo dalla interpreta- 
zione ctistologica del Р+.тто. Come mes- 
sia, Cristo innalzato in croce fu pure sa- 
cerdote, anzi sommo sacerdote (dpyie- 
peús — tv, coll. 8855.), compimento 


* & ly айтонайт хай аўтоб!бахтоу ауу 
{ерту} (congr.99); di questa frase si ap- 
propriò in seguito la Chiesa. 


7 Melchisedech, secondo il testo veterotesta- 
mentario, è ‘sacerdote’; nei LXX, in Filone e 
in Giuseppe non è chiamato dpyerpedc; inve- 
ce in Philo, Abr.235 è detto  tiévac їєрєў. 


! Secondo + WUTTKE 6 ss., Hebr. 7,3 utiliz- 
za una fonte: «L'autore ha fatto sua la fonte a 
motivo della forma altisonante e dei raffinati 
predicati, senza un profondo interesse al con- 
tenuto». Avremmo quindi uno ‘stile aulico’ ar- 
caico, e forse anche tracce di una gnosi precri- 
stiana su Melchisedech. Del resto è sorpren- 
dente che l'autore di Hebr. non spieghi le 
grandi affermazioni di 7,2-3, e meno ancora le 
i. E. KASEMANN, Dar wandernde Got- 
‘svolk (1939) 134, afferma: «Non si può, né 
er Filone, né per Hebr., negare la conoscen- 
7a di tradizioni segrete circa il sommo sacerdo- 
te celeste, e per entrambi constatare una sem- 
plice gnosi scrirturistica derivata dal Pr.rro». 
Secondo E. KXsEMANN, i magnifici predicati di 
7,24 corrispondono a quelli che nella gnosi 
sono solitamente applicati a un cone. «È un 


Meh уытебёх (O. Michel) 
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dell'antica attesa apocalittica (già Mc.12, 
36?)?. La Lettera agli Ebrei, esponen- 
do in forma di predicazione i concetti 
di ‘figlio’ e ‘sommo sacerdote’, riprende 
antichi problemi e temi della letteratu- 
ra apocalittica (rest. xit Patr.!) e, citan- 
do il Ps.110,4, giunge a parlare di Mel- 
chisedech (5,6.10; 6,20; 7,1 ss. xoss.). 
Per prima cosa espone la sua misteriosa 
interpretazione di Gen.14,17-20, esem- 
pio di profonda e ‘perfetta’ dottrina (6, 
1). Nome e dignità richiamano l'atten- 
zione ai beni messianici di ‘giustizia’ e 
‘pace’ (7,2). L'assenza del nome del pa- 
dre suo e del ceppo di origine indica una 
provenienza di tipo straordinario: egli 
è senza padre, senza madre, senza ge- 
nealogia (7,3)*. La Scrittura inoltre, non 


puro caso? Si potrebbe negare per il rapporto 
preciso di Hebr. con la gnosi, e la conferma 
viene da certe speculazioni su Melchisedech: la 
speculazione di Filone e quella di una determi. 
nata tradizione giudeo gnostica». P J. Jérôme, 
Das geschichtliche Melchisedek-Bild und seine 
Bedeutung im Hb. (Diss. manoscritta, Freiburg 
тозо); B. MunMrtsTENN, Adam, ein Beitrag 
zur Messiaslebre: Wiener Zeitschrift für die 
Kunde des Morgenlandes 35 (1928) 242275; 
36 (1929) 51-86 c E. KASEMANN, o.c. 130, mo- 
strano che la gnosi stabilisce un peculiare lega- 
me tra fede nell'uomo primigenio e sommo sa. 
cerdozio. Anche Melchisedech può apparire co- 
me incarnazione dell'uomo primigenio e per- 
tanto rivestito della dignità messianica di som. 
mo sacerdote, come altrove Mosé, Elia-Finees, 
Metatron, Sem o Michele. Le figure cambiano, 
ma lo schema resta. Melchisedech, che negli 
scritti su Adamo viene designato come il gran- 
de pontefice, esercita il suo ufficio al centro 
della terra c là viene anche scpolto (frammen. 
to su Melchisedech nel Libro di Henoch slavo), 
© lo stesso vale per Adamo, secondo antiche 
speculazioni. Nel Libro di Adamo cristiano - 
orientale la cosa viene riportata in questa for. 
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parlando della sua nascita né della sua 
morte, ne rivela l'eternità e l'eterno sa- 
cerdozio (7,3). Ma, nonostante queste 
grandi asserzioni, Melchisedech rimane 
solo ombra e prefigurazione del figlio di 
Dio (йфшцомәнёуос, 7,3); non ha per- 
ciò alcuna importanza salvifica indipen- 
dente, ma è una figura che Dio finaliz- 
za verso il Figlio. Gen.14,17-20 mostra 
che egli è più grande di Abramo e Levi 
(> vi, coll. 647 ss.) c Ps.110,4 è la pro- 
va che con lui è introdotto un nuovo or- 
dine (та®щ) che non dobbiamo affatto 
confondere col sacerdozio aronnitico. 
Melchisedech segna lo scioglimento del 
culto giudaico e della legge; egli è per- 
sona, figura e ordine, storia delle origi- 
ni e della fine nello stesso tempo, dise- 
gno salvifico di Dio e suo compimento 
umano (relelwote). Propri di questo 
brano (Hebr.7,2-3) sono lo stile magni- 
fico (esisteva già prima di Hebr.?), la 
concezione cristologica (ёфороморімос, 
7,3) e il valore dato allo scandalo sto- 


Melchisedech presta servizio alla tomba 
di Adamo, porta il corpo di Adamo al Calva- 
rio e in qualità di portatore del corpo di Ada- 
mo riceve la mansione di sommo sacerdote c 
di с anello di congiunzione tra il sommo 
sacerdote Adamo e il terzo sommo sacerdote, 
Cristo. Gli scritti armeni su Adamo riferiscono 
che Sem seppellì il cadavere di Adamo sul 
Golgota (JÉRÔME, 10-15: KASEMANN 130) 


? Si tratta di un chiaro esempio di tipologia 
cristiana primitiva, non di un'allegoria; tipo- 
logia c allegoria hanno un diverso rapporto 
con la storia (cfr. ad es. il rapporto di Hebr. 
e di Filone con il passato storico). Non dob- 
biamo però negare che Hebr. presuppone mc- 
todi e principi ben determinati della tarda 
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rico (non fa riferimento alla tradizio- 
ne di Abramo, Levi, Aronne)’. 


3. La misteriosa interpretazione di 
Hebr. nel periodo successivo venne ri- 
petutamente citata dalla speculazione 
ecclesiastica e gnostica. La Pistis Sophia 
e i Libri di Jeü fanno di Melchisedech 
uno dei redentori gnostici, come miste- 
riosa forza del regno della luce". An- 
che la speculazione giudaica sull’ arcan- 
gelo Michele s'è occupata di lui in epo- 
ca tardiva (Lueken)". Sembra che i 
‘melchisedechiani’ prestassero anche un 
culto a Melchisedech; certo compromet- 
tevano, con la serie dei redentori gno- 
'opera salvifica di Cristo (secondo 
Hipp., refutatio 7,36; 10,24; Epiph., 
baer.55). Melchisedech è, secondo loto, 
al di sopra di Cristo e Cristo è soltanto 
figura di questa ‘grandissima forza’ ?. 
In tale speculazione gnostica la relazio- 
ne reciproca delle due persone viene 
spesso invertita e il testo di Hebr. fra- 
inteso. Anche in circoli ecclesiali la mi- 
teriosa allusione di Hebr. ha dato ori- 
gine a diversi pareri e speculazioni (E- 
piph., baer.55)"; ma certo manca qui 
il contesto cultuale, che rende così pe- 
rigliosa la gnosi eretica. 

О. MicHeL 


esegesi rabbino giudaica, pur giungendo a ri- 
sultati che questa non seppe attingere. 

ю C, Ѕснмірт, Koptisch-gnostische Schriften 
(1905); Pist. Soph. (1925). 

11 Riccenmaca, Komm.Hebra79; + Wurrre 
24. 

12 Hipp., ref.7366 5: тойтоу svon puellova 
200 Хриттоб, ой xat’ rixáva. gárxovot ту 
Хриттёу тутушу; 10,24,13: Фйтхоутес̧ QÙ- 
Tv unto sácav bivayty Indpye. 

зз V. anche Marcus Eremita, MPG 65 p. 1117 
ss. Cfr. J. Kunze, Marcus Eremita (1895) e > 
Wurrkk 325. Secondo i maestri combattuti 
da Epifanio e secondo Marcus Eremita, Mel- 
chisedech era un'apparizione del Aoc, деде, 
prima dell'incarnazione storica. 
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Tuépioouan, pepypipopos 
T &реџттос, t popup 


ирон significa biasimare, rimpro- 
verare, oltraggiare; comunemente usa- 
to a partire da Esiodo c anche nella let- 
teratura ellenistica. тойс &radobg äh- 
Xo dla ueuperar, dAhoc izatvei, 
«i buoni, uno li biasima, l’altro li lo- 
da» (Theogn. 797); uéupop” aloay zu- 
pavviðwv, «biasimo la sorte dei tiranni» 
(Pind., Pyth. 11,53); pnéè трёс dirne 
Impudeirar рёш)тоде т\т, «quando 
sarete raggiunti dal castigo, non accu- 
sate la sorte» (Aesch., Prom. 1072). 
Essere in collera, far rimproveri, ad es.: 
c Bb Molla... npe бухайау рёцфо- 
pat таттуу (Aristoph., Рі то). Lagnar- 
si di qualcosa, non esser soddisfatto di 
qualcosa: ol сє novhgavta avéora, vó- 
uo бухайр xogóouevou, Отђүаүоу ёс 
Хеїрас̧ тйс iás, буте ce uh pepe 
ada ilv... Біхтуу, «(gli dèi) con legge 
giusta hanno condotto nelle mie mani 
te, che hai compiuto azioni empie, sic- 
ché tu non abbia a lagnatti della pena» 
(Hdt. 8, тоб, 3 ss.); тбу үворүойутоу 
TÙv xibpav реррорёуоу, «non essendo 
gli apticoltori soddisfatti del terreno» 
(Ditt., Or.669,6). Nei LXX, Ecclus rr, 
7 ha: тру èterdone, ich ém, «pri. 
ma di aver esaminato, non biasimare»: 
тет doefet piuperar тёхуа, 8, u 
abiòv фуйбизйтлоуто\, «а un padre 
empio i figli muoveranno rimproveri, 
perché per causa sua saranno disonora- 
ti» (Ecclus 41,7); pebapevog аўтоїс 
(2 Mach.2,7). 

Nei LXX il termine non ha un corri- 


иёшфоцод xc. 

1 П capoverso precedente è stato curato da G. 
Вентвлм. 

2 Diversa è la definizione che dà Clem. AL, 
paed. 1,9803: peubinorgla 82 tori адрос 
bros, xexvuxti Bondeig хай аўтї сштпріао 
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spondente ebraico fisso. In Ecclus 11,7 
sta per slp, che in questo libro ricorre 
solo qui e nel T. M. sette volte (di cui 
quattro in Prov.) e in greco viene tra- 
dotto in molti modi. Significa distor- 
cere, corrompere. In Ecclus 41,7 e 2 
Mach.2,7 l'oggetto personale è in dati- 
vo. Altrettanto in Гор 1,22 (ebr.): oùx 
tuiubato тф деф, «non incolpò Id- 
dio», per I2' natan tiflà le'lobim (LXX: 
ойк Edwxev dppootvnv cip ded, «non 
attribuì a Dio stoltezza di sorta»). In 
Iob 33,27 &торёрфуетоһ tavt® non ha 
un corrispondente nel T.M.'. 


nepotes proviene dall'unione di 
uéugeodar con цоїром (che non è do- 
cumentata, ma che dobbiamo supporre 
secondo il modello di péuperdar т0- 
unv, Blxnv): ипо che si lamenta della 
sua sorte, del suo destino, che non ne è 
soddisfatto e litiga, malcontento, bron- 
tolone. Isoc.12,8: ойт) тд үйрёс tor 
бусбрєстоу xal puxpohóyov xoi pept- 

tuorpov, «... la vecchiaia è spiacevole, 
piccina c brontolona»; Luc., Гир. (тад. 
40: Extivr pebiuowpog оўса Tyraváx- 
тпоєу, «quella (scil. Diana), essendo in- 
soddisfatta, si »; Aristot., bist.an. 
9,1 p. 608b, 8ss.: yuv dvbpòc... pdo- 
уєрфтерсу xal решруоцётероу, «la 
donna è più invidiosa e brontolona del- 
l’uomo» È. 


diueurtog* una persona o cosa sen- 
za biasimo, irreprensibile; così ápsum- 
Tog, in Plat., leg.1r,9240; dpeportog 


olxevouounéva ё rapavaQippari (e. un 
biasimo segreto; essa vuole parimenti, con aiu- 
to artificioso, procurare salvezza, nel nascondi- 
mento»). 


3 Cfr. Passow (Св), sip. 


19 (1,376) 


тд «Gv giu (Xenoph., Ag.6,8); &- 
церттоу Setrvov, «banchetto inappun- 
tabile» (Xenoph., symp.2,2); &usumeoc 
Stam (Plat., leg. 12,945 d). Può essere 
usato anche all'attivo: ёрерттбу туо 
тобу (Xenoph. Cyrop. 4,5,52). Nei 
LXX, il termine è abbastanza frequente 
in Giobbe (altrove solo in Gen.17,1; 
Sap.10,5.15; 18,21). Giobbe è &vüpur- 
тос... &Xnbwée, #ргиттов, Bixatoc, 
deoceBts (1,1.8; 2,3). Uno dei suoi a- 
mici solleva la questione: uù ходардс 
tota, Вротӧс̧ tvavtiov xupiov i) dirò 
лбу Épywv айтой @нєнттос йућр;, 
«sarà forse giusto appresso a Dio, un 
mortale, o irreprensibile un uomo per 
le sue opere?» (4,17); e darà una ri- 
sposta negativa, Un altro gli ricorda in 
11,4: Иий... Мүє Bri хадарёс ciju totg 
#рүощ xal Ёрғрттос̧ ivavtiov 00т00, 
«non dire: sono puro per le (mie) ope- 
re e irreprensibile dinanzi a lui» (cfr. 
pure 15,14; 22,3; 33,9; di contro Giob- 
be stesso, іп 9,20; 12,4). La direzione di 
dipeyintos nei LXX, per quanto sia più 
determinata che nell'uso greco, non è, 
in ultima analisi, decisa da una istanza 
umana. Si tratta di essere &jueumtog in- 
nanzi a Dio 

Ad вџерттос, come per lo più ai vo- 
caboli formati con &- privativa, non 
corrispondono direttamente termini e- 
braici; esso perciò sta per una serie di 
espressioni di indole positiva come: pu- 
lito, perfetto, pio, giusto. Quindi rende 
bar, zākå, zākak, bap (solo in Iob 33,9, 
T.M.), tāhēr, nàgi, tām, timim, sádaq, 
jāiār, vocaboli tutti che indicano una 
condizione oggettiva, mentre i LXX 
con dpepmtos esprimono un giudizio 
soggettivo; anche péupojar esprime il 
biasimo soggettivo, al contrario di pu- 
udopas. In un'ignota tradizione greca 


4 Il capoverso precedente è stato curato da 
С. BERTRAM. 
5 Il capoverso precedente è stato curato da 
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üpeptog in Ps.1,1 sta al posto di 'c- 
3er, "beatitudine", e nci Salmi ricorre al- 
tre tre volte per /йттйтт, ‘perfezione’ *. 


vtilis esprime da Eschilo in poi il 
biasimo; ipy péngeodar (Aristo- 
phanes, Р/.то); peut Sé tori dóyoc 
Фе Блуоробутыу d) dpe).oUvrwv, «la 
lagnanza è un biasimo tipico di quanti 
tengono (Dio) in poco conto o non se 
ne curano» (Clem. Al., paed. 1,9,77,3). 
Nei LXX, oltre che in 32p.13,6 si s 
lamente in Iob 33,10: ишу... xat’ è- 
роў eðpev, «trovò da muovermi un rim- 
provero»; ibid.33,23; 39,7. Anche pép- 
rg non ha corrispondenza reale nell'e- 
braico. /%4'2 in Iob 33,10 significa pre- 
testo di inimicizia. Nell'unico passo do- 
ve ricorre ancora nel T.M., cioè in Num. 
14,34, i LXX gli hanno sostituito «àv 
Фуру тїї брус pov, «il furore della 
mia ira». Secondo il Gesenius-Buhl ta- 
le termine esprime in quel contesto l'al- 
lontanamento di Dio dagli uomini. /*- 
10102, ‘rumore’ ‘grida’ ricorre 4 volte 
nel T.M.: in Is.22,2 Вобутес riassume 
forse i diversi sinonimi di rumore. In 
Zach.4,7 е Iob 36,29 * LXX hanno ig- 
ттс; in Iob 39,7 ий. Pare dunque 
che i LXX тїп conoscano veramente i 
vocaboli ebraici, ma li suppliscano ad ar- 
bitrio. Invece in Ecclus 7,15 ибн è 
usato per "£m, che i LXX evidente- 
mente suppongono al posto di mni 
del Т.М. Ma la radice m'wm nei LXX è 
resa di regola con il sinonimo pwpão- 
darf. 


popoh — formato analogamente а 
vouh da véu»® — è il biasimo, il rim- 
provero: poppày yer tatdecow "EM 
voy, (Pind., I5/bm.4,61); popoîis ð- 
тєр, «senza biasimo» (Aesch., Sept. c. 
Theb.1010); £v piv прбтӣ то opti 


С. BERTRAM. 
* P. СиднтклтнЕ, La formation des noms en 
grec ancien (1933) 20 s. 
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Éyci, «prima di tutto, ti devo muovere 
un rimprovero» (Eur., Or.1069). Man- 
ca nei LXX. 

Nel N.T., in Hebr.8,8 si legge: pep- 
gépevos үйр оўтой Meyer... «rimpro- 
verandoli, dice...» (segue una parola 


profetica, con la promessa e il biasimo 
per gli Israeliti fedifraghi). Non si di- 
ce che l'antico patto sia ripudiato da 
Dio, ma che gli Istaeliti infedeli offro- 
по a Dio l'occasione per concludere un 
patto nuovo. Oggetto del péuperda. è 
l'infedeltà; con la quale essi hanno in- 
franto il patto antico (ei үйр 1) mien 
Феб fiv биерттос oix. dv беотёрас 
Emueîro тётов, «se infatti la prima 
alleanza] fosse stata irreprensibile, non 
si farebbe luogo a una seconda», 8,7). 
Коя. өлө: тї Év. péuperar; «per- 
ché ancora muove rimproveri?». 
domanda іп cui si esprime un'obbiezio- 
ne (Hee por обу) la quale si riferisce 
alla tesi, sostenuta da Paolo e confer, 


È una 


mata nella storia d'Israele, secondo cui 
Dio nel suo agire è libero e l'uomo sot- 
tomesso alla sovrana autorità con cui 
egli tutto opera. La storia è guidata da 
lui e serve al suo scopo, che è quello di 
mostrate la propria potenza e di an- 
nunziare il proprio nome in tutto il 
mondo. A questo egli mira sia quando 
usa misericordia che quando indura: 


7 Così giustamente E, Künt, Röm. (1913), 
328, contro ZAHN, Röm., 453. 


8 —» dupaprwàés, 1 col. 889; inoltre E. Syö- 
BERG, Gott und die Sünder im palàstinischen 
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nella finalità divina si compendia tutto 
ciò che avviene, sia esso positivo o ne- 
gativo. Ecco, dunque, il problema: se 
così stanno le cose, Dio ha ancora il 
diritto di esprimere un biasimo’, se è 
vero, come è vero, che alla sua volontà 
è impossibile opporsi? Paolo respinge 
la domanda, facendo rilevare che !' uo- 
mo non ha alcun diritto di chiamare 
Dio al rendiconto. Il problema che si 
pone è quello della capacità di Dio di 
ottenere tutto ciò che vuole, e della col- 
pa dell'uomo. 

In Phil.3,6 Paolo dice di esser stato 
«irreprensibile a norma della giustizia 
secondo la legge» (xatà Sixaroriynv 
тйу ёу убшр yevéuevog ёерттос). È 
un giudizio che concorda con un'altra 
autovalutazione paolina (Gal.1,14) c of- 
fre un saggio importante del modo in 
cui i farisei giudicavano se stessi”. Da 
questo giudizio di Paolo su se stesso 
non si può cancellare il fatto così affer- 
mato, cioè essere egli stato irreprensibi- 
le nella giustizia secondo la legge. Anzi 
questo fatto si presuppone là dov'egli 
afferma di esser stato «quanto a zelo, 
persecutore della chiesa» (xatà ЁТ 
Бийим tiv bod ensi; cfr. Gal.1,14: 
тєриттотёршс Unhuortie ®т@рушу тбу 
natpxõv pou rapabbrewy, «essendo 
più decisamente appassionato per le tra- 


Judentum, BWANT 1v 27 (3939), 152 n. 2. 
Lc.1,6, parlando dei genitori di Giovanni Bat- 
tista, li caratterizza così: ropeuépievor iv ná- 
са тай, ёутоойс xal Sauber той xv- 
piou @шцитто. 
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dizioni dei miei padri». Il suo peccato è 
consistito nella persecuzione della Chie- 
sa"; ma a muoverla era spinto dallo zelo 
per la legge dei padri c per il compimen- 
to dell'interpretazione halachica. Se que- 
sto è stato il suo peccato, si è potuto ve- 
dere come la giustizia dalla legge fosse 
impossibile: non perché egli non potes- 
se dar compimento alla legge stessa, ma 
perché lo sforzo per compierla si è tra- 
sformato in peccato. È dall'esperienza 
di Damasco che nasce il problema della 
giustizia per la fede”, 


I cristiani, secondo Paolo, sono de- 
stinati ad essere йрерттоь innanzi а 
Dio: „iva yévnoðe #ргртто хой àxt- 
patot., «... affinché siate irreprensibili 
e giusti...» (Phil.2,5); ele «à avnpiEos 
рй тё харбіас &рёрлттоов Ev @үшө- 
cóvn tumpordev той 000 xal татоёс 
din iv тї mepouziq той xupiov dr 
pv ‘Ingoîì.., «per fortificare i vostri 
cuori, sì che siano irreprensibili innanzi 
al Dio e padre nostro nella parusia del 
Signore nostro Gesù...» (1 T%ess.3,13). 
È Dio quello che nel suo giorno pro- 
nuncia il giudizio escatologico sullo sta- 
to di diueprvog in cui ci si trova, Esse- 


re irreprensibile innanzi a Dio: ecco 
l'impegno dei cristiani; un impegno che 


9 Per es, rCorssgs; Gal3,13 5; ЕрЬ,8; 
1Tim.1,13 ss. 

10 Cfr. specialmente Rom.9,30-10,4. Da questo 
passo emerge una importante differenza rispet- 
to all'esperienza monastica di Lutero, che urtò 
contro l'incapacità di compiere la volontà di 
Dio, e all’abbozzo della sua dottrina della giu- 
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è alla loro portata, dal momento che, 
giustificati per la fede, essi ricevono lo 
Spirito Santo, del quale il frutto e la- 
zione sono graditi a Dio. Così l'idea di 
ёрерлтос è ad un tempo motivo parc- 
netico e indicazione dello scopo della vi- 
ta (+ Enauvos, ш coll. 697-702). Pao- 
lo può ben invocare la testimonianza 
che gli viene dal attività apostolica 
ch'egli ha svolto: doiws xat buxaituc 
xai dit bpiv тоё nuotedovow 
tyevhðnpev, «abbiam tenuto una con- 
dotta santa, giusta c irreprensibile verso 
di voi, che avete la fede» (1 Thess.a, 
10). La sua benedizione, poi, è la pre- 
ghiera che tutto quanto l’uomo si mo- 
stri «irreprensibile nella parusia del Si- 
gnore nostro Gesù Cristo»: @иёнлттшс 
tv тїї napovoia тод xuplov ћрбу 'In- 
сой Хриттоў (1 Thess.5,23). 

иёрдщ non ricorre nel N.T., dove 
invece si ha popoh; Col.3,13: dveyó- 
me n 
тоїс, ёбу тщ тр тууа EXN порту, 
«sopportandovi gli uni gli altri e perdo- 
nandovi a vicenda, se uno ha qualcosa 
da rimproverare a un altro». 


In Iudae 16 gli eretici son detti pepr- 
Vipuorpor, «incontentabili». Come nel v. 
11 la loro opposizione al buon ordina- 
mento della comunità era illustrata col 


stificazione! Rom. у non può esser inteso come 
prova di una frattura morale atta a chiarire la 
visione di Damasco. Cfr. W. G. KimmeL, Rö- 
mer 7 und die Bekebrung des Paulus (1929); 
R. Виштмамн, Römer 7 und die Antbropolo- 
gie des Paulus, in Imago Dei, Festschr. f. G. 
Krüger (1932) 535. 
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ricordo della ribellione di Core, cost es- 
si ora son detti mormoratori inconten- 
tabili (Yoyyvorai реш роо), cioè 
gente che è in contrasto con Dio! e соп 


Hévw, ёр-, TApa-, тєр\-, 
троснёуш, роу, 


®торёуш, Отоцоуй 


[mm 


П concetto di permanenza si differen- 
zia secondo i rapporti e le antitesi pre- 
si in considerazione. 


Significa 1. con valore intrans., a) re- 
stare, trattenersi în un luogo; opposto: 
andar via, Polyb. зо, 4,10; Plat, Eu- 
thypbr.x5b; Gen.24,55; 45,9; Apoc.17, 
10; restare a casa, Aesch., fr.300; Lc.8, 
27; 19,5; inoltre, specialm. in età elleni- 
stica pernottare (cfr, manere, mansio), 
Iud.19,9, Aquila (ljn), abitare, Io.1,38 
5.5 Preisigke, Sammelbuch 2639: тод pé- 
vi Өєрџобдис; sopravvivere, Épict., diss. 
3,24,97; Diog.L.7,174(5) (opposto: &- 
mévat); in senso traslato, tenersi în una 
sfera, Plat., ep.10,358c: péve iv тойс 
fideow alone хай vOv péverc, atienti 
nei costumi in cui appunto ti tieni ora»; 
Prot. 3566: tiv uii pévovrav eri 
тф дег, «l'anima che rimane nella 
verità»; test. Los.1,3: evo: Ev тў @- 
Andria xvpiou, «mi son tenuto nella ve- 
rità del Signore». 

b) Restar fermi di fronte alle avver- 
sità, perseverare, resistere; opposto: e- 
sitare, fuggire; Hom., {/.16,838; Hdt. 


"> тоүүчотйс, u coll. 589s. e + үоүүй- 
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la sorte (poîgo.) ch'egli loro assegna e, 
insoddisfatti, si lasciano andare alla cri- 
tica contro di lui e la sua provvidenza, 


W. GRUNDMANN 


8,62; Epict., diss.2,16,42 (opposto eù- 
Yet); in una lite giudiziaria, P. Tebt. п 
391,24, 6 шушу è la parte rimasta fe- 
dele al patto. 

с) Restare, star fermo; opposto: muo- 
versi, esser mosso, cambiato. Hom., Od. 
17,570; Aristot., cael.2,8, p. 2902, ат: 
ol рёуоутес sono le stelle [ж in oppo- 
sizione ai pianeti; Philo, som.2,221, par- 
lando dell'eternità di Dio dice che egli 
è Ecce tv бобо xal uévuv, ётреттоз 
div, ply Ñ сё dj «t ту бутшу elc yé 
veow #.detv, «colui che sta c resta i- 
dentico con se stesso, essendo immuta- 
bile, ancor prima che tu o un altro es- 
sere sía stato generato»; della parola di 
Dio, immutabile e quindi perfetta, di- 
ce: Leve yàp h aci) тотту, äte ind 
puvovtos txpayeioa xai nba) тре 
mop£vcu дейд» kóyou, «rimane infatti Ја 
stessa proprietà in quanto derivata dal 
logos divino, che resta assolutamente 
inalterabile» (fug.13). 

d) Rimanere, permanere, specialmen- 
te detto d'una legge che resta in vigo- 
re; opposto: passare; Hom., Il.17,434; 
Plat., Crat. 440a (opp. uetaninmet); 
Crito 48b (5 A5yoc); Eur., Andr.1000: 
Bpxot; Epict., diss.3,24,10 (орр.: xwei- 


Uo. 
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bdar); così specialmente negli accordi 
legali, BGU т 2,17 s. (1r sec.): прёс тё 

[ey Sol ду Aéyov mpòg aUtodg RE- 
Сі тобто], «restando in vigore per me 
а parola data ad essi su questo punto»; 
(CPR 228,10 (111 sec.): рёусутёс nor т00 
Bou mpóg ÜLie, «restando in vigore 
per me la parola verso di voi»; P. Amh. 
[85,21 (1 sec.): ётшс... рёуті h lodos 
Bela, «in modo che... rimanga il prez- 
ko fissato»; BGU 1,361 col. 2,30 s.: 
Влах @Ам[ тос] uetvm, «che il pat- 
ko rimanga indissolubile». In senso re 
ligioso pévew denota un carattere di 
Dio e di ciò che è divino: Porphyr., vit. 
|Ругр.38: тё pévov; Philo, ebr.212: tà 
|цёуоут@ тїї quote Maurddia dofe- 
rta, «le fiaccole della natura perma- 
nenti e inestinguibili»; in leg. all. 3, 
тоо, dice che il voüg è fact ойх dirò 
àv veyovéxtav tò ойлому yvwpiler 05 
tv dirò судас тё рёуоу, «quello che co- 
hosce la causa non dalle cose generate, 
came si può conoscere l'oggetto immo- 
bile dalla sua ombra»; det. pot.ins.75: 
sono morti uomini, artisti, al Sè toù- 
[тшу Bax pévovoi xai tpórov tivà Bi- 
обуу lmoypóvio тф xósqug, «le idee di 
questi però restano e vivono in certo 
[modo con la stessa durata del cosmo». 


2. Con valore transitivo: aspettare 
qualcuno, Hoin., 11.8,565; 2 Mach.7,30; 
|Act.20,5. 

I LXX impiegano per lo più pévew 
per rendere l'ebraico ‘md, stare, consi- 
litere, restare, perseverare, sopravvivere; 
spesso anche per qf, alzarsi, stare in 
piedi, concretarsi (Is. 7,7), aver durata 
(Job 15,29), insistere (15.32,8), valere 
(Num.30,5); più raramente рег jšb, re- 
star seduti (Gen. 24,55), dimorare, re- 
star fermi (Zach.14,10), рег РЕБ, ritar- 
dare (2 Reg. [5.8,17), qub, aspetta- 
re (Is.5,2.4.7), ed altri. 


L'A.T. attribuisce la permanenza, con 
Significato religioso е teologico, a Dio 
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e alle cose e persone a Dio appartenen- 
ti. La permanenza è caratteristica divi- 
na, in contrasto colla mutabilità e cadu- 
cità delle realtà terrene e umane. L'ag- 
giunta dell'eternità non fa che confer- 
marlo (ij 9,8; 101,13). La caducità è in 
parte un tratto essenziale della realtà 
terrena, infradivina (1s.40,8; Y 101,13), 
in parte & un effetto della condanna di- 
vina (Iob 15,29; Iep. 26[40],15; Dan. 
11,6). Dio è dedg {бу xai pevwv ele 
тойс alvo, «Dio che vive e permane 
in eterno», quindi è superiore agli dèi 
(Dan.6,27, qim). Il suo consiglio per- 
mane (I5.x4,24, gum), mentre tutti gli 
assalti dei nemici di Dio svaniscono e 
falliscono contro di lui ( 32,11, ‘nd; 
Prov.19,21; 1s.7,7, qum). Nell'attesa e- 
scatologica, ai regni dell'uomo che pe- 
riranno, si oppone il dominio di Dio 
che permane (Dan. 4,26, qim), е così 
pure il cielo nuovo e la terra nuova (Is. 
66,22, 'md); la Gerusalemme futura è 
una città che non subisce più distruzio- 
ne (Zach.14,10, jib). La sapienza divi- 
na rimane identica a se stessa, е insieme 
rinnova tutto (Sap.7,27). Le persone pie 
e la loro generazione partecipano della 
stabilità divina (Ecclus 44,13). La loro 
Бухшлот\уут permane (i 111,3.9), come 
pure il loro consiglio contro gli empi 
(15.32,8, qum). 


Similmente nel N.T. x. si usa pévew 
parlando della stabilità di Dio e delle 
cose divine, per es. del consiglio di Dio 
che non subisce alterazioni (Rom.9,11), 
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della parola di Dio che, diversamente 
dalle caduche realtà umane, persiste (1 

` Petr.1,23.25)!, del ministero del N.T., 
diverso da quello transeunte (xatapyoi- 
pevov) dell'Antico (2 Cor. 3,11), della 
ттт, della Өф e della ày&zm qua- 
li valori neotestamentari permanenti (г 
Cor.13,13, l'opposto nel v. 8: пілте, 
xacxapyniMisovcat, raicoviar, сіг. 4 
Esdr.9,37)*. pévew compare special- 
mente nei testi giovannei?. L'asserzio- 
ne che Cristo permane (/0.12,34) vuol 
certo affermare apologeticamente il ca- 
тишеге eterno della dignità di Gesù con- 
tro le obbiezioni dei Giudei, che nega- 
no il suo carattere di Messia ricordando 
la caducità della sua vita terrena‘. Lo 
Spirito che permane su Cristo (Го. 1, 
32) lo eleva al di sopra dei profeti, cui 
fu concessa soltanto un'ispirazione prov- 
visoria, e innalza la pienezza di Spirito 
di Cristo, quindi anche dei cristiani, ol- 
tre le estasi transitorie dei pagani. Il do- 
no dello Spirito è nella religione di Cri- 
sto uno stato permanente. 


иёуш 

1 Tl v. 23: Җйутос део xal uvoveos, sem- 
bra far eco a Dan.6,27. Tutavia {уто хай 
uévovroc sembra da connettere con Aóyou, a 
causa della motivazione aggiunta (vv. 245); 
cfr. Knorr, Pers; Wiwprscw, Ка. Br. 55. 


2 L'enunciazione in 1 Cor.13,13 non è inserita 
con chiaro ordine logico. Secondo il contesto ci 
si aspetta soltanto l'affermazione che la carità 
permane, diversamente dai carismi transeunti 
menzionati prima (v. 8). Jon. Werss, 1 Cor. 
320s., sospetta che Paolo si serva qui d'una 
formula stereotipata; А.Навмаск: SAB (ттт) 
132-163; R.Rerrzenstem: GGA, Phil hist Kl. 
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2. Conforme all'uso generale greco di 
бле v (> та), anche il N.T. parla 
della permanenza psicologica della per- 
sona pia nelle realtà salvifiche; т Tim. 
2,15: ёу niter xal &yánņ, «nella fe- 
de e nella carità»; 2 Tim. 3,14: êv ole 
ëuaðes, «nelle cose che hai appreso»; 
cfr. Ign., Pol. 5,2: iv &yvelq. I testi 
giovannei si elevano, in questo punto, 
e personali sul- 


ad enunciazioni ori 
l'immanenza perpetua che sussiste fra 
Dio e Cristo, oppure fra i credenti e 
Cristo (Dio) (+ ш, coll. 5745.). L'e- 
spressione paolina v Христф viene qui 
rafforzata (+ ш, coll. 5695.). 


L'impiego giovanneo del termine ha 
chiari precedenti e analogie. Un'analo- 
gia formale esiste con l'immagine di uno 
spirito che abita nell'uomo (Mf.12,43 
ss.). Paolo fa uso di un’analogia di con- 
tenuto quando parla dello Spirito di Cri- 
sto che dimora (+ olxeiv) nel credente 
е viceversa (Rom.8,8 ss.), Filone parla, 
alla maniera stoica, dell'abitazione del 
divino уос о voi nell'uomo (poster. 
C. 122; mut. nom. 265; det. pot. ins. 
4: bvorxetv, батерита тебу). Riferendosi 


(1916) 367-416; (1917) 130-151; (1922) 256; 
ThStKt 94 (1922) 94 s. (E. LeHMANN-A, FRID- 
RICHSEN, a 1 Cor.13) 

? pévew è usato 112 volte nel N.T., di cui 66 
in Giovanni: 4o volte nel Vangelo, 23 nella 
prima lettera c 3 volte nella seconda, Su pé- 
verv in Giovanni cfr. Н. Hanse, «Сог haben» 
in der Antike und im frühen Christentum, 
RVV (1939) 132. 

4 Sulla durata cterna dell'era messianica, cfr. 
Ez3725; Ps.x10,4; Ps.$al.17,4; Henao,r; 62, 
14; Sib. 3,49. 50.767: STRACK-BILLERBRCK п 
552. 
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а Gen.6,3, testo dei LXX, egli fa questa 
distinzione: zveüpa ноу pvew piv 
бууалду èv (уф, Svaévey dè @Бйуа- 
тоу, ie eimopiev, «come abbiamo detto, 
lo spirito divino pub stare nell'anima, 
ma non può restatvi stabilmente» (gig. 
28, cfr. 19). Il giudaismo parla della 
permanenza della shekinà nel popolo di 
Dio o nei credenti’. 


Impiegando il termine pévew, Gio- 
vanni vuol esprimere l’immutabilità e 
l'imperturbabilità del rapporto religioso 
d'immanenza, Con ciò egli eleva la re- 
ligione di Cristo oltre il grado raggiun- 


to dall'estasi ellenistica o dalla profezi 
israelitica. È in questo modo che Dio 
permane in Cristo (14, 10). I credenti 
permangono in Cristo (6,56; 1,4-7; 
110,246.275 3,6.24) е Cristo perma- 
ne nei credenti (10.15,47; 110.3,24). 
Dio permane nei credenti (1 Јо. 4,16) 


e i credenti permangono in Dio (1 Io. 
2,24; 4,16). Con questa enunciazione 
al presente la promessa escatologica del- 
la salvezza diventa un possesso salvifico 
immediatamente vissuto. Nello stesso 
tempo Giovanni, usando la formula pé- 
vex dv, fedele al pensiero teistico della 
Bibbia, evita le affermazioni d'identità 
che si incontrano nella mistica ellenisti- 
ca. Analogamente alle enunciazioni per- 
sonali, Giovanni usa uévetw &v рег indi- 
care la permanenza nei credenti delle 
manifestazioni della vita divina, quali 


5 Testi in Ѕтклок-Вилвквеск 1 794. Per la 
letteratura mandaica v. LipznanskI, Ginza, 
indice, s.v. «Wohnung»; R. RetrzenstEn-H. 
H. Ѕснлврев, Studien zum antiken Synkretis. 
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sono, per es., la parola di Dio (10.5,38; 
17,75. a югур}, la vitu (To, 3,13); 
l'amore (11o.5,17), la verità (2 [o.2), 
l'unzione (т Io.2,27); о, viceversa, indi- 
ca come i fedeli permangano nelle cose 
divine, per es. nella casa di Dio (10.8, 
35), nell'amore (10.15,9.10), nella luce 
(1 Io.2,10), nella dottrina (210.9). An- 
che qui il rapporto salvifico è durevole 
e già presente, Lo stesso vale per la per- 
dizione. Gli inereduli rimangono nelle 
tenebre (10.12,46) е nella morte (1 Io. 
3,14). 


T ёо 


a) Rimanere im qualche cosa; Xe- 
noph., 25.4,7,17; Herm., vi5.3,6,3. 

b) Perseverare in qualche cosa; He 
rod. 9,106,28 s. (dpxtotor Eupevéew хай 
un dre тфа, «restar fedeli ai giu- 
ramenti e non defezionare»); M. Ant. 
зо (сф Ayw); Polyb.3,70,4 (ÈV «ij ти 
ттк); Plat., Crito 5o (Аціеуеїу тойс 
Sixane айс div ùh nóhic бух, «osser 
vare le leggi che la polis ha stabilite»); 
53a. Frequente nei documenti giuridici 
dove si tratta di clausole penali per con- 
tratti inadempiuti; CPR 224,55. (v-vi 
sec. d.C.): &upuéverv фу maior то ys- 
тупш уос xatà тї] vpaonhw cic 
Фроћотіас, Tiv cy yévpoquiat aov, «os- 
servare tutti gli obblighi secondo il te- 
sto dell’ accordo che ti ho fissato per 
iscritto»; BGU 11 600,6 (11-111 sec. d. 
C.) Фурёуш тась toig mpoyeypupi- 
viale [iv]coXaie, «mi attengo fedel- 
mente agli ordini prescritti»; Ios., Ap., 
2,144; ant.16,177 (т016 vbpowe). 


mus ..: Studien der Bibliothek Warburg 7 
(1926) 31655. 


$ Cfr. Corp. Herm.s,11 
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Nei LXX sta una volta per 545! (Is. 
30, 18: le persone pie sono quelle che 
persistono nell’attesa fiduciosa di Dio). 
Altrove (8 volte) sta per qp (> ué- 
vw), specialmente dove si parla del re- 
star fedeli alla parola data, per es. a una 
alleanza (ota, т Mach.10,26), ai pre- 
cetti (ёутолої) di Dio (Ecclus 28,6), ai 
voti (1ер.511441,25: ёоћоүіа1с); spe- 
cialmente è usato ín rapporto alla com- 
minazione di pene per infedeltà ai patti 
(> col. 32), Deut.27,26: èrixatdpa- 
тос mas &vüptomoc, dc ox fever Ev 
тй тоё Above той убро coUtou той 
тота» avroic, «maledetto chiunque 
non si atterrà a tutte le parole di que- 
sta legge, per praticarle». L'A.T. oppo- 
ne la sicura fedeltà di Dio alla parola 
data (Num.23,19) alla instabilità uma- 
na: Is.8,10 (parola umana); 28,18 (spe- 
ranza falsa); Тер. 38(31),32 (infedeltà 
all'alleanza). 


Nel N.T. il termine ha senso locale 
(Act.28,30: èv 1800 puodbuati), senso 
religioso, quando si parla della perse- 
veranza nella fede contro ostilità incal- 
таг (Act 14,22), del rimanere nella 
Sradhxn con Dio (Hebr.8,9 = Iep. 38 
[31], 32). È pure usato nella commi- 
nazione di pene contro l'infedeltà al 
patto, in Gal. 3,10, dove Paolo rafforza 
l'eco della formula giuridica corrente 
con una aggiunta al testo di Deut.27,26, 
LXX: müg ös cix ёё now coi 
YeYpapuévote ёу Të {Йә той уёроо, 
«chiunque non persevera in tutto ciò 
che sta scritto nel libro della legge». 


ааш 

Deissmanx, М.В. 76s; A. Bercer, Die Straf- 
Hlauseln în den Papyrusurkunden (x9x1) 355 
O. Ecer, Rechtsuórter und Rechisbilder im 
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Egli mette così più chiaramente in lu- 
ce che il peccato dell'uomo sta nell'ina- 
dempienza del patto scritto d'allcanza, 
colla conseguenza automatica di provo- 
care l'esecuzione delle pene comminate. 


+ тарорёуш 


a) Rimanere sul posto; P. Flor. тп 
365,7 (Ш sec.) ivħáðe Ttapapévew. 
Restare a casa; Hdt. x, 64. Fermarsi in 
un luogo, opposto: fuggire, specialmen- 
te di schiavi, Plat., Men. 97e: беттер 
братітту (fuggiasco) ёудротоу' оў үйр 
rapapéver. È usato parlando di eserciti 
in combattimento col senso di tener du- 
ro, resistere, IL13,151; Thuc.7,15,1: &- 
Bivarég elut 84 végov veppiriv napa- 
уси" du б'0буу ķuyyvúung tuy- 
ydvew, «non posso resistere a causa di 
un mal di reni; confido nella vostra 
comprensione»; usato in senso assoluto: 
restare in vita, сіт. Hdt.1,30. Detto di 
cose: durare, permanere; Eur., El.942, 
dice che la natura è del rapajitvovoa; 
Xenoph., Cyrop.1,6,17: ћ view; Lys., 
0r.25,28. 

b) Col dativo di persona: restare 
presso qualcuno, stargli accanto assidua- 
mente, Hom., Ш. зт, доз; Aristoph., 
pax 1108: парёремоу àv Blov шу 
«resta con noi in vita tua»; P, Oxy. ту 
725,43. Questo vale specialmente per 
lo schiavo che deve restare in servizio 
presso qualcuno: Xenoph., 0ec.3,4; per 
questo Iappévwv come nome di schia- 
vo s'incontra di frequente. Nei testa- 
menti si dispone spesso che sia data la 
libertà a qualche schiavo, ёр'ф tapape- 
vet avrii [У] tis боло абтйс хрӧ- 
vov, «a condizione che resti allo stesso 


den paulinischen Briefen: ZNW (1917/18) 94. 


1 Per b&b altrove è usato 9ropév (Ų 32,20; 
105,13; 1564.3) oppure jévw (153,17). 
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posto per tutta la sua vita» (Ditt., Syll. 
1210,7 ss.). In questo caso zapapéėvetv 
è quasi un eufemismo che significa ser- 
vire, Р. Petr. ш 2,21 (236 a.C.): gli 
schiavi siano liberi ёар, por napapeivw- 
[ow #]шс àv ёүб б, «a condizione 
che rimangano presso di me finché vi- 
vo»; BGU ту 1126,8 (8 a.C.); Ditt., 
Syll” 850,5 (173-172 a.C.). Lo stesso va- 
le per l'apprendista, per es. nel contrat- 
to di apprendistato di P. Tebt. п 384, 
ars. (то a.C.): napeķópeda тёу &be) 
àv ©рбу (leggi: dv) Haziuva nla- 
раці lvovta алут@ ivautòv Éva, «met- 
teremo a disposizione il fratello nostro 
Pasione perché stia presso di lui per un 
anno», Riguardo a cose: restare a qual- 
cuno, Ios., ant. 11,309: "tfjg lepatixñs 
muig.. TQ viver tapapevoone, ari 
manendo alla stirpe ... la dignità sacer- 
dotale»; Plat., leg.6,769c: opxpiv tt 
Va урёуоу axcio тёуо NUPAJLEVET máu 
той, «per breve tempo gli resterà an 
cora una grande fatica». 

c) Col dativo di cosa: continuare in 
un'occupazione, permanere in una con- 
dizione, perseverare; Flav. Ios. ant.9, 
273, parlando dei sacerdoti: iva del 
тїї dpnoxeig napanivwow, «affinché 
persistano sempre nel servizio divino». 

Nei LXX, come in a): Iudith 12,7: 
maptuervev iv тў rape), «rima. 
se nell’accampamento»; a proposito del- 
l'amico infedele, insicuto, Ecclus 6,8: 
où uù mapauetvn Ev huépg diede 
соу, «non resisterà nel giorno della tua 
tribolazione»; Prov.12,7, parlando del- 
la casa o famiglia del giusto dice che 
essa perdura solidamente ("атай), a dif- 
ferenza di quella dell'empio, che Dio fa 
crollare e andare in rovina. Dio eterno 
e onnipotente è il giudice che decide 
se una cosa debba esistere o perire. 


тарацёуо 
1 Così secondo le recensioni esichiana e koiné 
e nei codd. DG, contro B 1739: xatapevõ. 
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Come in b): Gen. 44,53: Giuda si 
offre volontariamente a restare (jšb) co- 
me schiavo, in servitù ( col. 34) pres- 
so Giuseppe. In Ecclus 11,17 (86016 
xuplcu тарарёме ciotfenw, «il dono 
del Signore resta ai devoti») e simil- 
mente in Prov.12,7 (— col. 35) Dio è 
la potenza eterna e suprema da cui di- 
pende il perdurare delle cose. 

Nel N.T. rapaqiéverv significa: т. re- 
stare presso qualcuno (—>a), intenden- 
dosi un trattenersi in servizio (+ col. 
34). rapapéverv raggiunge in Paolo il 
significato più profondo quando riguar- 
da il suo lavoro evangelico. Così in 1 
Cor. 16,6: трд ii... rapapevid! d) 
xal пораҳеційсо, «mi tratterrò presso 
di voi, o anche vi passerò l'inverno». La 
stagione invernale, inadatta ai viaggi, 
sarà dedicata alla comunità di Corinto. 
È poi significativo il modo in cui Pao- 
lo, in Phil.1,25, trasforma il previsto 
ritardo del martirio (pévew=restare in 
vita), dandogli un contenuto etico con 
le parole: rapapevi néow pv eig 
iv 00у mpoxori)v xat apt тїй nl 
тєш, «dimorerò con voi tutti, per il 
vostro profitto e per la gioia della vo- 
stra fede». Invece di pervenire alla 
bramata unione con Cristo per mezzo 
del martirio, egli vuol rimanere ancora 
al loro servizio; subordina il desiderio 
personale al servizio e alle esigenze del- 
la comunità? 


? Lonmevex, Р, anche ibid. n. 3. 


ЕЯ 


2. Persistere, continuare in una cosa 
od occupazione (— c). Cristo, l'eterno 
c sommo sacerdote, viene opposto ai 
sacerdoti ufficiali che, essendo soggetti 
alla legge della morte, non possono per- 
manere nel loro sacerdozio (Hebr.7,23). 
In lac.1,25 параџкіас (accanto a RA- 
paxýpaç cic vópov тёз тёз тїс È- 
Meudeplag, «avendo attentamente consi- 
derato la legge perfetta della libertà») 
si riferisce al perseverare docile ed ob- 
bediente nella legge*, in contrasto con 
l'incorreggibile superficialità dell'uomo 
che fugge lontano dallo specchio della 
parola divina (1,23). Soltanto tale per- 
severanza volenterosa nella legge, dispo- 
sta a subirne l’effetto trasformatore, può 
portare alla beatitudine (cfr. Io.8,31). 


um 


a) Aspettare, coll'acc. della persona, 
Hdt. 4,89; Xenoph., an. 2,4,1; P.Giess. 
73,35. (epoca di Adriano): èxouod- 
рту тоу thv imotohy its xal 
nepipiévw ge, «ho ricevuto con grande 

iacere la tua lettera e ti attendo». Con 
"acc. della cosa, Plat., Phaed. 115a: 
ойтш nepéver Thv eig "Алдоо Topet- 
ау de порєџоёцеуос, rav ў єцаррёут 
xaXî, «così (il saggio morente) aspetta 


3 A тарашёугуу sembra da aggiungere, a com- 
pletamento, «ij бершу, prendendolo dal v. 
24 (Ricaensaci, Hebr., adl), altrimenti ne 
sorgerebbe una tautologia con тё Savé«to xt- 
eria. 


4 Cfr. Рел; Deut.6 6 ss. 


териш 
1 qub, in contesto con qat, il filo teso, signi 
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l'andata nell’ Ade, pronto ad entrarvi 
non appena il destino lo chiama»; M. 
Ant. 5,10,9: TEPUIÉVELY TÙY QUOLAÎV 
Mew «attendere il dissolvimento del 
Corpo»; 5,33,15. 

b) Parlando di avvenimenti; incom- 
bere a qualcuno, aspettarlo. Soph., Ant. 
1296: тіс pe пбтрос Éxt mepuiéveu; 
«quale destino ancora mi attende2»; 
Plat, resp.10,614a: à teheuthoavta 
ёхбтероу nepuiéver, «ciò che attende o- 
gni individuo quando ha terminato la 
sua esistenza». 

с) Usato assolutamente è come il 
semplice pévw: aspettare, restar fermi, 
quieti. Hdt. 7,58; Plat, ap.38c: 8M- 
тоу xpóvov; coll'infinito, Plat., resp. 2, 
37501 où mtpuitvoUztw Giovy pà 
бьо\ітод, «non attenderanno certo che 
altri li distruggano»; con Éwe, Plat., 
Phaed.59d: nepysévenv.., Еос dvorydetn 
тё Sequuwipioy, «attendere che venga 
aperto il carcere». Polyb.5,56,2: pn- 
B бос тобтоу nepuueivar pips dv oJ 
mois dolor cábEA pi таат Tup- 
ттФнаауу, «né indugiasse tanto da es- 
ser colpito come il fratello». 

Nei LXX trovasi due volte soltanto: 
Gen. 49,18, per qub in forma pi'el!, 
per indicare l'attesa impaziente, spasmo 
dica della salvezza divina (7304, cwt- 
pia) di chi sta in pericolo di morte; in 
Sap.8,12 indica invece l'attesa rispetto- 
sa c silenziosa della persona semplice, 
che aspetta la risposta del saggio. 


Nel NT. è usato solo іп Acr.1,4, do- 


fica l'essere teso dello spirito, proteso ad аврет. 
tare intensamente, soprattutto se si tratta di 
persone religiose che pongono in Dio la loro 
viva speranza in mezzo alle vicende terrene; 
in forma qal: Ps.25,3; 37,9; Is40,31; in for- 
ma pi'el è detto della speranza in Dio dei cre- 
denti (Pr25,5; 39,8; 40,2), dell'attesa impa- 
ziente dei tribolati che aspettano la finc della 
loro miseria (Iob 7,2 [LXX: dvapévwl; 30,26 
ILXX: Brégoo]). 
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ve indica l’attesa del compimento della 
promessa finale ?. 


+ Tpoopévw 


а) Usato assolutamente: restar in un 
luogo, tener duro, aspettare ancora, Hdt. 
1,199; Ditt., Syll 615,7 (180 a.C.). 

b) Col dativo: rimanere costantemen- 
te con qualcuno o qualcosa, essere at- 
taccato, restar fedele: lea. просрёує, 
toxedot, «ai genitori non mancano mai 
dolori» (Aesch., Eum.497). 


c) Transitivo: attendere, aspettare; 
Soph., Oed. Tyr.837. 


Nei LXX trovasi due volte sole: co- 
me — a) in Jud.3,25: mpostuetvav 
(jl)! edexuvópevov xal {боб обх Tiv è 
Фусіүшу Ts д0рас, «aspettarono pie- 
ni di vergogna; ma nessuno apriva la 
porta»; come + b) in Sap. 3,9: oi т 
grol iv dydrm mpocuevoUct abtò, 
parlando del giusto che, ricordando le 
grazie ricevute, attende sperando l'aiu- 
to di Dio, Questa accezione corrispon- 
de al frequente termine ebraico jl, che 
in forma pi'el (Ps.31,25; 33.18 
4; 130,7, ecc.) o hif'il (Ps.38,16; 42,6. 
12; 43,3; 130,5, ecc.) descrive i giusti 
come coloro che aspettano con fede la 
venuta di Dio e gli restano fedeli. 


Nel N.T., come in + a): usato asso- 
lutamente, in Act.18,18; т Tim.1,3; co- 
me in — b): soffermarsi presso qualcu- 
no: Mc.8,2; Mt.15,32 usano il termine 
parlando delle folle che rimangono per 


2 Come variante ricorre in Act.10,24, сой. D: 
detto del centurione pagano che attende con 
rispetto e impazienza l'apostolo di Cristo. 


прода 


1 Cfr. Gesentus-Bunt, so. bjl m 
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giorni interi con Gesù, intendendo che 
erano animate da profondo attaccamen- 
to e dedizione personale e fiduciosa a 
lui, come soccorritore mandato da Dio. 
Act.11,23 indica con questo termine il 
perseverare nella fede presso il Signo- 
re, che è per i cristiani una condizione 
essenziale della conversione a cui si so- 
no decisi. Ciò implica pure la resistenza 
contro ogni turbamento derivante dalle 
sofferenze (cfr. &upévew, Act. 14, 
Così la perseveranza nella rivelazi 
salvifica di Dio già conosciuta viene op- 
posta al carattere instabile di chi, alla 
minima difficoltà, lascia perdere il teso- 
ro di salvezza che aveva trovato (Act. 
13,43; cfr. Mc. 4,17: трётхоо), La 
vedova onesta, secondo 1 Tim. 5,5, si 
distingue dalle vedove giovani c volubi- 
li (che si lasciano tentare dalle illusioni 
mondane e si allontanano da Cristo) per 
la sua fedele e pia perseveranza nella 
preghiera (v. 11). 


tuov 


a) Il soggiorno, la permanenza. Eur., 
Tro.x129; Hdt.1,94 (opposto: Ebo- 
бос ёх tic Фра); Plat., leg.9,856 e 
(idem); Ста. 437b (opp. gopd, movi- 
mento); Aristot., phys., 3,5, p. 2052 17 
(opp. х#утоъс); Philo, Abr.58: nulla è 
più sublime di Dio, прёс öv... povhv 


Й 
2 Per jbl i LXX usano anche рёмо (2 Bac.28, 
14), о тошу (Iob 6,11; 14,14; 32,16; Mich. 
77, ecc), ma soprattutto (come nei passi so- 
pracitati) riti. 
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cixéol хай otdow, «verso di lui ..., 
preghi di avere stabilità e quiete». 

moviy moisiat, prender residenza 
(Ios., ant.8,350); soggiorno, Philo, vita 
Mos.1,316: бий civ 80у povivi 1, 
64; perseverare, tener duro, Plat., Crat. 
395a (accanto a xagrepia); termine tec: 
nico per restare a servizio, opposto di 
andarsene, BGU и 581,6ss. (и ѕес.): 
Фүүџӣсдаџ... povie xxi Énpavetae, 
«garantire la permanenza e la compari- 
zione». Ritardo (Philo, vit. Mos.1,330), 
durata; Polyb. 4,415. 4s. (accanto а 
тёш); Philo, som.2,237 (idem); aet. 
miund.116 (ёсаћебтоо povie, «di una 
stabilità imperturbabile»); viz.Mos.2(3) 
125 (ijv Buxwovltouay алутбуу povhv, 
«la loro durata eterna»); spec.leg.1,58. 
Durata, т Mach. 7,38: pù 8e aŭto 
Hovňy, «non lasciarli durare». 

b) Luogo di soggiorno, residenza; A- 
poc. Petr. frag. (secondo Clem. Al.) 2: 
iva үуфсешс petahaßóvta тїс duei- 
vovas tx поуйс, «affinché (i figli), 
dopo aver avuto parte alla conoscenza. 
ottengano una residenza migliore». Luo- 
go di sosta durante un viaggio, albergo; 
Duus.10,31,7 (mansio); stazione (posto) 
di guardia della polizia: E.J.Goodspeed, 
Greek Papyri from the Cairo Museum 
(1902) 15,19; capanna di guardia nei 
campi, Р. Masp.107,10 (vr sec.)*. 


Nel N.T. povi è usato solo due vol- 
te nel Vangelo di Giovanni (14,2.23), 
dove forse le enunciazioni dei due passi 


novi] 

! Altre indicazioni in Prersioke, Wòrt; 
Moutt-Mitt., PREISIGKE, Facbuürter, sv 

? Orig., princ.2,11,6, intende povi = mansio 
nel senso di stazioni, di fermate, nel viaggio 
dell'anima verso Dio. Soltanto dopo le prove 
subite in queste, esse possono salire. Cfr. CI. 
AL, strom.4,6,36,3; 6,14,114,1. Per altre inter. 
pretazioni dei Padri vedi H, Ѕміти: Artenice- 
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si corrispondono intenzionalmente. In 
14,2 vengono chiamate luoghi di perma- 
nenza, di dimora? le abitazioni celesti, 
che sono la mèta della salvezza per chi 
sale dal basso, in cui i credenti posso- 
no entrare dopo essere stati sulla terra 
lontani da Dio; essi sono preparati in 
numero sovrabbondante nella casa del 
Padre?, Questo termine, forse scelto in- 
tenzionalmente, toglie valore allo stato 
transeunte e provvisorio della vita sulla 
terra in confronto dell’esistenza eterna 
€ beata presso Dio. Il passo di 14,23 
descrive invece, guardando dall'alto in 
basso, la salvezza dopo la dipartita di 
Cristo: un'inabitazione permanente di 
Cristo e di Dio nel credente". L'abitazio- 
ne di Dio presso il suo popolo, afferma- 
ta in senso cultuale nell'A.T. (Ex.25,8; 
29,45; Lev.26,11), o attesa per la fine 
dei tempi secondo la sua promessa (Ez. 
37,265.; Zach. 2,14; Apoc. 21,3.225.), 
viene qui spiritualizzata e inserita nel 
momento presente della comunità. Am- 
bedue i passi intendono la salvezza non 
in senso universale ed escatologico, ma 
in senso individuale: essa consiste nel- 
l'unione con Dio e con Cristo. Essa si 
attua con l'immanenza di Dio e 


ne exegesis of the Gospels 5 (1928) 27558; 
Berwarn: ICC 2,5325., ad l 

3 E difficile dire che proprio per questo si chia- 
mano povai; così J. Grir, Untersuchungen 
über die Entstehung des 4. Ev. 1 (1923) 2145. 
* тарё, quanto al senso, è uguale a èv, come 
mostra il v. 17; BAUER, Job.181, 
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sto nei credenti e con l'introduzione dei 
credenti nella casa di Cristo e di Dio. 
La durata, l’indistruttibilità e la perma- 
nenza immutabile di questa unione vie- 
ne espressa col termine pový (> pé- 
vew). Però, come nello stile giovanneo, 
le due immagini di fede non vengono 
poste una di fronte all’altra fino ad ot- 
tenerne un'equiparazione teologica vera 
e propria (cfr. 1 Io.1,8 e 9s.). 


L'idea delle dimore celesti dei giu- 
sti è radicata nella religione iranica? e 
di là è penetrata nel tardo giudaismo‘, 
determinando un cambiamento radicale 
della vecchia credenza nello sheol?. Al- 
la credenza in un soggiorno provvisorio 
nello scbeol, dove i giusti possono ripo- 
sarsi in un luogo di pace*, si aggiunge 
ora l'idea che il giusto entra, immedia- 
tamente dopo la morte, nella sfera cele- 
ste; cfr. Lc.16,22; 23,43 (> тар@аба- 
coc). I passi di Her. 39,4 55.; 15,7.10; 
22,9 58.; 71,15 S., descrivono le abitazio- 
ni dei giusti e le mansioni dei santi in 
cielo. Secondo il Talmud, le sedi in cui 
stanno gli angeli del servizio e i giusti 
beati son disposte in cerchi concentri 
intorno al trono di Dio, che si trova nel- 
la parte più interna (7“hiså) del ciclo?. 


5 W, Bousser, Himmelsreise der Seele: ARW 
4 (1901) 15555.; REITZENSTEIN, Ir. Erl.207 ss. 
J. Knott, Himmelsreise der Seele (1931); Н. 
Jonas, Gnosis und spütantiker Geist (1934) 
тоо 58. * RGG' 1 626. 

7 Srracr - BILLERBECK п 26455; qv 10165 
10205. 

* Testi in STRACI-BILLERBECK ту 10175. 

9 STRACK-BrLLERBECK и 266. 

10 Scimarren, Joh.292. 

N Lipz8arsri, Lifurg.5.12.145. 18.21.30; 
Lipzsanski, Ginza R. 1 16 (p.7,17).27 (p.9. 
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Secondo Tanh. mwr $ 9 (р. 45а, Buber), 
ogni giusto dispone in paradiso di una 
abitazione (mādôr) propria". Di dipen- 
denza iranica sono pure le scritture man- 
daiche, nelle quali il punto focale della 
fede nella redenzione è costituito dal ri- 
torno dell’anima alle abitazioni di luce 
dei beati nella «grande casa paterna» di 
Dio". In Lidzbarski, Ginza R. v 1, 136 
(p. 152,23 55.) si dice: «In quel mondo 
egli ha creato per me 10.000 per 1.000 
mondi di luce... in ciascuno di quei 
mondi egli ha creato per me 360.000 
uthre e in ciascuna skina (škjnt') egli 
ha creato per me 360.000 skine» ", Pla- 
tone! (Phaed.53-63) parla delle abita- 
zioni celesti a cui l'anima ritorna 
milmente Philo, som.1,256: ойто үйр 
Buviyrm xal ele талрфоу olxov trave)» 
дету, «e così (l'anima) potrà entrare an- 
che nella casa dei padri». Come Gio. 
vanni, anche Filone parla poi dell'abita- 
zione del Муос о del vovc! e perfino 
di Dio stesso * nell'uomo. 


T %тонёуш, T Umopovii 


Sommario: 
A. Grecità. 
B. AT. e tardo giudaismo 
т. Onepuivev riguardo a Dio: aspettare Dio, 
restargli fedele; 


17)44 (p. 11,22)53 (p. 12,10). 

12 јн? per lo più è la ‘dimora’, e raramente 
viene personalizzata per indicare esseri supe. 
riori, Словак, Ginza 7, n. 4; uthr 
nazione della divinità, ibid.6, n. 3 

13 Questi è a sua volta influenzato dall'orfismo 
pitagoricb, Bousset (-» n. 5) 255. 

H poster C. лаз: cl ole uiv à buxîic Bloc 
ceras, Myee Deos ivot; fug.177: à 
{ерфтатос ойто Муос ОЙ xal nepieoniv iv 
чуй. 

15 som.1,149: тто0боДе ойу, Q yi deod 
ойкос yevécia, cher.98.100 8; sobra ss. 
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2. riguardo al mondo: tener duro, resistere 
fermamente, sopportare pazientemente 
C. Nuovo Testamento: 
1. Фторрицу riguardo a Dio: 
attendere sperando; 
riguardo al mondo: resistere, essere co 
stanti, superare colla resistenza. 


Uropévw: a) attardarsi, fermarsi 
(Hom., Od. 10,232; Ios., ant. 18,328; 
Le. 2,43; Act. 17,14); restare in vita 
(Hdt. 4,149). 

b) Stare in attesa, aspettare fino al 
termine, aspettare qualcuno (Xenoph., 
an.4,1,21; Hdt.4,3; 7,121 a). 

c) Fermarsi, aspettando l'assalto ne- 
mico, resistergli (Hom., I1.16,814); tal- 
volta in senso assoluto, resistere, tener 
duro: Hom., Il 5,498; 15,312; Hdt. 
6,96; Plat., Tbeaet.t 17b: &vSpuxide... 
Uropeivar xoi ui) dvávõpwg puyetv, 
stener duro virilmente e non fuggire da 
vili»; con l'ace. della cosa a cui si resi- 
ste: поћморхіау, Polyb.1,24,11; nhe- 
Hovy, 4,84,9; con l'infinito: pépovg tvey- 
xtv, Polyb.2,43,6; oppure col partici- 
pio, Plat., Gorg.sosc: обтос dvhp обу 
Опору, peXospevoc xai аўтёс̧ тобто 
nou, лєрї ой è Муос ётт{у, xoha- 
Хоръуос, «quest'uumo non tollera 
sere aiutato, sopportando anche lui 
di cui si parla, cioè d'essere punito». 

d) Sostenere, sopportare, tollerare: 
SovAeiav, Hdt.6,12; аёсурёу ті, Plat., 
ap.28 c; Іѕосг.4,94: oÙ% Uméuervav тйс 
map’ èxelvov Swpeds, «non tollerarono 
i suoi doni» offerti per corromperli, ma 
li disprezzarono. 

e) Persistere in qualcosa, perseverare, 
^fi уурт (Appian., de bellis civilibus 
5,54). 

Uropovi) a) Il sostenere, lo star fer- 
il sopportare, la costanza; s'intende 
specialmente la sopportazione di malan- 
ni d'ogni sorta, per es. Улутту, Pseud. 
Plat., def.412c; тушу, Ios., ant.2,7; 
Democr., fr.240 (2,193,10 Diels): «àv 
mv бхорсішу (scil. туым) üreptovtiv, 


i 
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«la sopportazione delle tribolazioni ine- 
vitabili». 

Il termine implica, come Uropévew, 
la resistenza attiva e coraggiosa contro 
le cose avverse e ricorre quindi accanto 
ad àvõpeia e а хартеріо. 

b) L’attendere fiducioso, Vaspettare; 
Aristot., rbet.3,9, p. 1410a4 (opposto: 
Aaxokeóbngie). 


А. GRECITÀ 


Il primo senso di Unoptve è mo- 
ralmente neutrale. Significa restarci in 
mezzo, tener duro. Ma come più tardi 
alla ùropovii fu assegnata una parte im- 
portante nella gerarchia delle virtù gre- 
che, così nel termine Фторёуєу predo. 
mina il concetto della costanza corag- 
giosa che si oppone virilmente al male. 
Esso ha quindi un significato pretta- 
теме attivo, diversamente dal nostro 
‘pazienza’. Connota una resistenza inten- 
sa e quotidiana contro la potenza osti- 
le, senza però implicare un giudizio sul- 
l'esito di tale resistenza. Così Uropéverv 
si distingue chiaramente da alcuni sino- 
nimi, per es. da m&zyew (cfr. Mt.16, 
21; 1 Petr.2,21.23; 4,1), che è il puro 
opposto di Bp&v, (in sensu sia buono 
che cattivo) (Plat., Eutyphr.xxa). Nel 
sinonimo gépew (cfr. Rom. 9,22), che 
indica il portare un peso, per lo più nel 
contesto della progressione e del risul- 
tato (Xenopb., Cyrop.8,2,21; Isoc.6,60 
s.), il concetto di resistenza resta più in 
ombra. Оторёреу (cfr. r Cor. 10,13; 2 
Tim.3,11; т Petr.2,19) è detto di colui 
che sopporta un peso, con dispendio 
delle forze fisiche e morali (Isoc.1,30; 
Plat., leg.9,879c). ovéxeodar, di per sé 
quasi identico a Uropévew (cfr. Mt.17, 
17; 2Cor.11,1.4.20; Eph.4,2; 2 Thess. 
1,4), tende piuttosto a indicare la fer- 
mezza contro influssi esterni, spiegata 
senza agitazione e perdita della calma; 
in primo luogo fisicamente, come fa il 
ferito che sopporta i suoi dolori (Od. 
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11,375 5.), poi in senso morale, volendo 
dire che si può restar calmi, senza agita- 
zione, timore o passione, contro le vicen- 
de incalzanti del destino (Hom., IL. 24, 
549; 04.19,27; Thuc.1,122,3). Così @- 
Véxeodar diventa l'atteggiamento parti- 
colare dello stoico (Epict., fr.10,34; M. 
Ant. 5,33,6). > xaprepeiv (хӣртос = 
хрётос, da xagrtpóc = хратєр5с, forte) 
ripete il motivo della fermezza e resi- 
stenza animosa e perciò valorosa (Plat., 
La.1942). Il poetico т\ўуоа, dalla radi- 
ce Tah, portare, indica la sofferenza di 
dolori e tribolazioni sostenuti con animo 
fermo, senza lasciarsi piegare (Hom., 
04.5,362; П.19,308; 5,382). Il conte- 
nuto del termine )-fvat passa in certo 
modo in prosa nel termine bmopévew, 
che indica soprattutto la fermezza con- 
tro la pressione di forze avverse. Può 
essere fermezza contro assalti ostili (xo- 
Mopxiav, Polyb.1,24,11), contro il de- 
stino avverso (ouupopds, Isoc. 6,86) e 
contro i tormenti corporali (Baávouc, 
Plut., apophth. Lac. [її 8зос]); indica 
pure una sorta di eroismo nel sopporta- 
re punizioni corporali (Aristophon, fr. 
4,6 [C.A.F. 11 p. 277], cfr. г Petr.2, 
20), ma anche resistenza contro tenta- 
tivi di corruzione, che un uomo integro 
rigetta (Demosth., 0r.21,93: OÙ% Ure 
uelvapev)!. 

Sotto il profilo etico Uropévery desi- 
gna due diversi atteggiamenti: lo star 


Üzouévo xv). 

ТИН. Ѕснмірт, Synonymik der griech. Spra- 
che 1 (1876) 424 56; ERE 1x 674 s. (Patience); 
Тансн 121 5; A. Carr, The patience of Job: 
Exp. Ser.8,vol. vi (1913)s11-s17; W. MEIKLE, 
The vocabulary of patience in the O.T.: Exp, 
Ser. 8 vol. xix (1920) 219-225; ibid. 304-313 
(in che N.T.); C. Srrco, Patientia: Revue des 
sciences phil. et théol. 19 (1930) 95-106; A. 
M. Festuctère, оторцоућ dans la tradition 
grecque: Rech d. Sc. Rel. зо (1931) 447-486. 
1 > SCHMIDT 42458 

2 Aristot., eth.Nic.3,10, p. 11b 17-23: è àv- 


Отордо хт). 
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coraggiosamente saldo, cosa che fa ono- 
re all'uomo (cfr. sopra Plat., Theuet?. 
117b), e il tollerare e sopportare cose 
umilianti, il che disonora l'uomo; per 
es. ®торёуешу SovAeiav (Hdt.6,12), Tv- 
cavvida (Aristot., pol. 4,10, p. 12950 
23), бетлотогђу &pxiiv (ibid. 3,14, р. 
1285a 22). Il greco è orgoglioso del suo 
amore per la libertà, che non sopporta 
condizioni umilianti. Nel sistema delle 
virtù greche la Ўлороуй, insieme alla 
xaptepia, è una suddivisione dell’ &v- 
реа. Questa si palesa пері тйс Umo- 
puovdc, mentre la бухалот\умт tratta лєрї 
тйс &xoverísee, della distribuzione 
(v. Arnim ш p. 64,18). Il бе è 
i che fugge tutto, teme tutto e non 
resiste a nulla» (z&vea pevywv xai po- 
Bovpevoc хой undèv Lropéviv, Aristot., 
eth. Nic.2,2, p. 11042 1955.). A propo. 
sito, Aristotele concede che nell'etica à 
spesso difficile decidere se si debba re- 
sistere a una cosa anziché a un'altra («€ 
бух тїмос Ümopevexéov, 3,1, p. 11104 
30). Comunque, il coraggiosò deve tto 
vare in se stesso la forza di resistere; 
non deve mantenersi fermo soltanto per- 
ché teme la condanna della società (+ 
aicyivn, Plat., ap.28c; Hebr.12,2), ma 
neppure per il motivo edonistico di sug- 
gestive speranze. Il coraggioso deve i 
vece tener duro per amore della digni- 
tà (> 21506)". Il forte deve sopporta- 
re le difficoltà xaAXoU Evexa ‘. Aristote- 


Betloc тома; 11172 32:35: аф бй tà du: 
тт@ Uropuéverv dvbpria. héyovrat. V. ARNIM 
ш p. бал: i Bè divbpeta то Uropeverto: 
ibid.72,37: (è Eviperog) vmopieveruxüc now. 
Demetr. Phal., in Stob, ecl.3,345,13 ss: P àv- 
бра comanda pévew... xal thy dt Биро 
Mirren: add BRA IL тёзе «dh 
hà таойтораз»” жартёра. 

3 Aristot, etb.Eud.3, p. 1229b 31 ss xa үйр 
è dòs Hõoviv Ere туу pet Exnibos үйр 
tom тышәрйас. DI oc dz et Bux tatty 
ойт BU Aw оуу Олору, чы ту 
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le distingue la ёүхрётєм& dalla xapte- 
pia, affermando che Г'ёүхрөтт}с è colui 
che domina i piaceri (ô хратбу тбу ў- 
Боубу), mentre il хартерӣу è colui che 
regge ai dolori (фторёушу тё А0тас). 
Analoga distinzione pone fra la paha- 
xia е l'àxpasia. Il padoxés è il pù 
®торёушу zévovc, colui che non resi- 
ste alle fatiche, mentre l’axpartg è il 
wi Buvápievoc ФУлорёуегу йёоуйс GA. 
хатарафмахёреуо$ xal Und <оўтшу 
áyópevoç, «colui che non sa resistere ai 
piaceri, ma rammollendosi, viene da es- 
si guidato» ?. 

Anche nella dottrina stoica sulla vir- 
їй, la únopový ha una parte importan. 
te come suddivisione dell’ avSpeia *. Lo 
stoico coltiva la forza dell'animo. Que- 
sta può ottenersi coll’educazione della 
volontà, sia con l’astensione dai piaceri 
(®тоуй тбу NÉéwv) sia con la soppor- 
tazione di ciò che è arduo (incpovîi 
ту trurviwv)”. Anche Filone, sotto 
l'influsso della Stoa, colloca la vropovi) 
accanto all’ ġvôpela e alla xeprepia®. 


B.A.T. E TARDO GIUDAISMO 


т. Ürcopévetw. riguardo a Dio: 
aspettare Dio, restargli fedele 
Caratteristica dell'A.T. è l'accezione 


dávatov i quyly puertévv Элуу, odbele 
бахаи, evbprios M yovro тоўты..; p.12302 
1655; GALÀ тузшу ту тоюбтшу atri 
ol бий тїз allo Unauivovirc nca pa- 
velev divbprior. eth.m. 1,22, p-1191a 5 ss. Сіс, 
Tusc.3,14 ss. 

+ Aristot, elb.Nic.s,ro, p. 111b 235: хадоў 
Sh уха à divàpcioc Umouiva xal тратта, và 
хата tiv dvbprtav. Pseud. Plat., де}. тэс: 
sagrepia Umoovi) лутт; буска +00 xahoi 
3 etb.m.2,6, p. 1202b 2955. 

% Sen., ep. mor. 67,10; Р. Barra, Die Stoa™ 
(1922) 11955; V. AxNIM ш p. буза Epict., 
diss.2,2,13; 1,2,25; сіт, A. BoNHÖFFER, Die 
Ethik des Stoikers Epict. (1894) 2055: «i ma- 
li della vita». 
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prevalentemente religiosa di Uropévew, 
per cui questo termine, invece di rife- 
rirsi all'oggetto materiale del potere o- 
stile a cui si resiste, viene usato con 
l'accusativo o con il dativo della perso- 
na che si aspetta e a cui ci si mantiene 
fedeli bramando e sperando. Così ncl- 
lA. T. Uropévew sta quasi sempre in 
rapporto con l'attesa fiduciosa di Dio. 
Nell’ A.T. esso è in parte sinonimo di 
ло уал, aver fiducia (фу 24,2, БР) 
e in parte di #\riZew, sperare (ф 5,1 
7,25 15,1; 16,7, hsh)’. Per questo mo- 
tivo Uropévew rende per lo più i tre 
verbi: quwb,.jbl e hkh. 

qub, con riferimento a qaw, la fune 
tesa, indica l'attendere impaziente e lo 
sperare, come stato di tensione dell'uo- 
mo ®, Esso è reso 25 volte con Urojtt- 
ver; per es. Tob 3,9; 17,13; ф 24, 
21; Lam.3,25 (&ү@ў$с xúptoç «oic 
порѓёуоџсџу аўтбу, «Dio è buono ver- 
so quelli che sperano in lui»). 

ЇН (forme pi'el c hif'il) affine a hjt 
ш, aspettate, Iud.3,25; Gen.8,10; Ps. 
37,7), significa aspettare, sospirare. In- 
dica l'attesa persistente e perseveran- 
te. Perciò è naturale che spesso venga 
tradotto con bropévew (per es. Tob 6, 
тї; 14,14; 32,16; Lam.3,21.26, асса 
to a fjovydoer). Riferito a Dio, protet- 


7 Muson. p. 25,8 5; 1255: «biovwrar Bb h 
Moy yupvalopevm бий ру tig Uropiovije 
cuv Erunbviov mpòs dvõpelav, Bud bb тўс d- 
noxio tv hõéwv reds сшфросоупу. 

* Deus imm. 13; legall.1,65: fi èv gpòvnow 
тей тё полүтѓа рос айтоїс тйтп, d БЁ 
divbprla той imopevertore, dj Bb сторросїут 
тойс aipertorc, й Bb биходолйут тоїс rove- 
umring; mut. nom. 197: Ümonovis Еу h 
dvbpela, фоүїс i) Баћа. Cfr. cher.78 e + 
n. 15. 

э Aquila usa abbastanza spesso тоңот (Iob 
4,6; 6,8; 17,15) dove i LXX hanno тіс. 

1° Affine all'arabo gwj, esser teso, forte; al si- 
riaco quj, aspettare con ansia, sperare. GESE- 
IUS Bunt, s.v. 
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tare e baluardo del suo popolo, questo 
termine significa l'attesa costante e fi- 
‘duciosa, che non si lascia sviare (Mich. 
7,7: ёті тф deo т@ cool pov, «іп 
Dio mio salvatore»). 

bkb (forma pi'el) significa attendere 
pazientemente (Iob 32,4) e sospirare nel- 
l'attesa (Чу 105,3, opposto: aver fret- 
ta). In quanto indica un'attesa semplice 
e calma (2 Reg.7,9; 9,3), esso è stretta- 
mente affine al greco ùropévew. Rife- 
rito a Dio, diventa l’attendere fiducioso 
e paziente fino all'intervento di lui (y 
32,20; Is. 643; Abac.2,3 [nel ritardo 
della profezia]; Soph. 3,8; Dan. 12,12 
Teodoz.: paxápios è Uronévov). 


Similmente il sostantivo Олороућ ren 
de miqueb, speranza, fiducia (т Chron. 
29,15; 2 Egôp. 10,2), ed è attribuito, 
con speciale intensità religiosa, a Dio 
quale oggetto della speranza d'Israele 
(Iob 14,8; 17,13), о anche all'uomo 
singolo (ф 38,8). È pure traduzione di 
tiqwd, tensione, speranza; 9,19: ў 
Umopovi) тбу тєућтоу, «la speranza dei 
miseri»; 61,6; 70,5: GU # й Отоцоућ 
цоо, хр.” х0ркос ў Eric pou Ex veb- 
түт} цоо, «tu sei la mia speranza, Si- 
gnore; il Signore è la speranza mia fin 
dalla mia gioventù»; Iob 14,19: Uxopto- 
уђу буйрфтоу aribherac, «hai distrut- 
to la speranza dell'uomo»; Ecclus 16 
13; 41,2: бполоћехёт, отороуїу, «al- 
l’uomo che ha perduto la speranza». 


Così, secondo una formulazione fre- 
quente nell'A.T., i giusti sono quelli che 
attendono bramosamente Dio (ol Ўто- 
pévovteg тёу xipuov, Ų 36,9.34; 24,3). 
Dio è la potenza salvifica a cui si 
ge la speranza dei giusti ( 24,5). Cir- 
condato da un ambiente empio e tra- 
vagliato da difficoltà interiori, il giusto 
sa di esser protetto da Dio e deve sol- 
tanto attendere l'intervento suo libera- 
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tore, che porterà sollievo al suo biso- 
gno (Mich.7,7: TQ cwrfpi pov). Dio 
è infatti l'onnipotente che sta sopra tut- 
to ciò che è umano (I5.51,5); egli è so- 
prattutto il Dio dell'alleanza, che man- 
terrà la promessa del suo aiuto e della 
sua giustizia (Ф 51,11; 129,4s.). L'atte- 
sa fiduciosa di Dio è quindi animata in- 
timamente dall'idea dell’alleanza (Soph. 
3,8) ed è così un tratto speciale della re- 
ligiosità israelitica. Perciò il soggetto 
dell’ attesa è anzitutto Israele, mentre 
Dio vien chiamato la speranza d'Israele. 
(Ier.î4,8; 17,13). In secondo luogo, an- 
che il singolo credente attende l’aiuto 
personale di Dio (ij 9,19; 38,8; 61,6; 
70,5; Lam.3,25). È un segno di pessi- 
ma miscredenza l'abbandono della spe- 
ranza in Dio (Ecclus 2,14). L'idea ge- 
nerale della pia e fiduciosa attesa di Dio 
acquista forza speciale nel contesto esca- 
tologico. Dio manterrà la promessa del- 
la salvezza finale. Israele e i singoli cre- 
denti aspettano con intensa fiducia que- 
sto atto decisivo di Dio (Abac.2,3; Is. 
25,9 [var.]; 51,5). Beato è detto chi 
persevera nell'attesa e raggiunge così il 
compimento finale (Dar.12,12, Teodo- 
zione; Zach.6,14). 

In questo uso veterotestamentario 
Uropiovii riceve un significato diverso 
dal greco profano. Lo sguardo non è 
più rivolto alle potenze ostili a cui si 
resiste, e chi sta saldo non trae più da 
se stesso la forza di resistere; l'atten- 
zione è diretta, invece,'alla lealtà verso 
Dio, a non perdere di vista la sua poten- 
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za c fedeltà. Inoltre questa бтороуў ri- 
volta a Dio è un atteggiamento attivo, 
accompagnato da una tensione estrema. 
È una perseveranza virile e coraggiosa 
(così 26,14, accanto а &vdpiteodar). 
Questa attesa religiosa di Dio impedi- 
sce che si cada nella zizyóvn (Ir. 49, 
23). Però la persona pia non tien du- 
то per forza propria (Iob 6,11), ma gra- 
zie alla forza con cui aderisce a Dio, 
forza che è frutto della fiducia in Dio 
(Is. 40,31). Così la religione dell’ A.T. 
non spinge immediatamente la persona 
religiosa alla fortezza virile e coraggio- 
sa, ma per mezzo della fiducia in Dio, 
che difende ed infine fa prevalere la giu- 
stizia, dà una forte ed interiore capaci- 
tà di resistenza, la quale può anche ac- 
quistare una tinta quietistica di pazien- 
za che sopporta sperando. Mentre il 
moralista greco aveva biasimato l’unio- 
ne della тоноу colla speranza, defi- 
nendula una mollezza inaccettabile, nel- 
ГАТ. la Uropovi) si è trasformata qua- 
si completamente in speranza. Il punto 
fermo per una persona religiosa è che 
Dio farà giustizia e darà un premio alla 
pietà (ф r41,8; Ecclus 36,15). 


2. Vrou£vew riguardo al mondo: te- 
ner duro, resistere fermamente, soppor- 
ture pazientemente 


A confronto di quello religioso, il 
senso profano di Uxop£very, sopportare 
fermamente, resistere contro avversità 
d'ogni genere, nell'A.T. resta nettamen- 
te in ombra. Ne offrono alcuni esempi 
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i libri più recenti. Così, senza oggetto] 
ricorre in Iob 9,4; 22,21; 41,3 (tre vol. 
te per Hm ‘restare incolumi; il senso 
viene quindi notevolmente alterato); 
Ecelus 22,18. È usato con l'accusativo 
della cosa a cui si resiste, in Mal. 3,2 
(iuépav єїтёбом аўутоў, «il giorno del. 
la sua venuta», per kwl, forma pfel, 
‘sopportare’), Sap.16,22 (nip); 55.57) 
Teodoz. (viv dvopiav); oppure con 
l'infinito, in Scp.17,5 (xavavydtew). 


L'esempio della sopportazione anima. 
ta da sentimento religioso è Giobbe. 
Non a caso il concetto di ùropovi) si tro- 
va frequentemente nel Libro di Giob.| 
be (come verbo, 13 volte; come sostan- 
tivo, 1 volta). Otto termini ebraici ven-| 
gono resi da ®лоноуй, in cui il concetto| 
di fermezza viene chiaramente, benché| 
in diversa misura, amplificato in con- 
fronto del testo ebraico (per es. tradu-| 


cendo Ит, — qui sopra). La sola forza 
umana non basta a dare questa fermez- 
za (6,11). L'uomo, specialmente l'em- 
pio, non può resistere contro Dio (9,4; 
15, 31; 22,21); Dio stesso distrugge la 
speranza с l'aspettazione puramente u- 
mana (14,19). Giobbe attende per tut- 
ta la vita l'intervento di Dio (14,14; 
17,13), che infine lo invita personal. 
mente a riflettere come nessuno gli pos- 
sa resistere (41,3). 


In modo ancor più marcato che nel- 
ГАЛТ. фторомт\ acquista il senso di fer- 
mezza religiosa nel tardo giudaismo, che 
per molti aspetti è un'epoca d'interioriz- 
zazione religiosa, dovuta alle gravi pro- 
ve sopportate. Il Testamento di Giob- 
be disegna questo personaggio con i 
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tratti di persona paziente, forte e pia". 
È così che il credente deve perseverare 
contro la tentazione. La sopportazione 
ferma è un'opera buona di carattere in- 
teriore, per cui la persona pia merita 
un premio. Peró il modello ideale del 
credente provato dalle tribolazioni è A- 
bramo, che resistette a dieci tentazioni 
(Iub.17.18). Uropévev diventa il ter- 
mine tecnico per indicare la costanza del 
martire”, Ciò avviene particolarmente 
nel quarto libro dei Maccabei, dove la 
pietà giudaica si esprime in forme stoi- 
che. Il libro è un elogio della costanza 
che promuove e stimola la fede. Lo si di- 
mostra con l'esempio dei padri (Isacco, 
13,12; Noè, 15,31) dei profeti (Daniele, 
16,21) с soprattutto dei martiri "*, spe. 
cialmente dei sette fratelli e della loro 
madre. Come nella Stoa, la $monovy 
vien qui appaiata all’ &vSpeia (1,11; 6, 
21, opp.: Ёуауброс̧) e tollera vittorio- 
samente tutti i mévor (5,23) e tutti i 
Bacaviauoi (9,6; 15,32). Essa si di- 
mostra ferma fino alla morte (16,1, 
17,7); strappa al tiranno stesso una 
ammirazione religiosa (17,17) e ne ha 
ragione con la costanza nella fede (1, 
тїї микђсаутес 25v тӧрауусу тў Uno. 
ovr). Ma questa fermezza va oltre 
la Stoa, perché sorge баё тёу ебу, «a 
motivo di Dio» (16,19) ed è proprio 
con essa che i martiri della fede dimo- 
strarono il loro timore di Dio ( Bk 
тђу edoéBerav xal Baraviouode dro 


1 test. Iob (ed. MR. James, in Texts and stu- 
dies v [1899] 1.4.5.26). Fa. Serra, Zur Gesch. 
und Lit. der Urchr. ш 2 (1907) 160. 171 ss. 
зот ss; Ј.Н.Кокм, Iepaouéc, BWANT 4.F. 
20 (1937) 68 ss., a proposito di Giobbe. 

12 test. Ios. 2,7: фу Біха. repacpoîe Séxyuov 
dnte пе хой tv now абтоёс duazpodi 
pinza” ёт pera ápnaxóv ёстуу Ù paxpodu- 
pia xdi той dvadà быту À Umouovi. 
10,1: dplite обу, тёхуа роо, пёта хетсрүй- 
таз» di тоноу xal d троткуу metà vn 
ттн. 17,1; Korn (=> n. 11) 485s. 
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црайуаутес 0с 8170у, «col timor di Dio 
e sopportando le tribolazioni dimostra 
rono la loro pietà» (cfr. 2 Petr.1,6). 

Filone, spiegando allegoricamente il 
nome di Rebecca, che fa derivare da 
qub e rb, ‘fidarsi grandemente’, la elo- 
gia come modello di costante pazienza"; 
d'altra parte egli accosta, alla maniera 
stoica, la бтоцоуђ all'avSpeia e alla 
хартеріа *. 


C. NUOVO TESTAMENTO 


La ўтороут, quale atteggiamento fon- 
damentale del credente quale si è ve- 
nuto configurando nell'A.T. e nel tardo 
giudaismo, trova la sua continuazione 
naturale nella mentalità escatologica nel 
N.T. La costanza fra le avversità di un 
mondo ostile e in mezzo alle tentazio- 
ni, nutrita dalla speranza nella venuta 
del regno di Dio, è pure un atteggiamen- 
to fondamentale del cristiano. Per que- 
sto sorprende ancor più vedere come nel 
N.T. non sia mantenuta la formula tipi- 
ca dell'A.T. che designa i giusti ©тонё- 
vovteg тфу xüptov о тф деф. Sembra 
che la posizione centrale assunta nel N. 
T. dalla fede e l'avanzamento della spe- 
ranza, ambedue virtù fondamentali cri- 


? К. Fx. Eurer, Die Verkündigung vom lei- 
denden Gottesknecht = BWANT ту 14 (1934) 
114.58, > pdpruc VI, coll. 1269 ss. 

ч К. Hort: Jbch. für klass. Altertumswissen- 
schaft, 33 (1914) sar ss. Anche i martirii sono 
da considerarsi come tentazioni, Коюн (э. 
11) 715. 

15 det.pot.ins.30.45.51; plant.169 e passim; cfr. 
А.Мехез, Das Rätsel des Jak -Briejes=BZNW 
то (1930) 273.283 s. 

Hans 
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stiane, abbiano fatto scomparire la for- 
mula usuale dell'A.T.; forse l'afferma- 
zione della vicinanza (ёүүўс ctv) del- 
le realtà escatologiche ha impedito a 
Unopévew di apparire come un'espres- 
sione conveniente (cfr. > Séyertar c 
composti). Nella gran maggioranza dei 
casi Unopéverv è usato о assolutamen- 
te nel senso di resistere, esser costanti, 
o, mantenendo lo stesso senso, con l'ac- 
cusativo della cosa, più raramente col 
participio o l'infinito. Di rado ha il sen- 
so di aspettare, attendere, agognare. 


x. Unopévety riguardo a Dio: agogna- 
re, aspettare 

Il senso religioso, riferito a Dio, di 
Uropévew (conforme all'uso dei LXX) 
trovasi certamente in 2 Thess.3,5. La 
Uropovi той Xpiotoi è qui Гамеза fi- 
duciosa del Cristo che ritornerà nella 
gloria”. In essa, oltre che nella ёүётт 
лой дєсб, il cristiano deve impegnare 
tutto il suo cuore (v. 5). Similmente de- 
VWessere intesa come riferita all'aspetta- 
zione di Cristo la bropovh "Incod di 
Apoc. 5 '*, perché le parole del Cristo 
glorificato in 3,10 (ётїртүтас iv hé- 
yov тї Отороуйє pov, «hai custodito 
la mia parola vivendo nell'attesa pazien- 


"т DonscHòrz, Thess. 309; diversamente Di- 
nertus, Thess, 45. La pazienza in Cristo è ba- 
sata sull’inabitazione di Cristo nei credenti 
Così anche О Ѕснміта, Die Christus Gemein- 
schaft des Paulus im Licht seines Gen.-Ge- 
brauchs (1924) 1395. 

18 Ханн Apok. т 3825; LOHMEYER, Apok.13; 
seguiamo il testo di Dionigi AL (v. Nestte, 
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te di me») vogliono evidentemente elo: 
giare il mantenimento costante della fe- 
de nella parusia da parte della comuni 
tà”. La pia aspettazione di Gesù è il 
palpito più intimo della fede della co- 
munità neotestamentaria. In certi passi, 
specialmente nelle Lettere Pastorali, è 
dubbio se Uropévew sia da intendere 
come orientato verso Dio o verso il 
mondo (+ col. 62). 


ropévety verso il mondo: resiste- 
re, sostenere. 

Nella maggior parte dei passi del N. 
Т. Uropuéverv assume il significato della 
costanza e fermezza del cristiano in mez- 
то alle avversità e alle prove a cui la 
fede è sottoposta in quest'epoca terre- 
na carica di iniquità. 

a) Nei vangeli sinottici Uropuévew e 
Uropovi sono usati solo tre volte in 
senso etico-religioso, e sempre da parte 
di Gesù. Luca accosta ёз Ümouovii a 
xapropopodew, «portano frutto», nel- 
la spiegazione della parabola del semi- 
natore (8,15). In contrasto con i vv. 12. 
13.14, i veri credenti si distinguono per 
la fermezza e costanza con cui, malgra- 
do le avversità e le tentazioni, perseve- 
rano nel fare il bene e nella virtù. La 


adl) tv imopovi "їттой, cfr. Ханн, Apok. 
179 n. 2; J. Heer: ‘Th$tKr тоб (1934/35) 
317- 

19 Zann, Apok. 1 3065.; invece Boussrr, Apok. 
228: «la pazienza praticata da me (Cristo)», 
<il comandamento di praticare la pazienza co- 
me Gesù». Anche 2 Tbess.3,5, a suo giudizio, 
dovrebbe essere interpretato così. 
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Unopovi) è qui una forza attiva che si 
dimostra ed afferma guardando al pre- 
mio finale. In Mc.13,13 (= Mt.24,13; 
10,22) è la resistenza, la perseveranza si- 
no alla fine, in mezzo alle prove d'ogni 
genere (fra cui il martirio) dell'iniquo 
periodo finale, è il presupposto della 
salvezza. Lc.21,19 esprime lo stesso 
pensiero in forma attiva (Ev «jj dopo 
Уй uiv хтйоєсде тйс (ойс uv, 
Vulg.: im patientia vestra possidebitis 
animas vestras; cfr. Act.x4,22). 

b) I tratti principali della úzopovń, 
in quanto virtù e atteggiamento fonda- 
mentale del cristiano, vengono svilup- 
pati da Paolo, c, rispondentemente, dai 
passi di Pietro e delle Lettere Pastorali 
La costanza ferma e paziente del cristia- 
no ha questo di proprio, che essa non 
trae la sua forza dal coraggio persona- 
le (+ col. 46) о da una insensibilità 
voluta (1 Petr.2,20: xoXaqitópevor 
Отореуєїте, «sopporterete di ricevere 
uno schiaffo») ma, come nell'A.T. e nel 
tardo giudaismo, dalla fede religiosa e, 
concretamente, dalla speranza cristiana 
(Rom.8,25: BV bmopoviie dmexBeyópie- 
да, «con pazienza aspettiamo»). In 2 
Petr.1,6, dove la úzopovň deriva dalla 
padronanza di se stessi, si ha, più che 
altrove, l'impressione della mentalità 
greca; però il fatto che il credente di- 
mostra proprio con essa la sua pietà 
(eücéfewx) è in linea con le idee del- 
ГАЛ. o del tardo giudaismo (+ coll. 


® изен, 2 Kor.397. 
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55 s.). La costanza paziente, inflessibile 
di fronte alle calamità e ingiustizie del 
mondo diventa l'atteggiamento proprio 
del cristiano (1 Cor.13,7), la sua azione 
interiore nel maligno cone presente 
(Кот. 12,12: тў е, vrojuevovtegi 
154). Questa Флороуй in parte si di- 
mostra più attiva nel costante far bene 
(Rom.2,7: xal Uropoviv Épyou dya- 
203), in parte è passiva, in quanto si 
esprime nella resistenza e nella soppor- 
tazione paziente del dolore (2 Cor. 12, 
12)", Dovendo il cristiano sopportare 
con pazienza, anche in modo pura- 
mente passivo (1 Petr.2,20), la ùropovh 
cristiana assume un carattere più quic- 
tistico (2 Thess.1,4, accanto ad ávéyes- 
dar). L'etica greca, non rendendosi con- 
to del coraggio interiore dimostrato da 
questo atteggiamento, lo riterrebbe ser- 
vile e spregevole. Il cristianesimo inve- 
ce nobilitò la фтоцоућ paziente. Ma si 
deve precisare che nel N.T. il resistere 
alle sofferenze sopportandole è senz'al- 
tro qualcosa di attivo (2 Cor.1,6: тїс 
Viv rapardionue тйс Pvepyoupévre 
iv Oropovii ov ойбу тайтийтш», 


«della consolazione vostra, che opera 
nella tolleranza delle stesse sofferenze»). 
Ciò è chiaro specialmente in т Petr.2,20 
dove questa virtù viene in soccorso a 
chi è sommerso (v. 19: rdoyiv dii 
ж) dal destino avverso. Avendo i cri- 
stiani una vocazione alla sofferenza (Act. 
14,22; 1 Petr.2,21), son chiamati a pra- 


[3] 


ticare la тороу e devono perseverare 
in essa fino alla redenzione finale, dimo- 
strando cosi la misura della loro fede (2 
Cor.6,4). E qui Paolo sa d'essere obbli- 
gato a dar l'esempio della pazienza (2 
Tim.2,10). Così per la religiosità del N. 
T. è essenziale che la ùropovi) non sia 
intesa come sopportazione di oneri scel- 
ti da sé (concetto greco); essa è invece 
tolleranza di sofferenze imposte da altri 
e resistenza alla tentazione di natura re- 
ligiosa. La tribolazione piamente sop- 
portata produce perciò nel cristiano, co- 
me risultato (Rom. 5,3: xox-epyátevm), 
la preziosa Uropovi), e questa produce 
la virtù provata (oxh), che è anco- 
ra più preziosa (5,4). La lotta che si de- 
ve affrontare in campo cristiano (cfr. 
Hebr.10,32: &8)mow nadmpdrwv) as- 
sume un carattere interiore in confronto 
della mentalità greca. 

La тоноу ha a che fare con la re- 
sistenza nelle situazioni avverse, a dif- 
ferenza della longanimità (paxpody- 
uia) che, almeno per molti aspetti, in- 
dica la tolleranza verso le persone (am- 
bedue insieme in Col. 1,11; 2 Cor.6,4 
55.5 2 Tim.3,10). Perciò la отоцоућ 198 
viene opposta (Izc.5,11), per es., alla 
paxpodupia di Dio (È 85,15; 102,8; 1 
Petr. 3,20; 2 Petr. 3,15). A Dio non si 
può attribuire la Sropovi) (Rom.15,5; 
— sotto), perché egli non si trova mai 
in angustie. Il cristiano paziente non è 


2! In 2 Thess.r,4 sta con riot soltanto. 
22 Genit. sogg.: la speranza tien duro; cfr, le 
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lamentoso, stanco, avvilito o brontolone, 
ma è animato e sostenuto da una pron- 
tezza pia e coraggiosa a resistere (Lac. 
1,25.). Il cristiano però non deve cer- 
care dentro di sé la forza di resistere; 
la forza necessaria gli vien data da Dio 
stesso (Col. 1, 11: Suvapovpevot... elg 
ттеу Uncpoviy, «siam resi capaci di 
ogni pazienza»), che perciò è chiamato 
5 deò Uropeviis (Rom. 15,5), cioè il 
Dio che dona la Urcpovi. Anche Cri- 
sto e il suo esempio rendono il cristia- 
no capace di resistere alle sofferenze (1 
Petr.2,21, continuando il v. 20). 
Nelle Lettere Pastorali, in armonia 
con la sua importanza centrale, la ùro- 
цоуў viene spesso nominata accanto agli 
atteggiamenti cristiani fondamentali e 
decisivi, la тісті! е 1'@&үётт (1 Tim. 
6,11; 2Tim.3,10; Tit.2,2, cfr. Арос.2, 
19), alle quali è particolarmente affine. 
In Tit.2,2 si descrive l'ideale cristiano 
colla triade: fede, carità e perseveranza 
(sperante, costante, paziente) (cfr. 1 Cor. 
13,7), analogamente al modo in cui la 
triade тісті, тіс, ®үйтл| (т Cor.13, 
13) indica le virtù cristiane fondamenta- 
li. Mentre la Әл è volta più al futu- 
ro, la Uropovii invita a perseverare fra 
le avversità del mondo e indica così 
una condizione indispensabile per conse- 
guire la salvezza. Qui la Фтороућ col- 
lima con la тіс. Il nesso $mopovi 
^ie #midoc ( Thess. 1,3)? significa 


precedenti costruzioni col gen, Donscnürz, 
Thess.655.; Ѕснміта (> n. 17) 14058. 
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che la speranza cristiana deve essere 
mantenuta malgrado timori e minac- 
ce. Il passo di 2 Tim. 2, 12 enuncia e- 
spressamente la dipendenza causale fra 
la costanza nel presente eone di sof- 
ferenze e il conseguimento futuro della 
salvezza (ei Uropévopev, xai oupas- 
Aebcoury, «se sopportiamo, potremo 
pure regnare insieme»). Grazie allu- 
nione mistica col loro Redentore, i cri- 
stiani, se patiscono insieme con lui (v. 
11), герпегаппо pure insieme a lui (v. 
12). Un effetto simile per i suoi compa- 
gni di fede ha la pazienza che l'Apo- 
stolo esercita per le sue comunità (2 
Tim.2,10). 

c) La Lettera agli Ebrei, diretta a 
una comunità perseguitata, raccomanda 
con insistenza la Олороућ. I lettori, che 
avevano una volta resistito valorosa- 
mente all'avversità di gravi persecuzioni 
(10,32: тозу Urepeivare падтиб- 
тоу), devono dimostrare ora la stessa 
fermezza (v.36) per meritare il com- 
pimento della promessa. Anche nella si- 
militudine della gara podistica (12,1) la 
®тороут| fa pensare alla resistenza pro- 
tratta fino alla vittoria, che è presuppo- 
sto per ricevere il premio della lotta. Lo 
sguardo dei cristiani che sono esortati a 
perseverare deve rivolgersi a Cristo, il 


modello dei martiri, la cui passione vie- 


2 W, T. Hann, Das Mitsterben und Mitaufer- 
stehen mit Christus bei Paulus (1937) 156 ss. 
24 Invece Paolo non usa mai ўлорёуш per in- 
dicare la sofferenza paziente di Gesù. 

55 Presumibilmente sotto Ùropevh, in [ac.1,2- 
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ne descritta come la capacità di soste- 
nere fisicamente e spiritualmente la 
morte ignominiosa (Urépewev otav- 
pôv), rinunciando alla gioia e disprez- 
zando l'umiliazione esterna, e come sop- 
portazione virile del rifiuto a lui op- 
posto (12,25). Il superamento viri- 
le delle prove della sofferenza avrà per 
i cristiani il valore interiore d'una divi- 
na nabela (12,7). 

d) Anche la Lettera di Giacomo, di- 
retta a cristiani afflitti dai colpi delle 
avversità, accentua, all'inizio e alla fi- 
né, l'esortazione a tener duro virilmen- 
te. Le prove toccate loro in sorte (rev 
расої, 1,2; 1,12) servono a conferma- 
re la fede, elevandola a perseveranza (1, 
3), mentre la perseveranza nella fede 
produce da parte sua l’opera perfetta (1, 
4; cfr. l'opera di Abramo, 2,21 s.; Gen. 
22)". Giobbe è il modello di questa 
perseveranza fra prove dolorose (5,11; 
cfr. Iob 1,21 s.) *, e come la sua fermez- 
za nella fede ricevette da Dio un pre- 
mio abbondante, cosi la gloria e la co- 
rona del vincitore spetta a coloro che 
perseverano (5,11; cfr. r, 12; Dan. 12, 
12; Mt. 5,12). Precedentemente erano 
stati menzionati i profeti come esempi 
di martiri per la fede (5,10). 

c) Ma è soprattutto l'Apocalisse, il 
libro della chiesa dei martiri, che elogia 


4, si cela, come in Filone (+ n. 15), l'allegoria 
del nome Rebecca; cfr. MEYER (— n. 15) 274 
s; Hauck, adL (N.T. Deutsch) 4,7. 


% > nor 
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per ben sette volte la vropovi, definen- 
dola l'atteggiamento giusto e necessario 
dei credenti nell'ultima ora dell'eone 
antico. Il doppio significato della фло- 
пох, quello religioso e quello profano, 
appare nell'Apocalisse con speciale chia- 
rezza. La Фпороуй è una pazienza fon- 
data sull’attesa fiduciosa ed è un'atte- 
sa che si esprime nella pazienza”. L'at- 
tesa fiduciosa di Gesù (1,9*; 3,10) è da 
una parte l’atteggiamento che riempie 
tutta l'anima del credente; dall'altra, 
tutta la salvezza dipende dalla perseve- 
ranza fino alla fine. Questa è necessaria 
soprattutto come pazienza dei fedeli 


HEPUAVÉW, прорерцлубо», 
puepuava, &péputvoc 


T uepuiváto, + mpouspuxváo, 
+ pipuva 


1. L'uso linguistico greco 


mepuiviv (шёрціуа) corrisponde al 
nostro curarsi, preoccuparsi (cura, pre- 
occupazione; tedesco, sorgen, Sorge), in 
tutta l'ampiezza del significato’. Esso 
include: a) il curarsi, preoccuparsi, aver 
sollecitudine di qualcuno o qualcosa, 
per es. dei figli (Soph., Oed.Tyr.1460); 
per lo più resta inespressa la funzione 
indicata dal ‘di’, quando è chiaro che 


# LOHMEYER, Apok.20 ss. 
3 + col. 57e anche > n. 18 


usputvéta хт. 
! Data la reciprocità di questi concetti greci, 
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martiri, che sopportano e resistono fta 
le sofferenze della persecuzione (2,25. 
19). L'ultimo conflitto fra la potenza 
terrena e la comunità sarà pure l’ultima 
e suprema prova della fede, e richiede 
rà dai credenti la massima fermezza, 
perché altrimenti tutto sarebbe stato 
inutile (13,10; 14,12). Non per caso nel 
Vangelo di Giovanni, in cui la tensione 
escatologica è molto minore perché la 
salvezza è resa în gran parte presente 
dall'unione mistica col Redentore, man- 
cano sia 9xopiévew che Uropovi, in com- 
pleto contrasto coll’Apocalisse. 

F. Hauck 


uno ha cura о si preoccupa ‘di’ se stes- 
so. b) il preoccuparsi per qualcosa, a- 
verne cura o sollecitudine; per cs. Soph., 
Oed.Tyr.1124: Épyov pepuuvõv тоду 
ñ Biov ziva; «quale lavoro ti preoccu- 
pava? quale professione?»?. Partendo 
di qui où pepywvav può avere il senso 
di ignorare (qualcosa), non interessarse- 
ne (Philodem. philos., volumina rbeto- 
rica ed. 5. Sudhaus п [1896] 143,9 
s.). Questo preoccuparsi per e di è ri- 
volto al futuro ed & perció, c) o il darsi 


npstuz può significare anche ciò che desta 
preoccupazione (Hom., bymn.Merc.160). 

2 Nel senso b) o anche a), si può parlare di 
deli рёрщуа (Bacchyl.3,57 5.). 
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pensiero per, l'aver in mente, V impe- 
narsi per qualcosa (per cs., parlando 
Mica da caecis Aesch., Eum.132: pé- 
puwav oUmoc" betty révou, «mai 
tralasciando la cura del suo lavoro»), & 
perfino l'ambizione (Pind., Nem.3,69; 
Xenoph., Cyrop.8,7,12). Questa proie- 
zione verso il futuro emerge talvolta 
chiaramente quando il termine è con- 
giunto con ¿hnis (Pind., Isthm.8,13 ss.; 
Pyth.8,88 ss.). Significa pure d) l'attesa 
timorosa di qualcosa, l’ansietà per qual- 
cosa, per ciò che incombe (Aesch., sept. 
с. Theb.843; Ag.460; Soph., Oed. Tyr. 
728; Eur., Топ 404); in questo senso è 
unito talvolta a фос (Aesch., sept. c. 
Theb.287 ss.; Pers.165 ss.). 


Il riferimento al futuro può anche re- 
stare in ombra c quasi scomparire; allo- 
ra pépuuva riceve il significato e) di 
tormento, assillo, {кее per qual- 
cosa, avvicinandosi al senso di Атту 
(Aesch, sept. c. Tbeb. 849; Soph., Ant. 
847; Eur., Hipp.1157)^; oppure quello 
£) di almanaccare, speculare, cercar di ca- 
pire; perciò i filosofi sono, agli occhi dei 
poeti, ol entäs рерціубутес, «quelli 


3 piépiiva può avere il significato particolare 
di ‘tormento amoroso’, Sappho 1,255. Dirent. 
1 327); Bacchyl.1x(10)85 s. Cfr. anche Hip- 
poct, vict. (Vt p.648,15, E. Lrrrx£): quyiic 
mva т@ра& у... От перт. 


4 Così anche Aristoph., mub.949 ss.; 1404 (do- 
ve ricorre ror volte la caricatura pieputvo- 
фроутиттой; con accento critico anche in Xe- 
noph., mem.t,r,14; 4,7,6. Nel primo senso 
Emped., frag.2.11.110 (1 309,1; 313,18; 353,1 
s» Drets*); Philodem. philos., volumina rhe- 
torica, ed. SUbHAUS 1 (1892) 135,28. Perciò gli 
scienziati greci sono chiamati реруптас 
in Hipp., ref. 4,12,1; 15,3 (p. 42245; 498, 
G.CS.). 


5 uépyiva. vien congiunto variamente con Xý- 
m (Menand., frag.1083 [C.A.F. moe Di- 
philos, frag.88 [CALF, п зуо]; А 

frag. 3 ICAE. ш 2891), con туо (Pseud. 
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che speculano acutamente» (Plat., resp. 
10 i gen кау Lyrici Graeci, cd. Th. 
Bergk, 111 [1882] frag. adespota 135)*. 
Spesso si parla di cure assillanti, sen- 
22 indicarne l'oggetto preciso ma inten- 
dendo le preoccupazioni che amareggia- 
по о tormentano la vita in generale, le 
örar ed i пбуо,°, Allora trovasi di re- 
gola il plurale n£putvaa, a cui si unisco- 
no, come attributi, yaħenai (Hes., ор. 
178), xaxa (Theogn. 343 [Diehl 1 
134]), хоротобеєс (Pind., frag.124ab, 
355), отето; (Bacchyl. 19 [18] 34), 
Papera (Hom., bym.Merc.44). È difi- 
cile che si viva senza affanni*; essi di- 
sturbano anche il sonno! e l'animo leg- 
gero cerca di dimenticarli nell’amore* 
о nell'ebrietà?. Solo la morte ce ne ren- 
de finalmente liberi ". 


Мёршу® e pepuuvāv sono usati nel 
greco a partire da Esiodo e Sofocle; si 
trovano anche nei papiri. È strano che 
manchino negli scritti della Stoa, dove 
sono sostituiti da фрсутіс e da altre vo- 
ci. Negli autori latini gli aspetti corri- 
spondenti della vita umana sono espres- 
si dai termini cura, sollicitudo e metus. 


Plat, amrat. 134b; Vett. Val. зо (р, 131,2 
5s.]) e con altri termini (cir. Anth. Pal.9,3: 
qui, per es, come in Aesch., Pers.161 ss, è 
unito anche con фроут(с, al quale pépyiva è 
molto affine in quest'ultimo senso; cfr. Soph., 
Trach.147 ss.). L'aspetto determinante di pov- 
aig (il termine greco che significa propria- 
mente ‘preoccupazione’, ‘sollecitudine’) è in 
questo caso il pensare continuamente a una 
cosa senza venirne a capo. 

* Vett. Val. 9,11 (p. 355,6); Anth. Pal. 9,359, 
5s 

? Aristoph., тиЁ ао; Pseud-Plat., amat.134b; 
Apollodor., frag.3 (C.A.F. 11 289) 

5 Anacredntea 32,18 (p. 26, PREISENDANZ), 

э Pind, frag. 124ab, 555; Eur, Ba. 37856; 
Anth. Palrza4 

ю Diphilos, frag.88 (C.AF. п 570); Anth.Pal. 
cpitalfio: Eranes 13(1913)87 (сш. 
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2. Uso ellenistico giudaico 


In Filone, Giuseppe Flavio e nei Te- 
stamenti dei хп Patriarchi manca sia 
uépuuva che uepuivîiv, come nella Stoa; 
sono usati invece фроутїс e ppovtitew. 
Nei LXX p£gurva s'incontra cinque vol- 
te, come traduzione di j'bàb (solo in у 
54,23) е 02250, e altre sette volte; pe- 
puuvāv trovasi sette volte e rende pa- 
role ebraiche diverse. ёр significa 
certamente avere in mente o ambire in 
Prov.17,12; Ecclus 38,29 (cfr. tutta la 
pericope dei vv.26-30); Esth.1,1°. Co- 
sì anche quando è unito con фроутс 
(ep.Ar.271). Come variante di copia 
si trova in Iudith 8,29. Significa pensarci 
su, preoccuparsi іп Lx.5,9 e rende sia 
"484" sia 324 (quest'ultimo altrimenti 
reso, tra l’altro, con èmdeîv e лротё- 
xev). In ep.Ar.296 vale riflettere, con- 
siderare in anticipo. Per lo più signi- 
fica sollecitudine ansiosa: lob 11,18 
(unito a фроутіс); Dar.11,26 (plur.); 
1 Mach.6,10 (insonnia per l'ansietà); È 
54,23 (rende Бар, termine singolare е 
di incerto significato); Ecclussol 31], 
24; 34,15. 42,2 (in tutti quattro i pas- 
si sta per d°’4g4, tormento interiore, al- 
trimenti reso da Аис, tapaxh, ecc.; 
negli ultimi due passi il tormento si uni- 
sce all’insonnia). 

pepuivàv, а sua volta, significa for- 
mentarsi, angosciarsi (2 Вас. 7,10; I Par. 
17,9; in ambedue i casi per ragaz, tra- 
dotto altrimenti da Xvnetv, capácsety, 
qofictv, ecc.); Y 37,19 (da'ag, per cui 
in altri casi stanno pofiiodat, фроуті- 


1! Forse i LXX (se non hanno tradotto libe- 
ramente) hanno letto #242 invece di ‘244, già 
nella prima parte del versetto. 


12 pépusva si trova più volte per 26262 anche 
in Aquila e Teodozione: Ez4,16 (LXX: ëv- 
Bea); 12,19 (id.); Provazas (LXX: golpe 
Муос); per jágón, 12,5, Simm. (LXX. 
vat); 30,11, Aquila (LXX: 650vm}; per fi 
V 543, АХА. (LXX: GBoXeryia). 
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Фа, ecc.); Prov.14,23 (per ‘eseb, sfor- 
zo, in Prov.10,22 e Gen.3,16 tradotto] 
con Aóxn, altrimenti ёбфут, móvoc, 
ecc.). Infine uepuivàv in Ez.16,42 ren- 
de ka'as, adirarsi (altrove tradotto con 
vuoi, pyew, ecc.). L'impiego del 
termine nei LXX e nella Lettera di Ari- 
stea corrisponde del tutto a quello gre- 
co; corrisponde pure al greco il discor- 
rere delle preoccupazioni in Ecclus, ез- 
sendo queste un aspetto della vita uma-| 
na in generale. Teologicamente impor- 
tante è solo ij 54,23: родо. tri xú- 
prov Thv pipuuváv тоу, xal обтёс ct 
Buoidbye,, «getta al Signore la tua an- 
sietà ed egli ti darà sollievo» ". 


з. pépuuva e peguxv&v nella letteratura 
cristiana delle origini 


a) uépuuva e рерціуйу occorrono va- 
rie volte nel N.T., ma molto raramente 
nel resto della letteratura cristiana del- 
le origini; tuépysva trovasi tre volte nel 
Pastore di Erma; рерціуйу una sola 
nella Lettera a Diogneto e tre volte (di 
cui due in citazioni del N.T.) in Giu- 
stino”, 

La struttura del concetto è la stessa 
vista sopra; uépuiva è un preoccuparsi 
per un oggetto che di regola resta ine- 
spresso dalla persona stessa che si pre- 
occupa (come quando si tratta di mezzi 
di sussistenza, per es. іп Mf.6,25-34, 
ecc.); è sollecitudine per qualcosa, il cu- 
rarsene (тєрї moAAd, Lc.r0,41; «à той 
xécucu о anche tà той журоо, г Cor. 
7:32-34); è il desiderio di qualcosa, lo 


?! pepuiviv, affine а ppovrltew, trovasi nel 
N.T. soltanto in Tit.3,8 (хаду рушу троі. 
стасдац), poi in Ign., Pol.1,2; фроусіс man- 
ca nel N.T.; appare in 1 Clem.7,2 (Бф dnohi- 
mur) тас хєзйє xal paralug ороут(бас. 
Cfr. Iob 11,18, > coll. 69; 63,4 (la preoc- 
cupazione ansiosa per la comunità); Diogr. 
эз. Ambedue questi termini sono un ро’ più 
frequenti negli apologeti. Cfr. anche Act. 
Thom.42 (p. 160,5) 
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sforzo per ottenere una cosa (7i edo 
еу dj тї тшшеу; «che cosa mangere- 
mo o che cosa berremo?», Mt. 6,31; 
тс dpton тї yvvaxi, т@ &vbpi, op- 
pure т@ журш, «come piacere alla mo- 
glie, о al marito, o al Signore», x Cor. 
7:32-34 14); è la preoccupazione ansiosa 
per qualcosa (т Petr.5,7; Herm., vis.4, 
2,5; incluso anche Phil.4,6). La proie- 
zione verso il futuro non scompare mai 
interamente, però рёрціуа acquista il 
senso di affizione se congiunto all'op- 
posto ‘)Sovh, piacere (Le. 8,14); e in 
Mt.10,19 е par. pepyavāy significa pen- 
загс} su, predisporre". 


b) Anche per il N.T. l'esistenza uma- 
na è turbata dall’ansietà. Proprio con 
gli ammonimenti а non essere ansiosi * 
si presuppone che ciascuno si preoccupi 
naturalmente di sé, della sua vita, che a 
ciascuno importi di se stesso e quindi 
desideri qualcosa e si sforzi di ottener- 
la. Però queste preoccupazioni non ven- 
gono semplicemente escluse, quasi fos- 
sero illecite. Si afferma invece che ogni 
uomo È importante per se stesso c che 
deve sforzarsi di raggiungere qualcosa. 
Ma il movente e lo scopo della preoc- 
cupazione e dello sforzo ricevono un 
orientamento nuovo, e con ciò anche il 


V Appare chiaramente che ptpuiv&y significa 
sforzarsi di raggiungere qualcosa anche dal 
fatto che esso si alterna con niv. Così in 
M63; Lc.12,29 trovasi Enreîv invece del 
uepuiviv di M£.6,31. Lo лүе à avto di 
1 Cor.10,33; 13,5 corrisponde a Unip ФАА. 
Mov рерзуу di 1 Cor.12,25; cfr. Phil. 2,20 
e эт. In Me4,19 udparva sta соп ётибди, 

15 Cfr, Demosth., or.21,192: ё pepuiviigag T% 
Bene. уву viv, «chi si è preparato a dire 
ora le cose giuste»; ep.Ar.296. Nel parallelo a 
Mt.10,19, Mc.x3,1t usa прораршуйу, mentre 
Lc.a1,14 ha sostituito questo termine, altrove 
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modo di intendere se stessi, la propria 
“vita. 

Questo non sarebbe vero, tuttavia, 
se le esortazioni a non preoccuparsi e 
a riporre in Dio le proprie sollccitudi- 
ni”, si basassero sull'idea che Dio assi- 
cura l'adempimento d'ogni sforzo. Pe- 
rò già Phil.4,6 fa vedere che nella pre- 
ghiera di domanda, che ha come pre- 
supposto la preoccupazione, l'orante si 
colloca a una distanza tutta speciale dai 
suoi desideri, quando li manifesta a Dio 


puetà ebyapurriag, «con rendimento di 
grazie», e si libera così dall’ansietà. An- 
che 1 Petr.5;7 (cfr. v. 6) fa capire, del 
resto, che riporre in Dio la propria sol- 
lecitudine non significa pensare che egli 
garantisca l'adempimento dei nostri de- 
sideri, ma che sa meglio di noi quello 
che ci è necessario. Dunque queste e- 
sortazioni a pregare per ottenere inten- 
dono semplicemente condurre al supe- 
ime in quan- 


ramento della preoccnpy 
to è ansiosa. 

Quando poi all'ansictà per il cibo e 
il vestito, cioè per le cose della vita 
(Виотихӣ) in generale", vien opposto 


non attestato, con npopehetãv. 

16 Mt.6,25:34; Phil.4,6; 1 Petr.5,7; Herm, vis. 
424; Diogn.9,6; Tusc, apol.15,14-16. 

P g Petr. 57 (seguendo 54,23; così pure 
Herm., vis. 3,11,3; 42,5); Phil. 4,6. Cfr. act. 
Thom. 42 (p. 160,4 s.), nella descrizione della 
vita non turbata dal demone maligno: паута- 
xébev рє оўуп repeizev xal odbevds pé- 
рну» ёоюўрлуу, «la pace mi circondava da 
ogni parte e non mi preoccupavo di nulla». 
Cfr. G. Вовчкамм, Mythos und Legende in 
den aprokr. Thomas Akten (1933) 43. 


18 Quanto esteso sia il significato di pépuvar 
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l'impegno per lu fascia той deod, 
quando ci 
mondo (тё той xéoisv) si contrappone 
la cura per le cose di Dio (tà той xv- 
plov), l'uomo non viene con ciò sradica- 


a cura per le cose del 


to dalla vita naturale, alla quale è con- 
giunta necessariamente una certa solle- 
citudine. Infatti М2.6,26.28 presuppo- 
ne certamente che gli uomini seminino 
e mietano, lavorino e tessano, diversa- 
mente dagli animali (+ col. 72), c an- 
che Paolo si guadagna il pane ed esor- 
ta a lavorare (т Thess. 2,9; 4,11; cfr. 
2Thess.3,10 ecc.). Però quello che qui 
si intende far capire è che l'uomo non 
deve credere di poter assicurarsi la 
col suo puepyuvay (Mt.6,27; cfr. Le.12, 
15-21) e che, se ha una vera cura di se 
stesso, deve cercare la BaovAeia «oU 
#єой e preoccuparsi delle cose той xv- 
plou. Ciò significa che egli deve capire 
non solo che la vita non gli è stata data 
dal mondo presente, ma anche che se, 
preoccupandosi di se stesso, si cura 
principalmente delle cose di questo 
mondo, finisce per esserne vittima. Poi 
ché ciò di cui si cura, intorno a cui e 
per cui si preoccupa, a motivo e intor- 
no a cui si affatica, è quello che real- 
mente determina la sua esistenza; per- 
ciò questo mondo cerca costantemente 
di sedutlo e di farlo cadere con le sol- 
lecitudini della vita (uéomivar Busti 
xai, Le. 21,34), con la pépymva тоб 


Buotixai, risulta con evidenza da vari passi, 
come Mc.449 par.; Lc21,34; Mf.24,38; 1 Cor. 
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ойбууос (scil. тобтоо, Mc.4,19 е par.); 
in questo consiste 1'@т@тт той т\о0- 
хоу, «l'inganno della ricchezza» (Mc.4, 
19 e раг.). 

L'uomo deve pensare ai mezzi di so- 
stentamento; ma questa cura deve li- 
mitarsi all’indispensabile, affinché non 
vada perduta la &yaðù pepic, ‘la parte 
migliore’ (Lc.10,415.); dai legami ter- 
reni deve tenersi alla dovuta distanza, 
come se non (фе ph) esistessero le co- 
se che lo avvincono (1 Cor. 7,2931). 
Poiché, se si cura veramente di se stes- 
so in quanto credente, l'uomo non ap- 
partiene più a questo mondo, ma a quel- 
lo futuro. Perciò quello deve cercare 
(Mt.6,33 par.) e star pronto alla sua ve- 
nuta imprevista (Lc.21,34); deve curar- 
si móc ёріср «(p xvpl «come piacere 
al Signore» (1 Cor.7,32-34). Quindi il 
credente supera la рёрціуа in quanto 
la sua è un'esistenza escatologica. Il ca- 
rattere ultraterreno di questa esistenza 
si dimostra genuino se il credente, nel- 
la lotta contro il mondo ostile, non im- 
posta la sua causa sulla forza delle pro- 
prie idee, ma la basa completamente 
sullo spirito ultraterreno che gli è stato 
donato (Mt.10,19 par.). 

È ovvio però che con questo non vie- 
ne esclusa, anzi, vien comandata, la cu- 
ra vicendevole fra gli uomini, la quale 
per il credente è inquadrata nel motivo 
e nello scopo della finalità escatologica 


72934. 
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(2 Cor.11,28; Pbil.2,20); poiché ciascu- 
no di essi è membro del corpo di Cri- 
sto e la sollecitudine degli uni per gli 
altri (фтёр daje pegurvav) è vo- 
lontà di Dio (1 Cor.12,25). 


c) La sollecitudine vien tematizzata 
espressamente soltanto da Mf.6,25-34 
par., che richiede una spiegazione par- 
ticolare. uepyuvày è il preoccuparsi per 
il futuro (elc thv abpuov, Mt.6,34) cir- 
ca i mezzi di sussistenza (М2.6,23.28 
par.) per la propria vita (per la ушуй 
e il оба, che in Mt.6,25, posti in pa- 
rallelismo sintetico, designano la vita). 
Che si tratti di una preoccupazione an- 
siosa è quanto dicono, o meglio dipin- 
gono, le domande: «i фаүоџғу; тї riw- 
pev; vi пер.Воћмоџеда; «che mangere- 
mo? che berremo? di che ci vestiremo?» 
(Mt.6,31 par.); ma soprattutto lo fa ve- 
dere il confronto con gli uccelli e le pian- 
te costruito secondo la regola a maiori 
ad minus (Mt.6,26.28 par.). Ricordando 
queste creature che non possono prov- 
vedere al loro futuro col lavoro, si pre- 
suppone che gli uomini vi provvedano, 
come la loro situazione richiede, ma 
che, pensando a quelle creature, lo deb- 
bano fare senza реруіубу. Ciò che tra- 
sforma la cura da conveniente in irra- 
gionevole è proprio l’ansietà e l'illusio- 
ne, prodotta dall’accecamento dell’an- 
sietà, di assicurare la vita stessa curan- 
dosi dei mezzi per il suo sostentamen- 
to. (Di qui viene pure il paradosso del 
detto di Mt.6,25: обу d Lux zceióv 


пергу хт). (R. Bultmann) 


(1,597) 76 


èat тї; трофїс xal «b обра той 
Фуб0цатос, «non vale la vita più del 
nutrimento, e il corpo più del vesti- 
to?»; poiché altrimenti gli uditori a- 
vrebbero potuto rispondere che pro- 
prio perché la vita & tanto preziosa, 
ne hanno tanta cura!). Questa solle- 
citudine è inutile, perché il fututo, su 
cui essa crede di contare, non sta a di- 
sposizione di chí si preoccupa. Così è 
detto esplicitamente, se — ‘AMuxia, in 
Mt.6,27 par., significa la durata della 
vita; se invece designa la taglia del cor- 
po, la sentenza ricorda ironicamente 
che l'uomo, con tutta la sua ansia, non 
è capace di ottenere alcun risultato, per 
quanto indifferente e ridicolo; tanto 
può assicurare la sua 


meno, quindi, 
vita. 

La sollecitudine ansiosa, inoltre, non 
è necessaria perché Dio ne ha esonera- 
to l'uomo, prendendola su di sé. Que- 
sto però — malgrado le parole taùta... 
троттейчүтєтаз pv, «tutte queste cose 
vi saranno date in sovrappiù» (М2 6,33 
par), che indicano il caso normale — 
non vuol dire che l'uomo possa sem- 
pre essere certo che la vita sarà messa 
al sicuro da Dio, come sembra indicare 
Mt.10,29-31 par.; vuol dire, invece, che 
l'insicurezza non deve renderlo ansio- 
so: qualunque cosa accada, sarà predi- 
sposta: da Dio. Il presupposto per po- 
tersi liberare dal рерџіубу con questa 
certezza sta senza dubbio nel seguire 
l'esortazione: Unteite xt. «cercate... 
il regno di Dio...» (М2.6,33 par.). L'uo- 
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mo che si preoccupa di se stesso e cre- 
de di assicurarsi la vita con i mezzi di 
sussistenza è invitato a rammentare che 
ciò che deve importargli è il regno di 
Dio; allora l'ansietà scompare”. 

Mt.6,34 (senza parallelo in Lc.!) ag- 
giunge a questo un tratto di sapienza 
profana, che per sé non è caratteristico 
di Gesù”: è assurdo raddoppiare la cu- 
ra per l'oggi con quella del doma- 
ni. Se quindi il discepolo si preoccupa 
per il domani, viene a trovarsi in una 
posizione assurda, con sua grande ver- 
gogna, perfino agli occhi della sapienza 
profana. 


+ &uéguivoc 


@рёрцууо! è attestato in Soph., Ai. 
1207, nel senso di ино di cui nessuno 
si cura; dopo la commedia nuova è usa- 
to nel senso di uno che non ha preoc- 
cupazioni, per es. Menand., frag. 1063 
(C.A.F. ш 263) (&1uépuavog Bloc, «vita 


?? Con quest'idea l'esortazione di M4.62533 
par. si distingue dai paralleli stoici (Epict., diss. 
1,9,7 в. 16,1 5; 32627 ss.; Sen., de remediis 
fortuitorum то [p.104,18 s, Коззвасн, Bres- 
lauer phil. Abh. 2,3,1888]; cfr. con Ме 6,20 
anche la parola di Solone in Diog.L.1,51), an- 
che se pure lo stoicismo dichiara irragionevo- 
le la preoccupazione ansiosa per i mezzi di sus- 
sistenza invitando a guardare gli animali. Poi- 
ché nella Stoa il superamento dell'ansietà è 
fondato sull'idea della xpévoux divina (la qua- 
Ie ha provvisto l'uomo, come le altre creature, 
di ciò che gli è necessario) e specialmente sui 
dogma della libertà umana, secondo il quale la 
vera vita dell'uomo è quella intima della men- 
te, che non può essere colpita dal destino este- 
riore (cfr. R. BuLrmans: ZNW 13 [1912] 106 
з), Una vera analogia non si ha neppure negli 
scritti rabbinici (STRACK-BILLERBECK 1 4365.; 
P. Firmo, Jesu Bergpredigt [1924] 1295.), che, 
seguendo la regola 4 maiori ad minus, dicono 
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spensierata»); Vett. Маі, әт (p. 355, 
6): ordviov үйр тма брёиттш TÖV 
Biov xai ёреруџмос̧ Sreudivar, «passa 
re una vita morigerata, senza colpe e 
senza timori»; Herodian. 4,5,15: dpe 
d Bv, «vivere spensieratamen- 
te»; in un epitaffio pubblicato in Era- 
nos 13 (1937) 87, iscriz. 9,555: àv 
&novav, üqo[ov, Tibuv, (vhõupov) dgé- 
puivov alivvov Urvov 0814, «dormi il 
sonno perpetuo, lieve, tranquillo, dolce, 
(soave) senza cure». Non è raro nei pa- 
piri. 

Nei LXX questa parola occorre in 
Sap.6,15: è ёүротуйсас ёрабтђу ta- 
xétos éqiépuivos ёстод, «chi ha vigilato 
a causa di lei (scil. la sapienza) tosto 
sarà senza pena»; 7,23: la sapienza è 
туена... ВёВалоу, бофаћс, ёпёрці- 
vov..., «uno spirito forte, sicuro, tran- 
quillo..»; sest.Iud. 3,9; épiéputvog iv 
тос тоно, «tranquillo fra le batta- 
glie». Forse è giudaico l'epitaffio IG xrv 
1839, 1л (Ehre iuxiiv @рерцхуос, «la- 
la vita imperturbato»). ápepüitvtag 
sta per labetab (fiducioso) in Is.14,30 
(Aquila)? e per bth in ф 111,7 (Simma- 
co); I.32,11 (Simmaco); (nelle tradu- 


bensì che, se l’animale non ha bisogno di la- 
vorare, neanche l'uomo, a cui servono gli ani- 
mali e che a sua volta deve servire il suo 
Creatore, dovrebbe provvedere alla sua vita 
con ansietà e preoccupazione, ma precisano — 
е qui sta la differenza — che l'uomo è costretto 
a questo, c precisamente a causa del suo pec- 
cato. Queste parole, dunque, non sono un'eso; 
tazione a liberarsi dall'ansietà in quanto debo- 
lezza verso il mondo, ma fanno notare che l'an- 
sietà colpisce gli uomini in quanto pena inflit- 
ta da Dio. 

20 Cir. i paralleli giudaici e pagani nei com- 
mentari e in STRACK-BILLERBECK; — Fini 
130; G. Нина, Beiträge zur Geschichte 
und Erklärung des N.T. 11(1905). 

&pépurvoc 

1 Su ápéputvos e diepuivia. cfr. PREUSCHEN- 
BAUER. 

2 ZAW NE 11 (1934) 181 
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zioni esaplari ricorrono anche dpepui- 
уйу e ёреруміа). 

Nel М.Т. ápépuxvog si ha solo іп г 
Cor.7,32 (Mu Sè Up ёшерішуочс el- 
var, «vorrei che foste senza sollecitudi- 
ne», —> col. 73) e in Mt.28,14 (i Giu- 
dei alle guardie del sepolcro: xai t&v &- 
xouctri тобто Eni dryepóvoc, Titels nei 
сору хой Üpc dpepluvovs Towigo 
реу, «e se questo giungerà all'orecchio 
del procuratore, noi lo convinceremo e 
vi assicureremo la tranquillità»). In 
Herm., mand.5,2,3 questo termine com- 
pare — accanto a Ükapóc, &yahhuoe- 


uu 


A. иёрос FUORI DEL N.T. 
1.Uso del termine nel greco profano 
Dalla radice (с)шер- derivano peigo- 


pas, шор, col senso di ricevere im 
parle propria, partecipare. (mytg- ё 
forse identico alla radice indogermanica 
smer- (> pégurva): pensarci, curarsi 
(cfr. il tedesco mit etwas bedenken, 
versorgen, «darsi pensiero di qualche 
cosa, provvedere»)!. È usato a comin- 
ciare dagli Inni omerici e da Pindaro. 


а) Parte, in quanto opposta al tutto; 


рос 

1 Cir. Borsaco 627. Марь Рок. и 689 s. [De- 
BRUNNER]. 

2 Vedi in dettaglio la ricca documentazione in 
Prersicke, Wirt, s.v. е Fachwürter 121; v. 
special. P. Flor. 1,89,2: návta рёр fie юе 
дош, (dirigendo come rappresentante) «tut- 
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уос (ilare, allegro) — come un carattere 
della longanimità (uaxpodupia). Sib. 2, 
316 promette alla persona pia che gli 
angeli сіс pig dEovaw xoi sic hv 
diuipuivov, «la porteranno nella luce e 
nella vita tranquilla e senza cure». 


In Ignazio compare anche il sostan- 
tivo duepiuvia (attestato a partire da 
Plutarco; usato anche in V 107,10, 
Simm. [LXX: тіс e Flav. Ios., bell. 
1,627): cfr. Pol.7,1: хёүй södvpótepog 
Byevépny ёу Guepuiviq. deod, «ho acqui- 
stato anch'io maggior coraggio, nella 
tranquillità che viene da Dio». 


R. BULTMANN 


specialmente parte di un corpo, di un 
edificio, di una città. «& pépn, il terri- 
torio, la regione, la contrada (per es. 
Thuc.2,96). In senso traslato (frequen- 
te soprattutto nei papiri): distretto, di- 
partimento, dicastero?. In campo poli- 
tico: il partito’. Anche in campo giu- 
diziario (parte in causa, parte in un pro- 
cesso, în un contratto), in campo mi- 
litare (reparto dell'esercito) e nella ma- 
tematica (parti di numeri), népog svol- 
ge un ruolo importante *. 


b) La parte assegnata, la porzione o 


ti gli affari dell'amministrazione pubblica». 


3 P. Oxy. x 12782424; Р. Flor. 1 47,17; P. 
Lond.roz8,:8; anche Flav.. Tos., bell.1,143. 


4 Cfr. i dizionari; spec. LIDDELL-SCOTT c PRE! 
sicxe, Wórt., sr. 
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partecipazione; spesso in congiunzione 
coi verbi petéyew, буғу, AauBavew. 
Eur., Alc.474: la parte decisa dal de- 
stino (sorte). Altri esempi: Aesch., Ag. 
507: peléEeiv фиМтйлош tágo рёрос, 
«ricevere in sorte una tomba desiderati 
sima»; Isoc.10,54: хаус үйр тл 
ттоу Iuépog петёсуву; «ebbe in sorte 
massima parte di bellezza». 


c) Il tempo stabilito, il turno, il po- 
sto. Es, Aesch, Cocph.8275.: cav 
Han иёро Epyuv, «quando viene il 
tempo dei fatti». 


d) Spesso pépog è preceduto da pre- 
posizioni (&nò, ix рёсоус; exi, èv pé- 
pe; xai, трӧс̧, Отд Liépoug; рёрос тъ) 
quasi sempre col senso di im parte”. 
Specialmente caratteristica 2 l'espressio- 
ne che s'incontra nell'antica burocrazia: 
ix puépove Byew, partecipare a un'am- 
ministrazione. Ciò vuol dire che si può 
condividere con più persone l'onere di 
un unico ufficio. Così in BGU п 574, 
10: by рёроу$ &yop(avópoc), «diretto- 
re di mercato»; in BGU I 144, col. 7 
5. ricorre spesso la denominazione: Èy 
(uípouc) ётүтут(еотос̧), (anche èy 
[pépouc] &yopavol илүтад ])?. 


2. Uso del termine nei LXX. 
e in Filone 


Nei LXX pépog rende molti vocaboli 
ebraici di significato assai diverso. Il 
termine è usato specialmente nella de- 
scrizione di costruzioni ed oggetti (tem- 
pli, santuari, accessori), per rendere jd, 
jarkà, тїздї, selà', sad, ecc. Inoltre è 
usato spesso con valore topografico o 
geografico, in riferimento fisico o politi- 
co, per ‘Eber, pè’, pelek, #2}4, sad, ecc. 
In senso sociologico (t£poc sta solo per 


5 Cfr, in dettaglio i dizionari, spec. PREISIGKE, 
Wört. п ууз. e Mayser n 2, Index (610). 

* Cir, F. Preisi, Sridrisches Beamienwe- 
sen (1903) 14 n. 4 € 6N n, 5. 
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qés © allini (lud. 18,2 € passim), Оёз с 
mei significati più diversi, sono 


Specialmente col dativo, il termine ren- 
de abbastanza spesso min, in senso par- 
titivo. Infine designa frazioni, rendendo 
144, o sta, insieme all'ordinale greco, per 
il solo numero frazionario ebraico. Non 
viene usato invece con valore biologico, 
per una parte o un fianco dell'uomo c 
Чї un animale. 


Particolarità, a) Parte: specialmente 
l'ultima parte di un paese, di una regio- 
ne, di un mare; perciò lato, margine, 
confine (il lato meridionale, Ez.47,19; 
il confine orientale, /05.18,20; il lato 
occidentale, Ez.47,20. I lati dei cheru- 
bini [Ez.1,8 ss.], dell'atrio [Ez.40,47], 
dell’altare degli olocausti [Ez. 43,16 
s.1). I margini della strada, népn 5600 
(сод. $': Муси) in lob 26, 14. Da am- 
bo i lati,  txarépov pépoug (2 Mach 
5,26). 

b) tà uéon, la contrada, per es. Is. 
9,1 [8,23], codd. A B' S; 1 Ba9.30,1 
та тїй "leuBatac pépn; Tob.8,3 cod. 5: 
tà uépn Абүўттоу (codd. AB: «à &уф- 
tara Alybntov), «l'Egitto superiore». 
Та senso traslato, Eccles 24,19: dnd- 
xpuga uégn, «gli ‘angoli’ nascosti». 

с) pépoc, posto (per es., 2 Mach.15, 
20: 5Gw дтрішу imi рёрос ebxaupov 
@тохалаттайёутш, «ritiratesi le belve 
nei posti loro convenienti». 

d) Reparto d'un esercito (1 Mach.4, 
19: 9.11); Sio иёрт|. le «due ali» d'un 
esercito (1 Mach.6,38); «à Bettòv pépoc, 
«Раја destra» (1 Macb.9,15 cod. S.). 

e) Parcella, partecipazione, podere; 


lob 31,2: тр... хамбремоу ёті TÁV- 
тоу тбу церїуу, «il fuoco... che sta bru- 
cando tutti i poderi». 2 Есбр. 4, 20, 


7 Cfr. Passion. 1 n. 6) 14 п.4. 


$ L'ultimo capoverso è stato scritto in colla 


borazione con Li. Bier. 
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la porzione richiesta (il tributo): Prov. 
17,2, la parte lasciata (l'eredità); in 3 
Mach.5,17, la partecipazione al pasto 
(slg rügpocóvnv ratadtotar цёрос, 
«prendere parte all’allegria del banchet- 
to»). 

£) Unito a preposizioni; per es. хатй 
uépoc, «a pezzi» (2 Mach.15,33 © pas- 
sim); 2 Mach.11,20: тё xata uépos, 
«i particolari». èv pépes, «in parte» 
(Iob 30,1 e passim). In Dan.11,45, 
Teodozione sostituisce il testo dei LXX: 
"ife. Фра тїйє сотећеіас aŭtoð, «verrà 
l'ora della sua fine», con le parole: ЙЕ. 
ioc pépoug (fino al termine) aùtod 
(ebr.: "ad. gissó, «fino al suo limite). 


Filone parla della parte del corpo, 
dell'anima, del mondo, della filosofia, 
ecc. Però si occupa specialmente del 
problema del tutto e delle parti, cfr. 
specialmente congr.145: % (Ф:отофій) 
tà Ba xadopõoa delta xai pip, 
«la filosofia contempla dall’alto il tutto 
e le parti»*. Dio è un tutto (5 Sè дё 
BXov, poster. С.з). D'accordo con Pla- 
tone e gli stoici, Filone sostiene l'unità 
del mondo, mentre gli epicurei afferma- 
vano che il cosmo consta d'un numero 
infinito di mondi singoli (op.mund.171). 
In base a questa unità del mondo, egli 
accetta la dottrina della comunione del- 
le parti e della simpatia del tutto (тіру. 
Abr.180). È sempre il tutto che deci- 
de; solo per amor del tutto le parti 


? Sul problema filosofico del tutto e delle par 
ti, v. spec. Aristotele, mefaph.4,25, p. 1023 b, 
1255. € 4,26, p.1023 b, 2658. Aristotele defi 
nisce il goc come segue: оос Ayeta: Eva 
Шу трбтоу slg 8 Starpetein äv Tè mood bms- 
соўу... ÖAhov BE трёхоу zà хатанетройута. 
Aly тошлутшм pbvov... Eri ele тё 886 Dun 
рейт àv divev тоў хотой, xal тойута pra 
AMrexat. тотоу, «son dette parti da un can- 
to quelle in cui si può in qualche modo divi 
dere dall'altro soltanto quelle che commisurano 
questo..., inoltre quelle in cui può esser divi- 
sa la specie, prescindendo dalla quantità; an- 
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hanno il diritto di partecipare ad esso 
(vit.Mos.1,323). In campo etico, il bene 
veramente perfetto è un tutto. I beni 
singoli, appunto perché sono parti del 
bene perfetto, non possono esser ritenuti 
beni perfetti (det.pot.ins.7). L'uomo è 
иёрос той памтёс (som.2,116)". Per- 
ché parte, esso non è un’immagine di- 
retta di Dio, ma solo del Logos divino 
(op.mund.25). 


B. pépeg NEL мл. 
1. Uso linguistico 


Nel N.T. ritroviamo i duc significati 
fondamentali di puégog presenti in tutta 
la letteratura antica: parte e partecipa- 
zione. 


1. Parte. џёрос è una parte del cor- 
po (Lc.11,36), del patrimonio (Lc.15, 
12), del ricavato d'un podere venduto 
(Act.5,2), del vestito (10.19,23); è un 
pezzo di pesce (Lc.24,42); parte d'una 
città (Apoc.11,13"; 16,19). tà pn 
ha il significato di contrada in Mt.2,22; 
15,21; 16,13; Mc.8,10; Act.2,10; 19, 
т (tà dvwrepixà рёрт, «la regione su- 
petiore»); 20,2. In una barca, pépog è 
la fiancata; I0.21,6: và Betuà yon хо 
п\.оќоу, «il fianco destro della barca» 
(quella che porta fortuna). Col signifi- 
cato di ‘fianco’ il termine compare an- 
cora in Herm., sim.9,2,3; vis.3,1,0: тй 
Seku ppn, «a destra»; 3,2,1: TÀ &puo- 


che queste si dicono parti di essa». Sulla de- 
finizione del concetto di parte nella storia del. 
la filosofia v. R. Erster, Wörterbuch der phi- 
losopbischen Begriffe wt (1930) 216. 


ш Cfr. Plat., leg.10,903 c. Secondo Platone, il 
singolo, da lui inteso come una parte del tutto, 
esiste per il tutto e non, viceversa, il tutto per 
Ta parte. I1 fine d'ogni singolo è posto nel be 
ne del tutto. 


її L'espressione тё Бёхатоу (scil. рёрос) ic 
néàews (Apoc.11,13) non è classica. V. BL- 
Dese. $ 241,7; cfr. anche $ 164,5. 
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терй рёрт), «a sinistra»; sin.9,9,3: 
отера рёрт| тїс, cixoBoitiic, «i fianchi 
esterni dell'edificio». Parlando di rag- 
gruppamenti religiosi, иёрос è il partito, 
sorto per ragioni teologiche e politiche 
(Act.23,6: tò Ev pépoc toriv Уаббоу- 
xalwv, è Bb Etepov Фаритайыз, «un 
partito è dei sadducei, l'altro dei fari- 
sei»; 23,9: тё рёрос̧ ту Dapuraiwv). 
Act.19,27 mostra che nella koinè pépoc 
non significava solo un ramo di affari, 
ma anche gli affari stessi. Però sullo 
sfondo si avverte che gli affari (degli 
orefici di Efeso) sono concepiti come 
una parte della vita economica (della 
città). 


2. Partecipazione. Si può aver parte 
a una persona (Gesù, [0.15,8), esser 
membri di una comunità di persone (i. 
pocriti ed increduli, M/.24,51; Le12, 
46), di una cosa (l'albero della vita, 
Apoc.22,19; lo stagno di zolfo, Apoc. 
21,8), partecipare a un avvenimento (la 
resurrezione, Apoc. 20,6). Parlando di 
persone si dice: juépog perá tvoe (Io. 
13,8; Mt. 24,51; Lc. 12,46), parlando 
di cose e avvenimenti: pépoc ëv «tw. 
(Apoc. 20,6; 21,8) oppure ётё «tvoz 
(Apoc.22,19). 


3. Locuzioni avverbiali nel N.T.: 
divù uépoc, «a turno» (т Cor. 14,2 
i glossolali della comunità devono par- 
lare uno dopo l'altro, perché sia man- 
tenuto l'ordine). @т$ иёроус, «in par- 
te» (Rom. 15,15; 2 Соғ.2,5); «un po. 
in certo modo» (Row.15,24; 2 Cor.r, 
14). ёх рёроус, «parzialmente» (1 Cor. 
13,9.10.12: dell'attività dei doni del. 
lo Spirito nell'eone presente). ёу тоў. 
хт тф pépet, «in questo senso, in que- 


1° Un parallelo letterale è offerto da Polyb. 
18,35(18)2. J. Weiss, Die Aufgaben der nti 
chen Wissenschaft (1908) 32, cancella £y os. 
тө TẸ pépes, ritenendolo una glossa aggiunta 
а Évexev. Questo però non è affatto necessa- 
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sto caso» (2Cor.3,10)!. Similmente 2 
Cor.9,3: in questo caso, in questo pun- 
2,16: iv pépet ёортӣс, «in que- 
stioni [сіоё, «a motivo»] di festa», xa- 
Tà pépoc, «in particolare» (Hebr.9,5: 
delle spiegazioni dettagliate di un punto 
della dottrina cristiana). Accusativo av- 
verbiabile puépog та, «in parte» (1 Cor. 
11,18). 


2. Enunciazioni 
teologicamente essenziali 


La locuzione avverbiale ёх pépovc 
(2 Cor.13,9.12) connessa coi verbi yt- 
vbrxew e mpogntevew, serve a defi- 
nire la situazione dei cristiani in que- 
sto mondo. Qui non csiste una co- 
noscenza c un impiego perfetto del do- 
no ‘profetico’. L'esistenza terrena dei 
cristiani, benché determinata dallo Spi- 
rito, resta qualcosa di parziale. Solo nel- 
leone futuro questa realtà parziale (tò 
ёх иёроус, 1 Cor.13,10) cederà il posto 
a quella perfetta (— 43 +»). 

Anche la storia della salvezza, in 
quanto si riferisce ad Israele, viene in- 
quadrata da Paolo nell’idea di рёрос. 
Paolo possiede una conoscenza segreta 
del piano nascosto di Dio sull'umanità 
(> purtiipiov)". Con questa conoscen- 
za egli spiega (Rom.11,25) che un in- 
durimento parziale (троси ётё pi- 
pous) ha preso Israele e che esso dure- 


rio, come risulta dal passo di Polibio. Nel con- 
testo di 2Cor.3,10 l'espressione si giustifica 
appieno. 

1з Cfr. J. 5снмешев, «Mysterion» im N.T.: 
ThStKr 104 (1932) 267 s. 
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rà finché il numero completo dei gentili 
da Dio voluto sarà giunto alla salvez- 
za". Allora si adempirà tutto il piano 
divino stabilito dalle promesse: Israele 
sarà finalmente salvo nella sua totalità. 
dirò népove allude quindi a ciò che ac- 
cade ora. L'azione divina di grazia si 
rivolge ora soltanto a una parte d'I- 
sraele, mentre l'altra — Paolo pensa e- 
videntemente alla parte di gran lunga 
maggiore — rimane sotto il segno della 
тороту. 

In 1 Cor.12,27 (+ Vi, col.1526), Pao- 
lo spiega: риф 82 tore cia Xpurcoü 
xoi шлу ёх pépovs, «voi però siete 
corpo di Cristo e ciascuno ne è un 
membro per parte sua» ®. È importan- 
i cristiani 


te constatare due cose: r. 
non sono tra loro separati, ma appar- 
tengono tutti a un organismo che, col- 
l'aggiunta del genitivo Хриттой a о@- 
ро, vien distinto da ogni altra struttu- 
ra organica; 2. il cima Хриттоб è un 
organismo articolato, in cui esistono 
delle ‘membra’ (i£). In tal modo o- 
gni cristiano è riconosciuto e valorizza- 
to nella sua particolarità. Ma la sua in- 
dividualità non & un tutto a sé stante, 
ma va intesa come parte di un tutto. 
Petciò quel dato concreto, che è ogni 


1 Ctr. l'eccellente formulazione di SCHLATTER, 
Rén.327: «La chiusura del giudaismo all'ope- 
та di Dio è stata imposta per il periodo in cui 
vengono chiamati quelli che appartengono agli 
altri popoli». 

15 Cod. D, Vulg., latt; secondo Nestle anche 
il testo sy" ha £x u£Aouc invece che ix рё- 
рош. Questo è un errore dell'amanuense. Vedi 


tiépoc B 2 (J. Schneider) 


(1v. or) 88 


singolo cristiano, presuppone sempre la 
situazione reale, che è il обра Xpv- 
стоў. 

In questo contesto rientra anche Eph. 
4,16. Qui però non si parla semplice- 
mente della £xxXmngí« in quanto oi 
ua Хоистоў, ma del rapporto del o®- 
а col suo capo (xpath), con Cristo. 
Il corpo riceve da Cristo le forze per 
crescere; ma vien tenuto insieme da 
giunture (&pai), a cui è concessa un’ef- 
ficienza diversa. Esse devono contribi 
re alla crescita del corpo secondo la mi- 
sura della forza ricevuta (£v pétpw Evòg 
indotov uépouc). Paolo vuol dire che 
le forze vitali decisive per la crescita 
della chiesa provengono da Cristo, ma 
i membri della chiesa, a cui è stata data 
una speciale posizione e forza (aposto- 
li, profeti, evangelisti, pastori e dotto- 
ri, v.11)!, sono tenuti a servire per 
parte loro alla crescita della chiesa se- 
condo la misura dei doni loro concessi. 

In Io.r3,8 Gesù spiega a Pietro, in 
occasione della lavanda dei piedi, che 
solo il discepolo purificato può aver 
parte con lui (Ёҳецс pépog pev'éuod). La 
purificazione (dal peccato) è il presup- 
posto assoluto per la comunione con il 
Cristo Gesù. 


anche LIETZMANN, Kor.63. 
з Così'anche KLOPPER, Der Brief an die Eph. 
(1891) 136: qui «s'intendono le diverse perso- 
nalità, dotate di carismi specifici». Similmente 
Scimarzes, Erläuterungen, ad 1, Altri (per es. 
Hauer, Gefbr. 175; EwatD, Gefbr. 199) rife- 
riscono, ma a torto, l'asseizionc a tutti i mem- 
bri della comunità. 


Ву (у бот) 


La comunione con Gesù, quando 
questo eone sarà finito e comincerà il 
nuovo, porterà ad aver parte nella pri- 
ma resurrezione (Apoc.20,6)", che pre- 
cede la resurrezione universale (+ &v&- 
статус 1, coll.999s.). Il cristiano che 
avrà partecipato alla resurrezione rice- 
verà poi la sua porzione dell'albero del- 
la vita (Apoc.22,19: тё pépog aùtoŭ 
тоб до тўс Coi) ", cioè parteciperà 
ai beni imperituri della vita eterna. 

La partecipazione ha un'importanza 
fatalmente decisiva per l'uomo. Gesü 
non ha lasciato alcun dubbio ai suoi: 
l'infedeltà nella vita del discepolo può 
comportare la perdita della parte già 
assegnata nel regno di Dio. In Mt.24, 
51 (Lc.12,46) egli prevede per il disce- 
polo infedele un posto (иёрос) accanto 
agli ipocriti (Lc.: petà «iv @ётїттшу, 
«insieme agli infedeli»). In Apoc.21, 
8 agli empi è riservato un posto «nello 


17 Sulla frase: Éxevy pépog Ey vivi (Apoc.20,6: 
рахфр\% xal &yvoc 5 Ёушу рёрос̧ Ev тў va- 
ardoe тў neon) cfr. DaLman, Worte J. 1 
1035. 

1 Su Eókov «Tic Cfi cfr. > Есу. 

18 тё рёрос ретй. туос è forse un semitismo. 
Cfr. d 49,18: petà poriiv tiv pepida соо 
ес e gli esempi rabbinici in SCHLATTER, 
Mt.718. Cfr. anche STRACK-BILLERBECK 1 969. 
La lezione petà «Gv ётістшу (Lc.) è da ri- 
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stagno ardente di fuoco e zolfo». Que- 
sta è la morte seconda», cioè l'annien- 
tamento perpetuo”, 

Eph.4,9 (xaté8n eic tà хеттер 
mém тїс yñs, «discese nelle parti in- 
feriori della terra»), stando alla Jette- 
ra, può riferirsi sia a una discesa di 
Cristo negli inferi, sia alla sua venuta 
sulla terra. Büchsel (> xatwrepog V, 
coll.279ss.) con argomenti validi ren- 
de probabile l'ipotesi che in Epb. 4,9 
non si tratti della venuta in terra del 
redentore, ma «dell’entrata di Cristo nel 
regno dei morti, avvenuta con la sua 
morte» !, 


In 1Clem.29,1, i cristiani vengono 
chiamati Луй uépos, «la parte c- 
letta» (di tutta l'umanità). Secondo 
Herm., vis.3,6,4, nei cristiani c'è anco- 
ra una parte ingiusta (tvà Sè рёрп 
Éyousts tfjg &vopimc, «hanno ancora 
alcune parti di ingiustizia») 2. 


Jon. SCHNEIDER 


tenersi secondaria 

29 Il contrario trovasi in Ign., Роб: per 
atv uor тӘ шірос yévovto тушу £v (var: 
тард) диф, «con essi abbia luogo la mia parte 
in (o «presso») Dio»; e in Mart. Pol, 14,2: 
той Maffei рёро; (parte) iv dgdpig тбу 
Laptůpwv. 

21 In accordo con questa opinione, io correg- 
ко la mia, che avevo sostenuta =» Il, col. 26. 
2 PREUSCHEN-BAUER 837. 


91 (1v,602) 


+ uecienc, T peovtedw 


SOMMARIO: 


A.Occorrenza e significato dei termini: 
T. uso ellenistico; 
JL. espressione € concetto nell'uso 
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1. il giudaismo rabbinico: 


шєсбттє xc). 
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(1909)21, n. 1; A.B.ScHwantz, Hypothek und 
Hypallagma (1911) 143 55; G- SEMEKA, Prole- 
miisches Prozessrecht 1 (1913) 217 85. 

Per B: 

W, Н. Roscuer, Der Ompbalosgedanke bei 
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2. il giudaismo ellenistico. 
Е.П concetto di mediazione nel NT. 

1. l'uso dei vocaboli; teologia della 
mediazione nel N.T.: 
a) Gesù, 
b) la comunità primiti 
c) Paolo, 
d) Vangelo e lettere di Giovanni, 
e) gli altri scritti del NT. 


F. La chiesa. 


A. OCCORRENZA E SIGNIFICATO 
DEI TERMINI 


1. Uso ellenistico 


puegitng è un termine estraneo al gre- 
co attico (Moeridis Atticistae, Lexicon 
Atticum, ed. G.A. Koch [1830] 235: 
puetéyyvog, 'Аттхф ресіттс, "Dia 
vue). Aristot., etb.Nic.,7 (p. 11322 


"voNT, Textes et monuments figurés re- 
latifs aux mystères de Mithra 1 (1899), indice s. 
v. egiangi п (1896) 33 s.; Iv., Die Mysterien 
des Mithra (trad. ted. di К. LATTE, 1923); C. 
Cusmen, Die griechischen und lateinischen 
Nachrichten über die persische Religion: RVV 
17,3 (1920) 155 вз.; J. Herre, Die Sonne und 
Mithra im Avesta, Indo-iranische Quellen und 
Forschungen 1х (1927); Н. Lommet, Die Yaits 
des Awesta übersetzt und eingeleitet, Quellen 
der Religionsgeschichte 15 (1927), spec. 61 ss. 
A. Menier, Le Dieu Indo-lranien Mitra: 
Journal Asiatique 10,10 (1907 П) 143 ss; К. 
Бишк, Weltenmantel und Himmelsaelt 11 
(1910) 417 . Сёмтект, Der arische Welt- 
könig und Heiland (1923) 49 5-5 C. SCHMIDT- 
HJ. Pororsky, Ein ManiFund in Ägypten: 
SAB (1933) 455.5 Manicbaische Homilien, Ma- 
nichálsche Handschr. der Sammlung A. Chester 
Beatty 1, od. da H.J. Роіотеку (1934); Kepba- 
laia, Manichaische Handscht. der Staatlichen 
Museen Berlin, ed. da C. SCHMIDT 1 (193585); 
Ілогвляѕкі, Ginza — coll.117 ss.; О.у. WESEN- 
ponk, Urmensch und Seele in der iranischen 
Oberlieferung (1924); W. Ѕтлкак, Die sieben 
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22 ss) lo evita, introduce con esitazione 
pecidios (хаЛобату #ушь, «alcuni dico- 
no») e preferisce Suxazije négoc. Al 
рёсы біхастђ in Thuc., 4,83, lo Sco- 
liaste (ed. C. Hude [1927] 268) anno- 
ta: фут тоб ресітр xal Sarenti) (ar- 
bitro). Negli scrittori ellenistici, da Po- 
libio in poi, il vocabolo è molto raro; 
si trova invece spessissimo nei papiri (a 
partire dal ш sec. a.C.). Nelle iscrizio- 
ni non è stato ancora riscontrato. Esso 
è un derivato (da péros), come zohi- 
n (da тёМм), texvirne (da «éxyn) с 
simili, e designa colui che si trova in 
mezzo ed esercita la funzione di piézoc. 
II significato speciale, da cui qui biso. 
gna partire per giungere all'uso quasi 
sempre tecnico del termine, è quello 
di uégoc, che è chi si trova fra due 
combattenti o partiti, chi è neutrale (da 
neuter); xà uéoov è la ‘terra di nes- 


Säulen der Welt und des Hauses der Weis 
heit: ZNW 35 (1936) 232 эз. 

Per C: 

W. Eteunobr, Theologie des AT. 1 (1933) 150 
ss; Р. Votz, Mose und sein Werk (1932); In., 
Jesaias IT übersetzt und erklärt (1932) 14955. 
K. Etuicer, Ру}. im seinem Verbalinis zu 
Tritis. (1933), spec. б ss; G. V. Кар, іе Кол. 
fessionen Jeremias: Evangelische Theologie 3 
(1936) 265 ss, 

Per D: 

Levy, Wört, s.v, srswr; MOORE 1 4165s; 437 
s; Ib, Intermediaries in Jewish Theology. 
HTHR 15 (1922) 41-85 (Memra, Shekina, Me- 
tatron = metator, uficiale addetto alla mi 
surazione dell'accampamento c non ipostasi 
mediatrici); SrRACI-BILLERBECK, spec. It 302 
554 Ш 51285., 556; G. DALMAN, Der leiden- 
de und der sterbende Messias der Synagoge 
im ersten nachcbristlichen Jahrtausend (1888); 
Joach. Jeremias, Erlöser und Erlösung im 
Spätjudentum und Urchristentum: Deutsche 
Theol., Bericht über den 2. deutschen Theolo- 
gentag in Frankfurt a. M. (1929) 106 ss.; B. 
Murmester, Adam, ein Beitrag zur Mes- 
siaslebre: WZKM 35 (1928) 242 ss.; 36 (1929) 
3155; P. Simeun, Der Ebed Jabwe und 
die Messiasgestalt im Jesajatargum: ZNW 35 
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suno''. Questo significato è implicito in 
Hom., Il. 18,507: (nella riunione del 
consiglio incisa sullo scudo di Achille) 
xeito 5' ару рёсттоить 500 xpocoto tá- 
havra, «in mezzo stavano due talenti 
d'oro» (per esser dati in premio al giu- 
dice migliore). Questo dice chiaramen. 
te Xenoph., an.3,1,21: év péow... net- 
та, тайта tà åyaðà dha, «nel mez- 
zo stanno questi due magnifici premi» 
Il modo di dire: ёс цёсоу &ygocépowt 
BuxdZeww, «giudicare fra ambedue» (11. 
23,574), porta direttamente a рётос ĝt- 
хастіс e ресіттс. 


1. L'uomo neutrale o di fiducia. Que- 
sto può apparire come arbitro (cfr. Thuc. 
4,83: Есощос Öv Bpacida puéow баха. 
стў #ттрётєїз, «pronto a rivolgersi a 
Brasida come arbitro» (~> n.155.) o 
come intermediario di pace (Polyb.28, 


(1936) 194 ss. 
Per E: 

Le teologie del М.Т. di Horzwaws e танк. 
indice s.v. ‘Miuler’; E. KÄSEMANN, Das wan. 
dernde Gottesvolk: FRL ss (1938), spec. 58- 
156; SIEFFERT, ZAHN, BURTON, LAGRANGE, 
Гу, Litzmann, Okt, Gal., a 3,195.; D. 
Weiss, Ршкли, ScutatteR, Past, a т Tim, 
2,5; RicorwpAcu, Winpiscn, Micust, Hebr,, 
2647; 7,22; 8,6; 9,15; 12,24; G. Киты, Je 
su Worte über sein Sterben: DTh 3 (1936) 
16655 Ip, Jesus oder Paulus?: AELKZ бо 
(1936) 578 ss.; A. Окркт, Hat Paulus die aJe- 
susreligione verdorben? ibid. уто з; In., Das 
Christuszeugnis des Job-Avang: Sichs. Kir- 
chenblatt NF 1 (1937) 252 ss. 

Per F: 

E. Brunner, Der Mittler? (1930); W. Kön- 
nem, Theologie der Auferstebung (1924), 
spec. 143 ss. 

Sulla formazione del vocabolo cfr. Drm, 
Griech. Wortb. 180; P. CHANTRAINE, La forma. 
tion des noms en grec ancien (1933) 312; MAY- 
SER 1 311936) 76 ss. La derivazione da ‘giu- 
sto’ in quanto è il mezzo fra due estremi, in 
Aristot., eth. Nich.5,7 p. 1132a,225s, è une 
costruzione filosofica. 
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14,8: &Войлето тойс 'Poðious mpovi 
tac нєт ёпобе ол, «aveva vo- 
luto stimolare quei di Rodi ad inter- 
porsi come intermediari»). A seconda 
del contesto potrebbe risultare che que- 
sti si assume di garantire durevolmen- 
te gli accordi conclusi (Diod. Sic. 4,54. 
7: Medea, ripudiata, si rifugia presso 
Eracle; тобтоу үйр peoitny veyové- 
та т@у doroyi èv Кё ёттү- 
үа Вот ђсан aùr rapasrovõsu- 
uéwn, «poiché costui, essendo garante 
degli accordi stipulati in Colchide, aveva 
promesso di aiutarla se le si fosse man- 
cato di parola». Così регіт diviene 
pure sinonimo di (pecYvvvos, garante. 
Esso è diventato uno dci termini tecni- 
ci più polivalenti del linguaggio giuri- 
dico ellenistico. Nei papiri si possono 
distinguere, tralasciando le sfumature 
più fini, i significati seguenti: 

a) arbitro di pace nelle cause civili 
(uesiane è elenvorots, «pacilicatorc», 
Suida, s.v. ). La non rara locuzione pegi- 
“ng xai хритћс, «arbitro e giudice», o 
altra simile (per cs. P. Cattaoui verso, 
col.1 3, APF 11{ 1906 162.103) ricorda 
l'espressione romana iudex et arbiter 
e non si è forse insediata nell'Egitto 
romano senza l'influsso di questa. Ri- 
mane però in realtà una differenz 
biter appare nel processo giudiziario uf- 
ficiale, mentre l'impiego di uno o più 
pueoîtar — come avviene nell'azione di 
pace dei conciliatori sotto il controllo 
continuo d'uno stratega — ha proprio 
per scopo di evitare un processo ufficia- 
le e cerca di giungere a un compromes- 
so benevolo; esso è quindi l'opposto 
del бихастђоюу, «corte giudiziaria». 
P.Lond. 1 113,1,26ss (vi sec. d.C. 


2 I testimoni che, secondo il diritto romano, 
dovevano firmare il testamento insieme con il 
testatore, si chiamano normalmente péptuptg, 
gli esecutori testamentari ёлітрокох e quelli 
che presentano i conti riguardanti l'eredità c- 
votiva. È il caso di pensare che peri 
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dopo lunghe trattative avvenne che pe 
түт (= реттеу} yevéoda. pes 
elenvudoy dvbgiov yad... ШУ 
тов той пр@үцато ele бухаттїоу 
xaráyesðau, бстероу рєсєу тойс ué- 
or ха toig рёретє[}у Ébokev, «ebbe 
luogo una mediazione di buoni arbitri di 
pace ..quando la causa stava per esser 
portata in tribunale, inoltre i mediatori 
decisero e alle parti parve bene» (segue 
la sentenza di compromesso). L'arbi- 
tro può essere nominato о dal giudi- 
dice conciliatore (Greek Papyri from 
the Cairo Museum, ed. E. ). Goospeei 
The decennial publications of the Ui 
versity of Chicago 1 5 [1904] 29, col. 
nu 5: pezíeny haty Góc; P. Lille 1 28, 
11: аўтоїс ёбохореу eoimmyv; Papy- 
rus Grecs et Démotiques... publiés par 
Th. Reinach [1905] 44,3 [104 d.C. 
ó хатастадеі хритђс pesitng) o scel- 
to dalle parti (Mitteis-Wilcken 11 2,87, 
13: Eerde tiva Bobheode ueoitny, 
«prendete chi volete come mediatore»). 

b) Testimonio in un procedimento 
legale, che è anche garante dell'esecu- 
zione degli accordi. CPR тоз. (da un 
reclamo riguardante la vendita di un 
terreno; la acquirente non esegue certe 
obbligazioni): xal moAAdxte tav 
divoxkmga petà тоб perivov drodo!- 
var por 8 тарёсҳоу, «e più volte l'ho 
ammonita per mezzo del garante di re- 
stituirmi quanto le avevo fornito». L'im- 
piegato che notifica il contratto di com- 
pravendita (r. 16: à petaķý, r. 23: è pe- 
salò пєсіттс) e ha cura della sua ese- 
cuzione. La consegna di un'eredità ha 
luogo торёутшу (т@у) ретт (BGU 
и 419,8,18), е questo non solo quando 
esistono contestazioni ?. 


cue Burbipne fosse un'espressione estranea 
al diritto ereditario (+ Всим 79 m. 1)? 
Clem. Alex., strom.5,8,55,4, spiegando il signi- 
ficato dei simboli, scrive: xai «à парӣ "Pu 
ило Eri туу Bali yivópeva cet el 
Элде, тё Bà Boxaoninv èxeiva Cur xal 
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c) Depositario (= lat. sequester), cioè 
una persona neutrale presso cui vien de- 
positato per un certo tempo un oggetto 
o una somma contesa’. BGU 1 4,165. 
(da un reclamo per un deposito rifiuta- 
10): Exovtés pou ресєіту Ivpiwva 
"IrsBópov. Qui pecitng (forse colle- 
gandosi anche col punto d) può desi- 
gnare una professione. CPR 45,3 (214 
d.C.): тора Mápxou AüprioU Xepn- 
vou рётутоо ётё ®ифдбсу (indicazione 
di una strada)*. 

d) Ipotecario (pignoratario). Questo 
significato si spiega in quanto il seque- 
stro e l'ipoteca, per chi non è del me- 
stiere, sono quasi la stessa cosa”. Talora 
questo senso non può essere documenta- 
to, ma dev'essere postulato, 

саті indica anche il pignora- 
mento о il pegno. BGU ш 907,4, cfr. 
7: Wmobipeny xai есета; 1 68, 
Фу ёре ру (= цо) Engl. (= End) pe- 
gevtéa (anche — |ieortevev col. тоо). 

e) Talvolta significa garante, cioè chi 


dockpa xapmopol ce xal al tiv ruv 
тырай, và niv үйр Iva бихойшс yin- 
mau, тё BE ele civ tig тшй; pepuopibv, tò 
$'%тис è таратуу, би, Bápoue тув айт 
блатно), tamig dxovon xal табо pe- 
обхои MiB. Clemente allude qui all'acquisto 
simbolico dell'eredità, col quale era unita a 
Roma l'istituzione di un testamento. TI famti- 
liae emptor, un rappresentante nominato giu- 
diziariamente per l'erede o gli eredi, batteva 
con un pezzo di rame o moncta (dg7águz) 
sulla bilancia apposita (Çvyá) e lo dava poi al 
testatore, per significare che prendeva in con- 
segna la familia pecuniaque (gli schiavi e il be- 
stiame). Gli schiavi che dovevano esser libe- 
rati (хартитроб) venivano toccatí con la ver- 
ва (хортіс), Inoltre si toccavano gli orecchi 
(tav бтшу ётсе), a quanto pare, del 
rappresentante menzionato. Con questo gesto 
gli veniva imposto l'onere della responsabilità 
e il dovere di ascoltare (anche gli eventuali 
reclami). La bilancia (intesa da Clemente co- 
me simbolo della iustitia, con un simbolismo 
secondario) doveva ricordargli il dovere di de- 
cidere giustamente. Così egli riceveva in certo 
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impegna il suo patrimonio per le obbli- 
gazioni di un altro (senso forse deriva- 
to dal sign. d. P. Lond п 370,6.9.14)*. 

f) Nella tarda antichità è l'impiegato 
di un deposito di grano, che registra l'in- 
vio di grano in giroconto e devolve le 
consegne ai singoli partecipanti, BGU 11 
683-689 (periodo arabo): хур) pesi- 
(тт) dpp(itov) (granai) поту. 


Oltre a questi significati tecnici del 
nostro vocabolo, due altri sembrano es- 
ser stati avvertiti, anche se non giunse- 
ro a completo sviluppo. Essi sono: 2. 
il medio, nel senso di spazio in genera- 
le; 3. il mediatore, parlamentare o in- 
termediario, che stabilisce un rapporto 
non ancora esistente. Di questi sensi 
non si hanno prove sicure nella lingua 
tecnica; ma essi possono dedursi dal. 
l'uso del verbo corrispondente. Vedi 
inoltre i testi greco-giudaici (-> coll. 
1035. 143 5s.), È invece dubbio il si- 
PO di recensione ГО ‘datore’, 


senso la carica (lie) di siens Вик, 
garante dell'esecuzione regolare delle decisio- 
ni testamentarie. L'espressione è probabilmen- 
te presa dal patrimonio linguistico egiziano. 
Sulla spiegazione del difficile testo cfr. PAULY- 
W. a. Reihe, v_1(1934)987; Passow, s.v. 
xagnis. 
? Isidor. Hisp., Etbymologiae (ed. W. Linn- 
say [1911]) x 260: Sequester dicitur, qui cer- 
tantibus medius intervenit, qui apud Graecos. 
è ёта dicitur, apud quem pignora deponi so- 
lent. L'etimologia quod eius... utraque pars fi- 
dem sequatur è dubbia. Sequester è piuttosto 
affine al latino arcaico secus (a lato, accanto); 
quello che sta accanto, il neutrale. Esso corri- 
sponde quindi esattamente, secondo l'etimolo- 
gia c il significato, al greco ресі. 

* C. WesseLy ha tradotto con agente. Non 
c'è motivo sufficiente per enumerare questo fra 
i significati speciali, ma forse esiste un certo 
allargamento di significato nella direzione ac- 
cennata. 

5» Mrrreis: Hermes 618, 


* Cfr. le note che KeNYox premette al papiro. 


99 (1v,604) 


attribuito piü tardi al termine dai Pa- 
dri della Chiesa (— n. 84, anche qui 
sotto). 


Е] 


1. In senso tecnico, agire come arbi- 
tro o intermediario di pace. Il granchio, 
che vorrebbe mettere pace fra i delfini 
e le balene, rappresenta nella favola la 
parte tragicomica di quegli uomini poli- 
tici insignificanti che si dànno molto da 
fare: tovto парў\дє хариіуос рет 
лейшу, «a questi si avvicinò il granchio 
per far da mediatore» (sinom. elem- 
vevtov, Babrius, ed. W.G. Rutherford 
[1883] 39,2). 

Con oggetto interno (иштебе Thv 
бултуу), Polyb. 11,34,3. Con ogget- 
to semplice, Eustath. Thessal., comm. 
in И. 1338,50 (1v 336, Stallbaum): 
peovteverv (обттта тыйб той ph Eri 
ong @рістоцс, «assegnare in quanto ar- 
bitro l'uguaglianza dell'onore ai nobili 
disuguali» (sinon. тьйёуа тыу тум). 
Non v'è ragione di postulare il signi- 
ficato di ‘dare’ o ‘concedere’, basan- 
dosi su quest'unico passo. Può esser- 
vi invece inclusa la garanzia per un ac- 
cordo concluso, pcr la sua esecuzione. 
Efeso e Sardi conclusero un trattato 
con la garanzia di una terza potenza, 
probabilmente Pergamo. Dovendo di- 
chiarare il bando dalla lega delle città 
contro un contraente fedifrago, il sor- 
teggio di chi avrà l’incarico di eseguir- 
lo avrà inizio ётё тїс pervrevovone 
тас̧ сууха nédewe, «dalla città che 
ha agito da intermediaria e garante del 
trattato»! (Inscr. Perg. 268 E 21 = 
Ditt., Or. 11 437,76, sec. 1 a.C.; cfr. ibid. 
C23: peovesdenv; E 24: трд тёз pe- 
ovtevovta 5ўроу; E 28: nl «bv pert 
теђоута $fuov; inoltre BCH ту [1880] 


7 Viene qui in mente la descrizione sarcastica 
di Aristot., pol.5,6, p. 13062,26ss.: £v «ij elte 
FEX dmoziav thy трӧс̧ іои 
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265, т. у [Karpathos]: peovtevovtog 
таб Sdjuov). Quasi tutti i significati 
del sostantivo hanno qui il loro corri- 
spondente verbale: depositare presso 
un ‘sequester’ (senza nominarlo, in Sui- 
da, s.v.: тё ҳрӯрата peovrevev); pi 
guorare (ueoviesev xal параушреїу, 
BGU ш 709,18; 906,7; CPR 1,19: pi- 
gnorare e alienare); Eustath. Thessal., 
comm. in Il. 1342,395. (1V. 341, Stall- 
baum): úrèp ҳребстоо dpphotov pe- 
avtevew, «impegnarsi per un debitore 
ammalato», forse anche garantire. 


2. Con valore locale: tenere il posto 
di mezzo. Il quattro e il sette peovced- 
cuc. иоу@бо$ xoi бєхӣБос, «stanno а 
mezzo fra l'uno cd il dieci» (Iambl., 
tbeol.arytbm., cd. V. De Falco [1922] 
44), cioè sono ugualmente distanti dai 
due estremi; a ciò forse è attribuito un 
significato mistico nel senso indicato ai 
punti x e з. Clem. Alex., strom.3,12, 
81,4: үвиоу той gügpovos peitever 
svpguvia, «l'armonia è mediatrice del- 
le nozze del saggio». 


3.Stabilire un rapporto (та entità 
prive di relazioni mutue, farsi interme- 
diario per il loro incontro. Questo sen- 
so sorge da quelli indicati ai numeri 1. 
e 2., senza che sia possibile una distin- 
zione precisa. Sul confine fra di essi tro- 
vasi Diod. Sic. 19,71,6: цеситебсаутос 
тёс̧ сууђђхас̧ "Ajuldxov той KapynBo- 
viov. Lo spostamento di significato di. 
venta già più chiaro in Dion. Halic. 9, 
59,5: petà тобто cuvdiizar yivoviar 
mais nóhect реситейсаутос occ 100 
inérov corale, «dopo questo si con- 
cludono i patti fra le città, facendo da 
intermediario per essi il console». Il 
console non è neutrale, né arbitro, né 
garante dei trattati, ma l'intermediario 
incaricato delle trattative da una parte, 


#үукрШусот, iiv фил» ттратыйтам; xal 
Ёруоуть pendi, 8с blote vivetas ўрос 
pru 
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il senato romano, che intende semplice- 
mente dettare la pace. Finalmente un 
attestato meno antico, ma più sicuro, di 
questo significato è quello di Eustath. 
Thessal., comm. in ll. 1166,25 (1v 102, 
Stallbaum): Dedalo тў Пасърар прёс̧ 
d). Mxorov Eputa тӧу той табро due 
gitevoe, Dedalo «favorì Pasifae, facen- 
dosi intermediario, nell’unirsi al toro 
contro natura»; fu lui che, preparando 
la vacca di legno, accoppiò la regina al 
toro, Già Luc., amores chiama (in 27) 
la tavola e (in 54) la passione pederastica 
«mediatrice di amicizia»: фас pegi- 
ug. Anche qui il termine accenna alla 
creazione d'un rapporto; il che consen- 
te, di rimando, conclusioni analoghe per 
етут e нетїттү,. 


TI. Espressione e concetto nell'uso 
israelitico-giudaico 


1.L'AT. Nei LXX реттейш non 
compare affatto, рест soltanto in 
Iob 9,33: «є fiv ô реоїттс huv xal 
théyyuv xal Biaxolwy dvě pérov @н- 
фотёршУ, «ci fosse per noi un arbitro 
che esamini ed ascolti stando in mezzo 
ad ambedue» (10° je$ bénénü mókiàb jā- 
kët jàdÀ ' al-néná). è pestenz è dunque 
la traduzione inesatta di bênênû, «fra 
di noi»; ciò dimostra quali percezioni 
si associno al vocabolo per l'orecchio el- 
lenistico. A questo senso corrisponde 
piuttosto môkiăh, «arbitro», tradotto 
con ушу. Non esiste nell'A.T. gre- 
co ed ebraico un'espressione unica per 
il concetto di ‘mediatore’. "if pabbéna- 
jim, lett. «l'uomo (posto) fra due», è 
il combattente che si presenta fra due 
eserciti e decide la guerra con un duel- 
lo (1 am.17,4.23: Golia; al v.23 Orige- 
ne e Luciano: @уйр è ретаїос; manca 
nei LXX). mélis, propriamente il dileg- 


* STRACK-BILLERBECK ш 512.556. Levy, Wort. 
ш 505 5., s.v., vocalizza: sirsór. Forme secon- 
darie sono sajsár, safriri". Gli astratti corri- 
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giatore, significa anche interprete, forse, 
perché questi parla una lingua stranic- 
ra, storpiandola (Gez.42,23, LXX: ép- 
pmvevtiie) e infine negozialore, dele- 
gato (2Chron.32,31, LXX: npeofev- 
тїйє; 15.43,37, LXX: ol йрҳоутес ipv; 
Iob 33,23 [tradotto del tutto erronea-| 
mente nei LXX]). Questo concetto è 
chiaramente più vicino al senso cultura- 
le e linguistico ebreo-giudaico che non 
quello di un uomo di fiducia e arbitro 
neutrale. La funzione di quest’ultimo 
non si è qui distinta dall'ufficio rego- 
lare del giudice. 


2. Il giudaismo rabbinico. Soltanto 
nell’ebraico postbiblico e nell'aramaico 
compare l’espressione tipica, divenuta 
poi tecnica in campo religioso, che cot- 
risponde al concetto che qui ci occupa: 
sarsòr, aram. sarsérà'*, Essa non pro- 
viene dal linguaggio giuridico, ma da 
quello commerciale e designa il sensa- 
le, cioè il mediatore che scopre l'occa- 
sione d'un affare e s'interpone per far 
concludere il contratto, cioè mette in- 
sieme parti che prima non avevano con- 
tatti. B.B. 5,8 (acquisto di vino): se es- 
si hanno un sensale e la botte si rompe, 
il sensale sopporta (il danno). Gen. r. 8 
a 1,26 e Ex, r. 6, a 6,2 portano esem- 
pi di un re che si serve di un sensale 
per l'acquisto del vino o per il matri- 
monio della figlia. Che domini comple- 
tamente l'idea di mettere in rapporto, 
è dimostrato anche dall'uso traslato del 
termine per indicare il giaciglio come 
‘sensale’ della procreazione (Ber. j. ба 
6) e il cuore e gli occhi come media- 
tori del peccato (Ber.j. 3c 19). Il ver- 
bo srsr, per sé, significa soltanto com- 
binare un affare, mediare, e non ‘essere 
arbitro’, ‘garantire’ o ‘trasmettere’. 


3. Il giudaismo ellenistico. In Flavio 


spondenti sono sarsàrát e safsirdtà', 
‘mediazione’ 


‘senseria’, 


103 (1V,606) 


Giuseppe i nostri vocaboli sono usati c- 
sclusivamente in senso profano, con 
prevalenza dell'uso ellenistico ncl signi- 
ficato т. Alessandro e Aristobulo, de- 
nunciati dal padre presso l'imperatore, 
propongono: Bióntp ёті «ip т@утыму Be- 
ттётт) Кайтар. peortesovit тёз парёу- 
za холрду сууриа cavenv тїз 
cuviixny, «...percio, in presenza di Ce- 
sare, signore di tutti e nostro mediatore 
nella presente circostanza, proponiamo 
il seguente accordo» (anz.16,118); l'im- 
peratore viene indicato come arbitro su- 
premo e forse, senza distinzione mar- 
cata, anche come garante di un accordo 
da concludersi (— coll. 94 s.). Il signi- 
ficato di garante, mallevadore (> col. 
96) è l’unico che conviene al vocabo- 
lo dove si dice che i Madianiti taŭ- 
та ёрубутес̧ fleyov xai деу ресітту 
Фу Umoyvolvio mowo)pitvot, «questo 
dissero sotto giuramento e prendendo 
Dio a garante delle promesse» (auz.4, 
133; cfr. Luc., amores 47: Pilade e Ore- 
ste dedv «Gv трё$ GA AiAous radi 
нетїттүу № Вбутес tis ёф' ёуёс тхйфоус 
тоб Biou cuvézAeucav, «prendendo il 
dio testimonio del loro mutuo affetto, 
attraversarono, per così dire, la vita 
su un'unica nave»). Corrispondente- 
mente peovteia, in ant. 20,62, signi- 
fica garanzia (8рхоу xol uesveelav). 
Sul confine fra i significati 1. e 3. sta 
ant.7,193, dove si dice che Gioab &ue- 
citeuoe rode тёз Baowéa (in favore di 
Assalonne). Si tratta certamente di pa- 
cificazione, non però della composizio- 
ne di un conflitto fra uguali da parte 
di una persona neutra, ma di un inter- 
vento presso il re. Gioab fa la parte del 
mediatore e intercessore. Il significato 
3. emerge ancor più chiaramente in ant. 
16,24: tiv тар& 'Аүрілта тийу ini 


9 L'unica eccezione trovasi in migr.Abr.158: 
certuni... vogliono che la loro vita rimanga 
nella via media, sul confine fra le virtù umane 
e quelle divine, per poter restare in contatto 
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Entovpévy (neutr.) pesteng fiv: Ero- 
de aveva cura che i postulanti potesse» 
ro entrare in contatto con Agrippa, il 
legato di Augusto. Era il loro interme- 
diario; in un senso non ufficiale, il lo- 
ro mallevadore. Qui pecitng è quasi 
identico a sarsór. 


Anche Filone si basa sul concetto el- 
lenistico indicato al punto 1. Sinonimi di 
uegttng sono Suartnthe, arbitro (som. 
1,42, cfr. ueovcebety xal Buarvày, plant. 
то) e 8t) haxthe (giudice di pace, vit. 
Mos.2,166). Ma già gli altri sinonimi, 
хпбероу (tutore) e aparintàg (inter. 
cessore, vit. Mos. passo citato), dimo- 
strano cbe in fondo si tratta di una co- 
s4 completamente diversa da una deci- 
sione arbitrale neutra fra due parti a- 
venti lo stesso diritto, cioè si tratta 
dell'intercessione presso un'istanza su- 
periore. Questa versione è solo in par- 
te spiegabile partendo dal significato 3. 
Nemmeno certe sfumature di sarsór (+ 
col. 102) spiegano tutto. Qui invece 
il concetto di mediatore ha ricevuto un 
singolare approfondimento e un nuovo 
contenuto dalla religione. Lo suggerisce 
Filone stesso, quando usa peoitmg c- 
sclusivamente, e pervtevw quasi esclu- 
sivamente? in senso tecnico-religioso. 


B. ‘TEOLOGIA DELLA MEDIAZIONE 
FUORI DELLA BIBBIA 


1. La divinità garante 

di patti umani 

Abbiamo già incontrato alcuni esem- 
pi in cui la divinità è chiamata in causa 
come garante nei rapporti umani, con- 
forme al significato 1. di peottns (> 
col. 103). È questo il presupposto di 


con ambedue (pegvteŭetv тёу tautõv fov 
di&joUvete жай редріоу dvdpurivov te xal 
deltuv ёретбу т\йёутєс). 
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ogni giuramento cd è comune a tutte 
le religioni, come lo è il giuramento 
stesso. 

Simplicius, im Epicteti enchiridion 
33,5 (ed. J. Schweighiuser ту [1800] 
423) dice: è үйр Spxog uáptupa xiv 
дебу xahei xal песітту abcóv xoi Èy- 
yvntüv tp' ole Mya mpotoyeras, «il 
giuramento infatti invoca in testimonio 
la divinità e la considera come media- 
trice e garante di ciò che afferma». Uno 
degli di cul кышы particolar- 
mente questa funzione è Mitra. Da Se- 
nofonte in poi gli scrittori greci met- 
tono spesso in bocca ai Persiani l'as- 
severazione: pà àv. Mideny, «per Mi- 
tra». Forse il nome di Mitra deriva pre- 
cisamente dalla sua funzione di rendere 
sacri i patti (— coll. 110 s.). Anche Jah- 
vé, in quanto Dio spiccatamente perso- 
nale, è per eccellenza un Dio dei giura- 
menti (> divi, dpxitto). Per lui è 
usato, oltre al sostantivo (+ col. 103), 
anche il verbo. Philo, spec. leg. 4,31: 
opi Bè тр®үрал пбутис йёратос 
ретитейе, debe, Bv clxàe Um dpupol 
udprvpa хоћеїсдал, «è garante di un 
atto invisibile un dio completamente in- 
visibile, che conviene sia invocato da en- 
trambi i testimoni». Nel contesto non si 
tratta di un giuramento, ma del collo- 
camento di un deposito che viene ese- 
guito confidenzialmente, a quattr'occhi, 
in modo che Dio solo lo sappia. È inte- 
ressante un parallelo rabbinico che con- 
tiene una specie di definizione del con- 
cetto di uesteme. S. Lev. a 5,21 (p. 27d,6 


10 Questa idea si avverte ancora, per es., nel- 
l'orfismo — v, col. 1136 

11 Questa concezione non è affatto tipica del 
la Cina. È stata scoperta anche fra i pig- 
mei dell'Africa centrale. Per gli Indù l'ombe 
lico del mondo è situato ad Aryan, per gli As 
siri e i Babilonesi a Ninive e a Babilonia, per 
gli Egiziani a Tebe e per gli Arabi alla Mecca. 
In Grecia reclamarono questo onore special. 
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ss, Weiss): «Chi dà (semplicemente) 
in prestito... lo fa solo su cambiale e| 
davanti a testimoni..., ma chi affida all 
suo amico un oggetto da custodirsi, 
vuole che non lo sappia nessuno eccet-| 
to il terzo che sta fra loro (cioè Dio so- 
lo deve saperlo); se poi quello (l'amico) 
nega, egli rinnega il terzo che sta fra 
loro». Se qui si abbia un'incidenza elle- 
nistica o si tratti d'uno sviluppo paral- 
lelo, non si può decidere. Il vero pro- 
blema teologico è però di natura al- 
quanto più profonda. 


2. Potenze intermediarie cosmosoterio- 
logiche nella storia delle religioni 


Per abbracciare tutte le luci che po- 
trebbero riflettersi intorno al concetto 
di intermediario, è meglio partire dal- 
l’idea primitiva della terra e del cosmo, 
concepiti come il corpo vivente dell'u- 
niverso”, Un culto speciale vien reso 
all’ ‘ombelico’ di questo corpo e alle sue 
divinità ‘intermedie’, е si può subito 
osservare come queste idee cosmogoni- 
che e cosmologiche ricevano di rifles- 
so un'accentuazione soteriologica. Gran 
parte dei popoli sono infatti convinti 
per tradizione che il loro pacse sia ‘un 
regno del mezzo"! е goda perciò di una 
posizione privilegiata. Essi considerano 
il loro centro о punto medio geografico 
e religioso come l'ombelico del mondo, 
€ questi siti, se non sono già distinti na- 
turalmente per l'altitudine, vengono 
messi in rilievo con pietre ombelicali in 
forma d’alveari!. Le deità locali ven- 


mente Atene, Eleusi, Delfi ed Epidauro. 
12 Ricco materiale in — Roscurr, Omphalos- 
gedanke. Rappresentazioni dell'omphalos di E- 
leusi sul Niinnionpinax (foto Alinari 24335) 
di un vaso di S. Maria di Capua (> Ro- 
scusa 68) c di un vaso di Creta (0/72). 
L'omphalos di Delfo è stato ritrovato in ori- 
ginale (> ш, col. 331 n.14). 
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gono spesso raffigurate sedute sulla pie- 
tra о accanto ad essa. La divinità onfa- 
lica è una divinità salvatrice. Trittole- 
mo porta da Eleusi a tutto il mondo, 
per incarico di Demetra, la spiga e la 
cultura. Nel culto di Cora in Eleusi si 
cerca la vita eterna. 

In modo più speculativo parla del pri- 
vilegio della posizione di mezzo Ermete 
Trismegisto in Stob. cel. r.412,759.: 
ётё 52 iv тф ціс тс үйс хеїтал 
A TÖN проубушу hG tepurcóccn хора, 
mò BE рёсоу той будротіуоу соцатос 
тйс xapbtac toti amxóc, tis BE уос 
Spumehpibv otw h харбіа, napà tav- 
тту TY aitiav, © тёхуоу, cl ёутаўда 
будрыто, tè piv dia Éxouctw обу 
Tetov öga xai moves, tEaipevov Sè 
TV пбутшу усербтеро elou, «giacché 
nel mezzo della terra trovasi il luogo 
sacratissimo dei nostri progenitori, il 
centro del corpo ітапо è il recinto del 
cuore, il punto d'appoggio dell'anima è 
il cuore, per questo, o figlio, gli vomini 
di quella regione, non inferiori agli al- 
tri quanto al resto, sono eccezionalmen- 
te più intelligenti». Qui l'idea dell'om- 
belico della terra è sostituita da quella, 
più spirituale, del cuore quale centro 
del corpo e della vita. Filone conosce 
un'interpretazione dell'albero della vi- 
ta, posto ‘in mezzo’ al paradiso terre- 
stre, che lo identifica col cuore, emer 
aitia te той Giv ёсть xal thy piony 
той curtes урау ELayev, «poiché 
esso è la causa del vivere ed occupa la 
parte centrale del corpo». Egli rigetta 
questa opinione non per motivi anato- 
mici, ma perché essa è più Leo) che 
puah (lez.dll.1,59)". Per chi conside- 
rava il mondo intero come un gigante- 
sco organismo era naturale concepire 
la divinità come il cuore di questo, as- 


13 L'idea che il cuore sia il centro del corpo 
è ancora viva nel culto cattolico del Sacro 
Cuore. 
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segnandole un posto nel centro del 
mondo. In questo senso Corp. Herm. 
16,7 dice del sole: pérog yàp pura: 
sripavmgopiiv tiv xéouov xai хой 
тєр hvioyos yaióg тӧ той хётроу ёр- 
ua дофаћлтбцеуое хай ёуабћоас ric 
#аут®у, ttl) тшс ётбхтыс piporto. eloi 
Sè at Aviar Ceo] хай оу xe mveüpu 
xai atavaria xal Yévegte, «esso è po- 
sto in mezzo, portando come corona il 
cosmo, e, come un buon cocchiere, ha 
assicurato e unito a sé il carro del co- 
smo affinché non sia trascinato in corsa 
sfrenata. Le briglie sono la vita e l'ani- 
ma e il soffio e l'immortalità e la genera- 
zione» "^, П sole non permette che il co- 
smo si allontani, ma lo tiene a sé stret- 
to. Il cosmo tende per natura a disper- 
dersi, ma il sole lo trattiene imbriplia- 
to, e così esso rende visibile nello stes- 
so tempo il Dio supremo. 

Anche le singole parti del mondo 
tendono a separarsi o anche ad opporsi 
tra loro. Se, con altra figurazione, si im- 
magina che la terra e il cielo siano un 
grande edificio sovrastato da una cupo- 
la, si deve badare che questa cupola 
venga sostenuta. La terra c il cielo de- 
vono essere mantenuti a distanza. Que- 
sto è il compito speciale delle divinità 
‘intermedie’. Una figura egiziana del 
nuovo impero rappresenta la dea del 
cielo Nut sostenuta dal dio dell'aria, 
fra le cui braccia si vedono i quattro 
pilastri del cielo. Nella mitologia gre- 
ca Atlante esegue la stessa funzione, di 
sostenere la volta celeste (Hom., Od. 
1,5255. Hes., theog. 51755; Aesch., 
Prom.348 ss.). Filone sí serve di queste 
concezioni nella sua interpretazione al- 
legorica dell'A.T. La scala che porta al 
cielo è il simbolo dell’aria: x\iuaE tot- 
vuv Ev шу тф хёсро счиВођлхбс hé- 


M Citato secondo RerrzeNsTEIN, Poimandres 
351,3 ss. $СОТТ, come sempre, si basa molto 
su congetture. 

1 Haas, Lfrg. 2/4, BONNET (1924) fig. 2. 
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yetar è p, où б@ты pév ton үй, 
хорофђ B'oüpevéc, «questa scala può 
dirsi quindi simbolicamente, nel cosmo, 
l’aria, la cui base è la terra e il cui ver- 
tice è il cielo» (som.x,134). Per essa 
salgono e scendono, come peotra, gli 
angeli (— col. 143). 


Filone riferisce queste concezioni, ta- 
lora antichissime, anche al Logos. E- 
stendendosi dal centro (del mondo) agli 
estremi e dalle punte più eccelse al cen- 
tro (ётё тбу рёсшу imi tà nipata 
xol ётё «v dxpuv èri «à uira та- 
dels), esso tiene unite tutte le parti del 
mondo (plant.o). È lui che impedisce al 
mondo di ricadere nel caos c frena e ri- 
concilia gli elementi che si scatenano 
Гоп contro l'altro. Così la terra non an- 
nega nell'acqua, il fuoco non viene spen- 
to dall'aria e l’aria non brucia. Come 
avviene questo? Avviene той Jelov hé- 
тоу pedópov т@ттоуто$ аўтду xaðá- 
тєр Quviievea, ototeluv dodwy, «in 

uanto il Logos divino si schiera come 
frontiera in mezzo al cosmo, voce, per 
così dire, di elementi muti», affinché il 
tutto risuoni come una parola completa, 
quando egli calma le minacce degli ele- 
menti ostili, conciliando e persuadendo 
come un mediatore (tàs тбу évayettov 
mti ke medot тў ouvaywy pezveeo- 
оутёс тє xal Buxixüveoc, plant.10). Per 
capire questo testo occorre tener presen- 
te il doppio senso di > scoxyeia: lette- 
re ed elementi, spiriti di elementi (sul- 
l'ultimo senso cfr. Kore kosmá 54.62, 
Stob., ecl.1,403,12; 405,12). Qui incon- 


16 Filone dimentica, a quanto pare, che Гас. 
qua spegne il fuoco. 

17 цал è una congettura di BernarpAKIS, 
senza documentazione manoscritta. Cfr. J. Н. 
Мошлтон: Class. Rev, 26 (1912) 81 s. 


18 Che qui Plutarco segua Teopompo (nato 
nel 376 a C.) non risulta dalle sue parole, per- 
ché egli lo nomina solo in Is. et Os. 47 
[1t 307b]). Del tutto dubbie sono le lince che 
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triamo inaspettatamente il significato 
tecnico del nostro vocabolo (signif. 1). 
Non si tratta però soltanto di un'allego- 
ria suggerita dalle idee ellenistiche sulla 
dialisi, ma di una cosmologia antichissi- 
ma. Questa si risolve: praticamente in 
una soteriologia, poiché il mantenimen- 
to dell'ordine cosmico è salutare per 
l'uomo. 


Forti di queste considerazioni preli 
minari, accostiamoci alla documentazio- 
ne piü famosa e insieme piü difficile 
della teologia extrabiblica della medi; 
zione. Plut., Is. et Os.46 (11 369c), scri- 
«Zaratustra chiamò il dio buono e 
luminoso, Ahuramazda, il dio cattivo e 
tenebroso, Ahriman, psov 85" djupoîv 
àv Midpry elvav 6:5 xai Midprv Пёр- 
gar тӧу pecitnv Bvoudtovaw, «in 
mezzo ad essi pose il dio Mitra; perciò 
i Persiani chiamano Mitra il mediato- 
re», «Egli insegnò ad offrire ad uno voti 
e sacrifici di ringraziamento, all’altro in- 
vece vittime apotropaiche e oscure. Es- 
si infatti pestano in un mortaio un'er- 
ba chiamata ёрои" (= baoma), poi in- 
vocano l'Ade e le tenebre. Quindi la 
mescolano col sangue di un lupo scan- 
nato, la portano fuori, in un luogo sen 
za sole, e la versano per terra». Che 
questa notizia sia antica, non si può du- 
bitare *. Però le opinioni sul suo signi- 
ficato sono assai disparate. Non è cer- 
to se Mitra debba in primo luogo il suo 
titolo di еттт a una posizione inter- 
media nel cosmo, oppure a una media- 
zione etico-religiosa; detto in altre pa- 


portano a Posidonio. Anche se si dovesse leg- 
gere põhu (col Lagarde e altri) e Dioscoride 
avesse ragione nell'affermare l'origine cappa- 
doce di questa parola, non ne seguirebbe la 
provenienza tarda della notizia. Infatti il zara- 
tustrismo è penetrato assai presto in Cappa- 
docia. Se Plutarco ha preso le sue informazio- 
ni da una compilazione alessandrina (> Cu- 
MONT, Texies et monuments її 33), questa 
può aver seguito fonti più antiche, 
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tole: se alla base del titolo stia il signi- 
ficato 2. oppure 1. Viene ammesso un 
passaggio posteriore dall'uno all’altro 
in entrambe le direzioni. 

La prima concezione, oltre che sulla 
derivazione di peoitme da рёсоу, si ba- 
sa sul presupposto che il Mitra delle 
fonti parsiche sia originariamente il cie- 
lo stellato” e quindi la luce da esso ir- 
radiata. Per i maghi, comunque, Mitra 
è il dio della luce. Essendo la luce por- 
tata dall’aria, lo si immagina dominato- 
re della zona aerea, che sta in mezzo 
fra il cielo e gli inferi. Egli media il 
passaggio dalla notte al giorno e lo ren- 
de benefico. Уай 10,13: «È quegli che, 
primo Yazata (dio spirituale, venera. 
bilissimo), giunge oltre gli Нага (le 
montagne del mondo), precedendo il 
sole immortale, dai destrieri veloci; è 
colui che arriva per primo sulle cime 
dorate» ?!. Dopo il tramonto egli tiene 
in mano la clava che fa paura ad Ahri- 
man, l’arcimaligno. Egli media pure il 
passaggio fra la luce ascendente c di- 
scendente nel corso dell'anno. Cosi sta 
in mezzo fra Kautes c Kautopates. Sem- 
bra inoltre che sia stato identificato col 
dio babilonese Shamash. Peró nella con- 
cezione caldaica quello che occupa il po- 
sto di mezzo fra i pianeti è il sole. Per 
ricordare che Mitra è quello che sta în 


19 Cfr. > CUMONT, Textes et monuments 1 
355. CLemen, Griechische und lateinische 
richten туў». 

Hearts. Die Sonne und Mithra im Awe- 
sta (1927). Anche la figura a colori di Mitra 
di Santa Maria di Capua Vetere (Notizie degli 
scavi di antichità [1924], tav. 17) fa vedere il 
mantello di Mitra gonfiato dal vento che as- 
sume la forma della volta celeste cd è foderato 
di azzurro all'interno c ornato di stelle d'oro. 
21 Traduzione su informazioni di H. Junker, 
che ha offerto altre preziose indicazioni. Se 
condo F. Моге, Avesta. die heiligen Bücher 
der Parsen (1924) e > LOMMEL, è più pro- 
babile che i destrieri siano un attributo del 
sole, 
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mezzo, era consacrato a lui il sedicesi- 
mo giorno d'ogni mese, cioè il giorno 
di mezzo, c il settimo mese dell’anno, 
che pure era il mese di mezzo. 

La seconda opinione fa invece nota- 
те” che Mitra è il patto personificato, 
come la greca Dike era la giustizia per- 
sonificata. Il suo nome sarebbe da deri- 
vare dalla radice m(e)i, ‘legare’, e dal 
suffisso strumentale -/ra. Ambedue ricor- 
топо nel greco pi-tpn, ‘cintura’, ‘infula’, 
In sanscrito mitra significa, al maschile 
‘amico’, al neutro ‘amicizia’; in zend mi- 
thra è, al maschile ‘patto’, al plurale ‘al- 
leanze'. Mithra è lo rta, l'ordine віш 
dico in persona, il dio della verità c del- 
la fedeltà, il dio dei trattati e delle de- 
cisioni nei combattimenti (cfr. Уай! то, 
2.85.). L'equiparazione è così palese, che 
qualche volta è difficile decidere se sia 
indicato il dio o il patto”. Le relazioni 
stabilite più tardi col sole si spiegano 
facilmente, poiché la luce chiara è ne- 
mica d’ogni essere nascosto. 

Però fra queste due concezioni, a pri- 
ma vista tanto diverse, non esiste in 
verità una contraddizione reale. Basta 
avere un'idea chiara della mentalità an- 
tica, per convincersene. Per gli antichi 
il cosmo non è il campo in cui domina- 
no leggi naturali impersonali, ma l'ordi- 
ne del cosmo è un effetto di potenze 


2 MA. Meurer, Le Dieu Indo-Iranien Mi- 
tra: Journal Asiatique толто (1907 П) 143 s&. 
E. LEHMANN presso CHANT. DE LA SAUSSAYE 
11 226 

® Per es. Уай 10,2: il mostro umano che in- 
ganna Mitra equivale al violatore d'un con- 
tratto. Hanno diritto alla fedeltà (тга), sia 
l’incredulo che il credente. La frase «quelli 
che non ingannano Mitra» (cioè che non vio- 
Jano il batto contratto) è come un ritornello. 
Più ampie notizie su questa equiparazione in 
— LOMMEL 61 ss; — GüNrERT 64. HERTEL, 
Sonne und Mithra 229 s. dubita dell'etimo 
logia, ma non contesta l'identificazione di Mi. 
tra col patto; soltanto la ritiene secondaria 
(219). 
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personali, è un ordine legale in senso 
stretto, e anche il tipo di ogni legge. 
Dalla stabilità di quest'ordine dipende 
la stabilità del mondo. Mitra ne è il cu- 
stode assegnato dal dio supremo. Stando 
al centro del cosmo, egli è insieme l’ar- 
bitro fra le potenze cosmiche che im- 
perversano in lotta fra loro, il conser- 
vatore dell'equilibrio cosmico e il ga- 
rante della legge. Anche il sacrificio del 
toro rientra in questa funzione. Rien- 
tra infatti nell'ordine fondamentale 
che la vita sorga dalla morte. Il mon- 
do trae vita dal sacrificio. E così Mitra 
diventa mediatore di salvezza per tutti i 
suoi credenti. Salito al cielo da vincito- 
re, egli è l'intercessore e il largitore di 
vita eterna per tutti quelli che lo servo- 
no fedelmente. Nei frammenti di Tur- 
fån lo si invoca così: «Mitra, grande 
messaggero degli dèi, mediatore della 
religione degli eletti» *. 

Partendo da questa constatazione è 
più facile ammettere che il titolo di je- 
Glxne attribuito a Mitra non sia un ap- 
pellativo casuale, ma una sintesi di ciò 
che il nome di Mitra, col suo moltepli- 
ce significato, evocava all'orecchio per- 
siano. Che pecttng sia, se non una tra- 
duzione letterale, almeno un'interpreta- 
zione ad sensum ncl nome di Mitra, è 
probabile per diverse ragioni. Non è 
stato trovato finora un equivalente per- 
siano di ресіттіс: l'equivalente è pro- 
prio il nome di Mitra. Plutarco inoltre 
non dice, come era da aspettarsi: Mi- 
Dony Heépoa ресітпу xaAoucww, ma 


W ЕДК. Micra, Handschriftenreste in E. 
strangelo-Schrifr aus Turfdn n: AAB (1904) 
77. 

25 Tradotto da Ти. Haaxsrlcker, Religions- 
Parteien und Philosophenschulen 1 (1850) 295. 
L'interpretazione sopra menzionata è motiva- 
ta da GÜNTERT, зо ss. Fantastica invece sem 
bra l'opinione di R. Ersu.rn, Weltenmantel und 
Himmelszelt 11 (1910) 418: Mitra sarebbe il 
fermaglio di congiunzione fra Ahuramazda e 
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«àv ретітцу dvodlovorw. Ciò fa pen- 
sare non alla semplice descrizione di 
un compito, ma all'interpretazione di 
un nome. Infine trovasi di ciò una con- 
ferma in quello che Sahrastani racconta 
dei marcioniti persiani, i quali «credono 
in due esseri fondamentali, eterni ne- 
mici fra lo: ma anche nel mediato- 
re giusto, il compositore; questi è la 
causa della composizione, poiché quelli 
che si combattono c sono opposti ostil- 
mente si compongono soltanto per mez- 
zo di uno che li unisce. Essi dicono che 
il mediatore sta un gradino sotto la lu- 
ce c sopra le tenebre» >, 

Se l'interpretazione data è corretta, 
allora il significato 1. è quello determi- 
nante. Difficilmente «lo rta personifica- 
to» può venire espresso meglio che dal 
greco ресітпс. Questa designazione, 
quindi, non significa in primo luogo che 
Mitra è il mediatore fra gli dei e gli uo- 
mini*. Ma ciò basta a provare che al- 
meno nell'orecchio greco poteva asso- 
ciarsi al primo anche il significato 3., 
come pure il 2. (cfr. Plutarco). L'i- 
dea d'esseri intermedi che servono da 
collegamento fra gli dèi e gli uomini è 
nota, per es., anche a Platone. In symp. 
202e egli descrive il daimónion come 
un ente che per sua natura è situato 
fra l'essere divino e quello mortale (pe- 
^u) Deo тє xai дутой). «Egli inter- 
preta e trasmette agli dèi ciò che è de- 
gli uomini, e agli uomini ciò che pro- 
viene dagli dèi, le preghiere e le offerte 
sacrificali degli uni, i comandamenti e 


Ahriman in quanto parte superiore c inferiore 
del ghiaccio cosmico. 

X L'opinione del Dise1vs, Past, а r Tim. 
2,5 (cfr. anche PREUSCHEN-BAUEN', s.v. perl 
тї) che Mitra si chiami ріст per aver 
trattato di ordinamenti sacrificali, cioè che egli 
venga denominato direttamente mediatore fra 
Dio e l’uomo, si basa su una inesatta interpre- 
tazione del testo, И soggetto di #8/8a%e non è 
Mitra, ma Zaratustra. 
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i compensi per i sacrifici degli altri. 
Stando in mezzo ad entrambi, egli oc- 
copa lo spazio intermedio, in modo che 
il tutto stia congiunto a se stesso» (èv 
шёсо Sè Bv ёрфотёршу cup mivnpot, 
бсле тё пбу айтё аут Euvbebéciar). 
A questa posizione mediatrice del dai- 
тбпіоп vien poi ricondotta tutta l’arte 
dei sacerdoti e dei veggenti. Eros ha un 
posto privilegiato fra i: démoni; ha la 
funzione del conciliatore. E Platone ag- 
giunge, dopo una minaccia scherzosa: 
«Perciò tutti dovrebbero ésortarsi vi- 
cendevolmente a venerare gli dèi per 
evitare una cosa e ottenerne un'altra se- 
condo l'attrazione di Eros... Che nessu- 
no.gli si metta contro; ma gli si mette 
contro chi si attira l'odio degli dèi. Se 
invece siamo divenuti amici del dio e ci 
siamo riconciliati con lui (gior yàp ys- 
vópevor xal ôiahhayivtes т деф), tro- 
veremo amici anche per noi ed avremo 
parte in loro» (symp.193 a/b). Queste 
frasi fanno parte di un lungo elogio 
della pederastia. Malgrado gli sforzi di 
Platone per distinguere l'eros dal puro 
amore sensuale, è superfluo chiedersi se 
esista qui un parallelo coll’idea neote- 
stamentaria del mediatore. 


Nell'ellenismo sembra abbastanza fre- 
quente l'idea che gli dèi prediletti dei 
culti speciali esercitino la funzione di 
mediatori fra la divinità suprema e i 
suoi adoratori. Fino a che punto il ti- 
tolo di ‘signore’ abbia qui un significa- 
to tecnico, è discusso. > хро. 


Esistono anche potenze mediatrici im- 
personali. Il dio vedico Agni è poco 


9 [], HeRTEL, per lettera]. Cfr. anche IÐ., 
Die arische Feuerlebre (Indo-iranische: Quel 
len und Forschungen vi [1925] 147 ss.) 

э Сї. HH. Scwarper, RGG? m 1959 s$., con 
ampia rassegna bibliografica. 1 frammenti di 
opere originali di Mani trovati 

Egitto sono discussi da + Scrwpr-Pororsky, 
Ein ManiFund. E iniziata la pubblicazione 
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più della personificazione del fuoco sa- 
cro. Egli è descritto come il devá- a noi 
più vicino e d'altra parte porta le offer- 
te sacrificali ai дерд sul suo carro di 
guerra; è chiamato anche ‘bocca dei de- 

47, perché per essi consuma le offerte 
эсик, Egli prends gare le saline dei 
roghi, portandole nel suo corpo di fuo- 
co al cielo della luce 7. 


Esistono infine anche figurazioni mi- 
ste, rappresentazioni di mediazioni se- 
mipersonali. Il campo tipico in cui que- 
ste sorgono è quello della gnosi, dietro 
la quale trovasi in vari modi la mitolo- 
gia orientale, fecondata però dalla filoso- 
fia occidentale. Può servire da campione 
il manicheismo, che oggi sta al centro 
dell'attenzione grazie a nuove scoperte”. 
Esso conosce specialmente tre ipostasi 
mediatrici?, che emanano dal ‘padre 
della grandezza’ attraverso la ‘madre 
dei viventi’: il ‘primo messo’ (= l'uo- 
mo primordiale + col. 119), lo ‘spi- 
rito vivente’ e ‘il messo’, senza attribu- 
ti. Quest'ultimo, in quanto Gesù, vien 
mandato gi damo per illuminarlo 
sulla sua origine diabolica e sul suo di 
stino di luce. Egli si manifesta poi nei 
‘tre precursori’, il Gesù storico, Zarades 
(= Zaratustra) e Budda, e s'incarna fi- 
nalmente in Mani, il paraclito promesso. 
Mani definisce se stesso come 'aposto- 
lo di Gesù Cristo', ma di lui non si sen- 
te suddito, bensì perfezionatore. L'ac- 
cento vien posto chiaramente sul 
pienza’, la dottrina. ione mediatri- 
ce vera e propria è attribuita ai tre mes- 
si in quanto esseri che trascendono la 
storia. Il loro compito è quello di libe- 


Manicbüiscbe Homilien..., edite da H.J. Po- 
LorskY con un contributo di Н, IBsCHER 
(1934). Kepbalaia... ed. da C. ScumuDT (1936 
ss). 


2 Questo schema triadico s'incrocia con quel- 
lo pentadico, che altrimenti predomina: cin- 
que ‘padri’ con tre emanazioni ciascuno, > 
5симпрт-Роготзкү, Bim ManiFund 6255. 
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rare le parti di luce incatenate dalle te- 
nebre, mediante un processo cosmoponi- 
co, che in sé è fisico, benché sbocchi in 
un'etica abbastanza elevata. А quanto 
sembra, il manicheismo non possiede 
un termine proprio che significhi ‘mo- 
diatore', ma lo sostituisce con ‘messo’. 
La sua forma greca, ёт®тто)ос, è usata 
anche nei testi copri. Se Mani ha po- 
sto il suo secondo messo allo stesso li- 
vello di Mitra”, vuol dire che per lui 
ciò che riunisce è la posizione interme- 
diaria cosmosoteriologica. 


Anche al centro della religione man 
daica? sta l'idea del mediatore, csprc: 
sa con la stessa parola: il messo *, Men- 
tre le utbre, le emanazioni dall’ essere. 
primordiale, dal «grande mana della glo- 
ria». sono migliaia”, si parla solo di 
tre? e quasi sempre soltanto di un so- 
lo messo”. Questo è chiamato Hibil- 
Ziwa, sotto cui sta l'Abele della Bib- 
bia. Però esso viene identificato anche 
con Ptahil-Gabriele e rappresenta Man- 
dà d'Haije, la gnosi personificata della 
vita, di cui è considerato figlio. Qui 
non è possibile occuparsi di tutti i par- 
ticolari, confusi per più di un aspetto. 
Resta certo però che anche in questo 
caso il compito del mediatore di rivela- 
zione è quello di portare la conoscenza 
che salva. Tuttavia, come nel manichei- 
smo, non bisogna fraintendere questo 
compito in senso intellettualistico. Il 
dualismo che sta alla base di tutti i si- 


% Scuazner, RGG? iti 1969. 

3 Per la bibliografia riguardante il mandei- 
smo =» п, col. 61 n. 37 є 38. 

32 Lipzpanski, Ginza, indice s.v. ‘Gesandter’. 
33 LIDZBARSKI, Ginza, R V 1,136 (p. 152,23 ss.): 
diecimila volte mille mondi di luce, con 360 
mila utbre ciascuno. 

9 Liozsars€i, Ginza R n 1,47 (p. 44,23). 

35 f] primo, genuino, autentico messo della vi. 
ta, della luce ccc, Livznagski, Ginza, indice 
o.c. Sugli esseri superiori ed inferiori in gene- 
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stemi gnostici e mistici riporta il con- 
trasto etico fra il bene ed il male a 
quello ontologico di spirito e materia, 
o di luce e di tenebre (-э\брто v1, coll. 
66 s.). Perció il contrasto etico si esten- 
de, nell'interno dell'uomo, alle due parti 
principali di cui l’essere umano è costi- 
tuito: l'anima e il corpo. Quindi cono- 
scenza viene a significare potenziamen- 
to dello spirito, Ja parte buona nell’uo- 
mo, mediante l'unione alla realtà origi- 
naria del bene, alla divinità spirituale, 
luminosa. Nei compiti del mediatore 
rientra l'azione. Egli scende per combat- 
tere le tenebre. Salendo, afferra 'l'om- 
belico della terra’ e lo «lega al cuore del 
cielo» *, incatenando nello stesso tempo 
i démoni dei pianeti. Qui la sapienza del- 
Oriente e quella dell'Occidente si in- 
contrano (+ col. 107). Ma la priori- 
tà non spetta, come s'é fatto sempre 
più chiaro negli ultimi tempi”, esclusi- 
vamente all'Oriente, poiché, come la 
mitologia orientale ha fecondato l'Occi- 
dente in molti modi, così la' filosofia 
greca ha sollecitato in varie forme la 
speculazione orientale. Le concezioni di 
cui parliamo sono sorte più tardi, per 
lo più molto dopo il cristianesimo e, 
come si può mostrare, sotto l'influsso 
del N:T.*, ma contengono pure un pa- 
trimonio ideologico antichissimo, sulla 
cui origine da un paese c da una razza 
si può giudicare solo con la massima 
cautela ®. 

Questo è chiaro specialmente in una 


rale cfr. l'elenco in Linzmansnt, Ginza 597 s$. 
% [древлавк1, Ginza R m 97 (p. 103,29 58); 
R їп 98 (p. 104,13 ss.). Col termine ‘legare’ è 
intesa una tortura che esprime il soggioga- 
mento totale. Cfr. Limznamskr, Ginza R_m 
118 (p. 132,11). 

1 Specialmente grazie alle ricerche di F, Cu- 
mont e H. H. SCHAEDER. 

ж Sul problema dei mandei + п, coll. 62 s. 
? Rerrzensrenn in Poimandres, sostiene con 
certa unilateralità la provenienza egiziana; in- 
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figurazione che traluce variamente dal 
le concezioni di mediazione, cioè nella 
speculazione sull'uomo primigenio (Ur- 
mensch)®. Lontana da idee primitive 
sul ‘promotore’ “, essa si basa su di una 
unificazione panteistica della vita origi- 
naria divina e umana. L'uomo primige- 
nio non è semplicemente identico al 
protoplasma storico, portatore all'inizio 
di una vita trascendente puramente spi- 
rituale, caduto poi in preda alla mate- 
ria ed alle tenebre e infine liberato me- 
diante un complesso procedimento re- 
dentorio; è invece dio e uomo, redento- 
re e redento nello stesso tempo, me- 
diatore fra il mondo della luce, rimasto 
intatto, e gli uomini. Perciò nel mani- 
cheismo l’uomo primigenio è il primo 
messo. L'inno all'anima, negli Atti di 
Tommaso ®, descrive in forma narrativa 
il viaggio del figlio del re in cerca della 
perla preziosa, cioè la redenzione del- 
l’anima individuale, da parte dell'uomo 
primordiale; nella Pistis Sophia" leg- 
giamo l'incontro fra il redentore e il 
suo fratello celeste. Nell'uomo pri- 
mordiale, in quanto anima generalis, 
sono poste tutte le anime individua- 
li. Come le nottole pendono attacca- 
te fra loro e alle pareti di un'umida 
caverna, così le anime stanno attaccate 
fra loro e all'uomo primordiale Ada- 
mas, "Ёш ёудротос, come si legge 
nella predicazione dei Naasseni presso 


vece nel suo Iranisches Erlösungsmysterium 
sostiene, in modo ancor più unilaterale, l'ori- 
gine iranica, Anche il panbabilonismo e il pa- 
narianismo mescolano ciò che è esattamente 
constatabile con presupposti stiracchiati e i 
parte addirittura tendenziosi. Molto più seria 
è l'opinione di О. v. Wesenponk, Urmensch 
und Seele in der iranischen Uberlieferung 
(1924) 18 ss. Secondo gli ultimi accertamenti, 
i testi nordiranici devono annoverarsi nella 
tradizione ‘occidentale’, come dimostrano i 
tratti siriaci. > ScHMIDT-POLOTSKI, Mani- 
Fund, 80. 


99 Rassegna (con bibliogr.) di L. Troye: RGG? 
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Ippolito“. L'uomo primigenio è chiuso 
nel corpo come in una tomba, ma, es- 
sendo dio, non può restare nella mor- 
ic. Ciò che a lui accade, accade pure 
alle anime individuali (elette). 

Questa dottrina orientale è penetra- 
ta anche in Occidente. Nella cosmogo- 
nia del Poimandres appare alquanto ar- 
tificiale l'accostamento di è той deod 
тос, che è spoosaroc ^ al dio supre- 
mo Nus, e di "Аудритос̧, generato da 
Nus” exci 8роюу, «simile a se stes 
so». Questo dipende certamente dall’in- 
contro di due diverse concezioni del 
mondo. 

Anche qui è impossibile ridurre la 
dottrina del mediatore all'idea dell’uo- 
mo primigenio. I mediatori di rivelazio- 
ne, come Hermes-Tat o Asclepio, non 
sono connessi con questo, ma sono sti 
ti trasferiti alla speculazione filosofico- 
religiosa dal pantheon egiziano. I pre- 
supposti panteistici non escludono idee 
mediatorie, neppure quelle di carattere 
personale. Ma la splendida facciata dei 
molti mediatori non deve ingannare: 
al fondo della mistica panteistica sta una 
religiosità senza mediatori. 


3. Mediatori umani 

Dopo i mediatori divini o semidivi- 
ni, vengono quelli umani; ma la distin- 
zione fra i due gruppi non è sempre 


у 14165. > KASEMANN Gr ss. 
4 Cfr. N. SöverBLoM, Das Werden des Got- 
tesglaubensè (1926) 93 з. 

42 act Thom.108-113; HENNECKE 277 55. 

% 120. Traduzione tedesca di C. $снмют 
(1925). Inoltre: Lersecanc, Der Bruder des 
Erlósery: Angelos 1 (1925) 24 ss. Sulla settem- 
plice apparizione dell'uomo primordiale + 
Sraerk: ZNW 35 (1936) 232 5s. 

ч Cir. RErrzENSTEIN, Poim. 89. 

© Ibid.93. 

є Согр.Неппл ло. 

9 Corp Herm.1.12. 
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chiara, П re, che spesso è ritenuto un 
dio o figlio di un dio, sta come media- 
tore per il popolo davanti alla divinità, 
ne accoglie le leggi e le offre i sacrifici 
pubblici. Accanto a lui il sacerdote, 
mediatore sia per la totalità del popolo 
sia per il singolo credente, sacrifica, 
prega e istruisce. Antichi incroci di que- 
ste due figure sono indicati, oltre che 
da certe funzioni sacerdotali del re, dal- 
l'occorrenza di nomi regali nella termi- 
nologia sacerdotale? e dall'iniziazione 
del re alla dottrina segreta dei sacer- 
doti (>v, col.1135). Ambedue que- 
ste specie di mediatori, prescindendo 
da origini puramente sociologiche, ri- 
salgono certamente a un tipo origina- 
rio: quello del carismatico, dell’uomo 
dotato di potere speciale (8etec &vilpto- 
тос + v, coll.93 55.), che continua ad 
esistere anche indipendentemente nel- 
l’estatico, nel taumaturgo, nell'uomo di 
Dio e nel profeta. Così l’idea di media- 
tore comincia presto a svilupparsi verso 
lo schema del munus triplex. Essa man- 
tiene viva, benché non senza offusca- 
menti, la coscienza che fra Dio e gli 
uomini esiste una distanza sostanziale, 
acuita in certe circostanze dalla colpa u- 
mana; ma la possibilità di comunione 
non resta esclusa. Sui singoli punti > 
Baotede, тт, col. 133-137; Lspede, ТУ, 
coll.839 ss.; трофтүтту. 

Il tipo di mediatore umano raggiun- 
ge la perfezione nel fondatore di reli- 
gione, la cui opera, a differenza dai me- 
diatori di grado inferiore, è ritenuta u- 


55 Llammurabi davanti al dio Sole in testa alla 
sicle di Parigi con in mano il cosiddetto co- 
dice di Hammurabi. Fig. in RGG? 1 704 s., tav. 
vi/4. Antioco di Commagene davanti а Mitra 
nell'altorilievo di Nemruddagh, Haas, т. 
15, LEIPOLDT (1930), fig. 6. Per l'Egitto, v. pec 
es. le figure di re che pregano o sacrificano, 
Haas, Lrg. 2/4 (1924), BONNET, fig. 76-91. 


39 Basileus e basilinna nel culto attico, rex sa- 
crificulus in quello romano. CHANT. DE LA 
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nica e durevolmente efficace. Di regola] 
l'accento è posto sulla rivelazione d'una| 
conoscenza assolutamente salvifica. Nel-| 
la fede della comunità la figura del fon- 
datore assume quasi sempre tratti so- 
vrumani. La figura di Zaratustra, perlo- 
meno, è circondata da una ricca aureola 
di leggende”. II sobrio moralista Con- 
fucio fu assunto, sia pure in epoca suc- 
cessiva, nel pantheon cinese per decre- 
to imperiale. La comunità di Mani ha 
dedicato a questi, dopo la sua morte, 
preghiere e inni aventi per oggetto la 
sua crocifissione. Per gli eletti e i ca- 
tecumeni egli è il dio davanti a cui essi 
si prostrano annualmente nella festa del 
bema per riceverne il consolamentum, 
il perdono dei peccati, e viene, quale 
sposo, salutato ‘col saluto evangelico’ 2. 
Maometto diventa l'incarnazione della 
luce preesistente della rivelazione; co- 
me principio cosmico, prende posto nel 
centro dell'universo; la tomba del pro- 
feta senza peccato e del taumaturgo di- 
viene il luogo di pellegrinaggio più sa- 
cro. Gli vengono perfino eretti altari e 
offerti sacrifici”. Budda, specialmente 
nel buddismo nordico, in congiunzione 
con Amida, il Budda preesistente, è di- 
venuto ‘luce infinita’, oggetto di fede e 
adorazione “, giungendo, oltre l'idea di 
mediatore, ad essere quasi un dio per- 
sonale supremo. Dire che questi fonda- 
tori di religioni sono stati venerati solo 
come precursori di conoscenza, sarebbe 
una razionalizzazione troppo austera e, 
più precisamente, una deformazione del- 


SAUSSAYE I1 449. 
5 CHANT, DE LA SAUSSAYE 11 2045. 

51 Ibid 1 2135. 

9 Ѕенмпт.Роготеку, Mani-Fund 32 s. 
S CHANT. DE LA SAUSSAYE 1 674 

5 Ibid. 382-410. Vedi inoltre soprattutto Н. 
Haas «Amida Buddha, unsere Zuflucht» Ur- 
kunden zum Verständnis des japanischen Su- 
kbávatt-Buddbismrus = Quellen der Religions 
geschichte 2 (1910) 
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la realtà. Quando si crede che una bre- 
ve invocazione ripetuta un migliaio o 
un milione di volte, o perfino una volta 
sola, possa salvare al momento della 
morte, quando si appendono davanti ai 
morenti delle immagini c si fa scende- 
re da esse una cordicella con cui si le- 
gano i polsi degli infermi, affinché que- 
sti abbiano un appoggio sicuro per en- 
trare in paradiso, allora esiste l’idea di 
una vera mediazione salvatrice. Quan- 
do, come qui, si tratta di pratiche reli- 
giose rinvenute in alcune sette buddi- 
ste giapponesi, è da prendersi in consi 
derazione indubbiamente l'influsso cri- 
stiano, giunto in Cina attraverso le mis- 
sioni nestoriane nel sec. уп d.C. *. Ma 
questo influsso non avrebbe avuto facil- 
mente efficacia, se non avesse potuto gio- 
varsi di una tendenza constatabile anche 
in altre religioni che hanno un loro fon- 
datore. 

Tuttavia questa tendenza non si può 
normalmente ricondurre ai fondatori 
stessi. Il Budda storico è estraneo ad 
ogni idea mediatoria, se non altro per- 
ché non vuol condurre colla fede alla 
comunione con Dio e alla salvezza ul- 
traterrena, ma portare al nirvana per 
mezzo della conoscenza. La sua dottri- 
na è in fondo atea, c pertanto non reli- 
giosa. Maometto, prescindendo dal suo 
compito profetico, non ha voluto esse- 
re altro che un uomo defettibile. Secon- 
do una tradizione canonica, egli avreb- 
be lanciato una maledizione contro ogni 
specie di divinizzazione dell’uomo. An- 
che l’autocoscienza di Mani, per quan- 
to relativamente sviluppata, non lo por- 
ta oltre l’idea d'essere l'ultimo media- 
tore della sapienza legittimato da Dio. 
La storia delle religioni pone dunque il 
problema se la coscienza d'essere in- 
viato, che nei fondatori di religione si 
mantiene entro limiti umani, si svilup- 


55 CHANT, pe LA SAUSSAYE 1 382. 


иєзїттє xe. C 1 (А. Oepke) 


(1v,613) 124 


pi poi fino all'idea del mediatore tra- 
scendente, come è inteso dalla comuni- 
tà secondo un processo regolarmente ri- 
petuto e una legge, e se anche il cri- 
stianesimo, colla formazione della sua 
cristologia mediatoria, cada sotto que- 
sta specie di legge. Paradossalmente, in 
questa legge potrebbe di nuovo mani 
festarsi la tendenza ad un rapporto im- 
mediato con Dio, a una religiosità senza 
intermediari. 


C. LA MEDIAZIONE NELL'A.T. 


1. Mediazione divina 


Dal punto di vista della storia delle 
religioni è sorprendente e degna di nota 
la completa mancanza d'una mediazione 
cosmica di Jahvé nella religione dell'A. 
T. Jahvé colloca fra le acque la volta 
celeste, che si pensava fosse un corpo 
solido e sottile, e confina così le poten- 
ze caotiche nello spazio loro assegnato. 
Ma proprio qui appare la grande diffe- 
renza. All'inizio non si trova il caos, 
ma il Creatore; senza di lui non esiste- 
rebbe neppure il deserto o la solitudine 
iniziale. Jahvé forma il mondo senza 
lotta e fatica, con la semplice parola 
(> хто, у, coll. 1265 ss.). Egli prov- 
vede acché si conservi l'equilibrio cosmi- 
co, ma non lo fa come una potenza en- 
docosmica, un'anima del mondo solo 
relativamente superiore alle altre forze 
del cosmo, bensì come uno che sta su- 
blime al di sopra del mondo (cfr. Ат. 
5,8; I540,1255. 2255; Ps.104; Iob 9, 
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555.). Sarebbe quindi un'offesa alla sua 
dignità volerlo legare al centro della 
terra о del cosmo. Certamente le conce- 
zioni onfaliche non sono ignote in I- 
sraele?, Gerusalemme è la città che 
Jahvé ha posto in mezzo ai popoli (Ez. 
5,5); alla fine dei giorni il monte della 
casa di Jahvé starà sicuro sulle sue fon- 
damenta come il più sublime fra i mon- 
ti e i colli, e tutti i popoli vi accorre- 
ranno a schiere (Is.2,2 ss.; Mich.4,155.). 
Altre località della Palestina, come Si- 
chem (Сет.12,65.; 10.4,20) e Bethel, il 
luogo della scala celeste (Ger.28,11 ss.; 
35, зз.), possono aver conteso questo 
onore alla città santa. Ma già l'esempio 
del Sinai mostra che la posizione cen- 
trale, tanto se solo creduta quanto se 
reale, non è mai decisiva. Non è Jahvé 
che riceve il suo onore dai luoghi, ma 
i luoghi che egli ‘elegge’ (Deut. 12,5; 
15,20 e passim) con libera guida della 
storia, sono essi che ricevono l’onore 
da lui. Dominatore sublime del mondo, 
egli non è il punto centrale del cosmo, 
ma il reggente che sta sopra il mondo 
€ impera sull'universo, onnipotente e 
con totale indipendenza (ler. 23,235; 
Ps. 139). Tutto questo contiene una 
protesta precisa contro ogni forma di 
panteismo 0 dualismo pagano. 

Dunque, Jahvé non è assolutamente 
un mediatore cosmosoteriologico. Tut- 
tavia assume, in certo modo, una posi- 
zione di mediatore nella lotta che Giob- 
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be conduce contro il Dio del dogma 
della retribuzione. In Iob 9,33 compa: 
re per la prima volta il desiderio, chel 
all'inizio sembra inesaudibile, di avere 
un arbitro (mákíáb; LXX: perte + 
coll. zorss.) che stia fra Giobbe e il Dio 
che lo tormenta incomprensibilmente. 
Questo desiderio cresce, diventando vo- 
Тоша di contendere con Dio (Aôkēäh; 
LXX: ÜyEo, 13,3) e viene infine co- 
ronato dalla certezza che csiste già ora, 
in cielo, il testimonio c garante ('éd; 
LXX: pápruc; Зара, LXX; cuvio wp) 
che tutela i diritti dell’uomo contro Dio 
e gli altri uomini (16,18 ss.). Giobbe sa 
che il suo redentore (89/21; LXX: péh- 
Mov Eon) vive e ultimo si crge- 
rà sulla polvere (19,25). Egli si ap- 
pella quindi a Dio contro Dio. Distin- 
gue fra Dio in quanto parte in causa e 
Dio in quanto arbitro che sta sopra op- 
pure in mezzo alle parti. Il concetto di 
mediatore corrisponde quindi formal 
mente all'uso linguistico ellenistico, sen- 
za che per questo si debba supporre un 
rapporto, genealogico con esso, c rag- 
giunge quasi l'altezza del N.T. nel suo 
contenuto. Questo è un caso del tutto 
unico пе'АТ.®. 

D'altra parte Jahvé ha i suoi media- 
tori, anche prescindendo dai trasmetti- 
tori umani della rivelazione (— 2.). Egli 
infatti si rivela. Il monoteismo diviene 


via più rigido nell'A.T., non mai 
però astratto, striminzito e povero di 
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contenuto. I contatti di Dio col mondo 
si attuano per mezzo di certe ipostasi 
intermediarie, fra cui ne emergono tre: 
il mal'ak jhwh, «messaggero di Jahvé», 
che dai tempi più antichi a quelli più 
recenti appare in forma visibile e per 
lo più soccorrevole; la йй} шр, «spi- 
rito di Jahvé», riconoscibile all'inizio 
dai soli effetti estatici, poi anche da 
quelli morali, e la divina Рота, sa- 


pienza ipostatizzata che corrisponde al- 
l'idea greca del Logos. Il rapporto di 
queste tre entità con Jahvé crea seri 
problemi che non possono essere risolti 
qui (> ёүүєос, 1, coll. 202 ss.; zve- 
pa, соіа). L'uomo primigenio nell'A. 
T. non è né semidio, né mediatore. È 
bensì creato ad immagine di Dio, ma 
per il resto è distinto nettamente da 
lui (+ 1, coll.377 ss.). Solo nella lette- 
ratura apocalittica, probabilmente, fa 
capolino il mito sincretistico dell'uomo 
primordiale e celeste (> Шс той àv- 
#рфтом). 

2. Uomini mediatori 


Nell’A.T. incontriamo in primo luo- 
go le stesse figure di mediatori umani 
che sono note alla storia delle religioni 
in generale (— coll. 120 ss.). Più debol- 
mente degli altri è sviluppato il valore 
religioso del ге, che talvolta vien chia- 


5% L'ipostatizzazione della parola di Dio nel- 
ТА. non supera la personificazione poetica 
— ос̧ R. Burrwaww, Das Job-Evang. 
(1937 ss.) a тл. 


рєсїхт xv. C 2 (A. Oepke) 


(1v 615) 128 


mato figlio di Jahvé (2 Sam.7,14; Ps2, 
7), ma non in senso metafisico. La me- 
diazione regale diventa importante solo 
nell'immagine del futuro Unto ideale, 
del Messia. Anche nel concetto della 
posizione mediatrice del sacerdote e del 
profeta si esprime il carattere proprio 
della religione dell'A.T. a confronto 
del paganesimo (+ Baswevc, 11, coll. 
137 ss.; lepeóc, ІУ, coll. 845 ss.; трофї- 
ne). Il munus triplex diventa, nel cor- 
so della storia della salvezza, un conte- 
nente sempre più adatto per le idee di 
mediazione del N.T. 

Ma nell'A.T. l'idea della mediazione 
raggiunge il suo punto più alto all'ini- 
zio e alla fine del periodo creativo, in 
due figure che col munus triplex han- 
no un rapporto piuttosto blando. Al- 
l'inizio della storia della religione israe- 
litica trovasi Mosè, considerato più tar- 
di il mediatore per eccellenza. In nes- 
suno degli schemi già esistenti si può 
far entrare comodamente questo crea- 
tore di forme valide per tutte le epo- 
che della religione israelitica. Egli è 
«organizzatore senza un vero potere po- 
litico, duce del popolo senza una ditta- 
tura militare, ordinatore del culto sen- 
za carattere sacerdotale, fondatore e me- 
diatore di conoscenze nuove senza es- 


sere legittimato da vaticini profetici, 


9 Nell'A.T. la regalità trovasi per lo più 
quadrata nella luce della critica deuteronomi 
stica. Malgrado la distanza di tempo, in questa 
sembra perdurare qualcosa dell'antica sensibili- 
tà israclitica. 
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taumaturgo che sta molto al di sopra 
della semplice magia». Proprio per 
questo suo carattere paradossale egli è 
il mediatore, appositamente preparato 
е chiamato, fra Jahvé c il popolo che 
questi si è scelto. Si capisce già dalla 
storia della vocazione (Ex.3,: ss.) che 
Jabvé ha un piano speciale per Mosè. 
Non si tratta di un incarico qualsiasi, 
ma dell’azione liberatrice fondamentale 
che, in adempimento della promessa 
fatta ai padri, crea la possibilità di una 
esistenza nazionale c religiosa per il po- 
polo eletto. L'Esodo ha messo in rilie- 
vo questa novità introducendo a que- 
sto punto della storia (Ex.3,13 s.) il no- 
me di Jahvé. 

Mosé si presenta come un in 
che parla in nome di Jahvé дауа: 
popolo e al re d'Egitto (Ex.4,29; 5,1). 
In questo contesto vien formulato due 
volte, e classicamente, il concetto di 
mediatore, senza che il termine com- 
paia, Aronne, il più eloquente dei due 
fratelli, parla al popolo e al Faraone co- 
ше se fosse la bocca di Mosè e Mosè 
fosse il Dio che parla per mezzo di lui 
(Ex.4,16; 7,1). Mediatore secondo ГА. 
T. è dunque chi è incaricato di parlare 
per gli altri. Mosè entra poi in azione 
in modo specialissimo come mediatore 
della emanazione delle leggi (Ex. 19,3 
56.21 55.; 20,18 ss.; 34,1 55.29 ss.; Deut. 
5,5.235s.). Egli solo può sopportare 
Jahvé. Ha il suo posto fra Jahvé e il 
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popolo; riceve le direttive di Jahvé e 
le trasmette al popolo. Questo procedi- 
mento sí ripete in altre occasioni (Ex. 
33,555). Gli statuti sacerdotali sono 
tramandati come ordini dati a Mosè, 
punto per punto (Ex. 35,1.4; Lev. t,t; 
4,55 5,14; 6,1 е passim). La mediazio- 
ne si basa in primo luogo sull'incarico 
conferito da Jahvé, ma è bilaterale, nel 
senso che anche il popolo desidera e- 
spressamente che Mosè ascolti le parole 
di Jahvé, gli parli in nome di Jahvé ed 
interceda presso Jahvé per lui (Ex.20, 
19; Num.21,7; Deut. 5,24; 18,16). Il 
popolo invoca aiuto da Mosè e questi 
invoca Jahvé (Num. 17,27 s.). Forse la 
mediazione di Mosè si esprime colla 
massima profondità nell'intercessione, 
come, per es., dopo la prevaricazione 
del vitello d'oro, quando Mosè implo- 
ra perfino che il suo ruolo di rappresen- 
tante del popolo sia cancellato dal li- 
bro di Jahvé (Ex.32,11 5.30 s; 33,12 
ss). Poi egli si unisce al popolo chieden- 
do perdono, benché non abbia avuto par- 
te nel peccato (Ex.34,8 s.). Talvolta si 
presenta accanto a lui, e in modo a lui 


simile, Aronne (Nunz.17,10ss.25; Lev. 
11,1 e passim); ma la posizione specia- 
le di Mosè mediatore in confronto di 
Aronne e di tutti gli altri profeti postc- 
riori vien messa in rilievo in modo evi- 
dentissimo, Con lui Jahvé parla per- 
sonalmente, «a faccia a faccia» (malgra- 
do Ex.33,20; le due concezioni sono pro- 
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prie l'una dello jahvista, l’altra dell'e- 
lohista), come un uomo parla ai suoi 
compagni (Ex.33,11; Deuf.34,10: ag- 
giunta deuteronomistica). Cfr. anche 
Num.11,25 ss.; 12,255. Deut.i8,15.18 
è certo orientato diversamente. Qui s'in- 
tende dire che ci sarà sempre una rive- 
lazione in Israele. Ma anche qui Mose 
non appare soltanto come il primo dei 
trasmettitori di rivelazione, ma come 


l'incarnazione perennemente normati 
va della mediazione per eccellenza. La 
figura di Mosè raggiunge poi una pro- 
fondità speciale nel Deuteronomio. Qui 
egli è senz'altro un mediatore sofferen- 
te. Prega e digiuna quaranta giorni per 
il popolo idolatra (9,8 s.); lotta con Dio 
(9,26 з.); la sua morte fuori della terra 
promessa è un dolore vicario (3,23 ss.). 
Che le epoche seguenti abbiano contri- 
buito a delineare la figura di Mosè pre- 
sente nei nostri testi, è ovvio, ma il 
nucleo è rigorosamente storico. Ma per 
questa trattazione non importa tanto 
mettere in luce il nucleo originario, 
quanto elaborarne il significato teolo- 
gico", 

L'altra figura di mediatore dell'A.T. 
è il Servo di Jahvé ('ebed jbwb) del 
Deutetoisaia. І canti che ne trattano 
(5.42,1-4 5-92]; 49,1-6[7-13?]; 50,4- 
9 [105.2]; 52,13-53,12) sono voluta- 


ы — P, Мош, Mose und sein Werk 1932) 
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mente misteriosi e resteranno sempre un 
po' enigmatici. Però risulta sempre più 
chiaramente che lo 'ebed jhwh è un 
personaggio storico concreto, e si può 
presumere che egli sia proprio il Deu- 
teroisaia. 

1 primi canti sono tratti di un'auto- 
biografia profondamente riflessiva. Essi 
riferiscono una radicale convinzione di 
una missione destinata non solo ad I- 
stacle, ma a tutti i popoli, cui vuol por- 
tare luce c giustizia con una predicazio- 
ne mite; parlano di gravi lotte interio- 
ri, fino quasi alla disperazione, е di osti- 
lità esterne, che giungono ai maltratta- 
menti più duri, ma anche di costanza 
virile, di successo e di fiducia crescen- 
te. L'ultimo canto, però, non si allinea 
a questo stile autobiografico, e forse è 
stato aggiunto dal Tritoisaia, scolaro e 
ammiratore del Deuteroisaia, la cui ma- 
no è talvolta riconoscibile anche negli 
altri canti. Da questa situazione rica- 
viamo il quadro seguente: il Deutero- 
isaia ha riconosciuto con gioia il libe- 
ratore di Israele in Ciro, l’eletto e un- 
to di Jahvé, e si è insieme reso conto del 
significato storico universale della guida 
d'Israele. Purtroppo, nel suo comples- 


so, il popolo che dovrebbe essere servi- 
tore di Jahvé vien meno; è sordo e tie- 
co (42.19). Perciò il profeta — servito- 


(1932) 14oss. Egli però interpreta l'ultimo 
canto in senso escatologico c lo ritiene opera 
di un grande di epoca posteriore, del tv o Ш 
sec. Per la discussione scientifica е l'ampia 
bibliografia dobbiamo rimandare alle opere ci- 
tate. > maie. 
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re di Jahvé in senso concreto — tenta 
di scuoterlo dalla sua indifferenza con 
raddoppiata energia. Però la sua parola 
non è destinata solo a Israele, ma a tut- 
ti i popoli. Per la prima volta l'idea 
della missione mondiale irrompe con 
tutta la sua forza nel Deuteroisaia. Non 
si pub determinare con certezza se il 
profeta abbia già lavorato per questa 
missione, rinunciando a tornare in Pa- 
lestina о riprendendo volontariamente 
la via dell'esilio. Comunque, egli incon- 
trò diffidenza e ostilità fra i detentori 
del potere, e probabilmente anche fra i 
suoi connazionali. Fu rinchiuso in car- 
cere e maltrattato fino ai limiti della 
sopportazione, ma si mantenne fermo. 
La sua fine fu agli occhi umani una 
morte miserabile e ignominiosa. Ma il 
Tritoisaia non poteva credere che tan- 
to lavoro e pazienza fossero stati inuti- 
li. E riuscì a convincersi della soluzio- 
ne offerta nell'ultimo canto: che la pas- 
sione dello ‘ebed ега stata un'azione vi- 
сапа, voluta da Dio, per i peccati del 
popolo e che Dio disponeva dei mezzi 
e dei modi per trasformare il dolore in 
benedizione per il suo servo, per Istae- 
le e per tutto il mondo. Partendo da 
una situazione concreta, l'autore di que- 
sto canto vi ha scoperto ciò che in es- 
sa non si esaurisce affatto. L'idea del- 
la mediazione raggiunge qui la massi- 
ma profondità metafisica e soteriologi- 
ca prima di Cristo. 


Come parallelo si suol citare la de- 
scrizione del giusto perfetto in Plat., 
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resp.2,361e: «Se il giusto si trova in 
questa situazione (cioè se non fa nien- 
te di ingiusto, ma dì l'impressione di 
ingiustizia, altrimenti la sua giustizia 
non sarebbe comprovata), viene fla- 
gellato, torturato, incatenato e percos- 
so, gli vengono estratti gli occhi e do- 
po tutte queste sevizie viene crocifis- 
so (ávaoyıvõvhesðýoetar)», Il paral- 
lelo colpisce е sembra a tutta prima 
un’inconscia profezia pagana riguardan- 
te Cristo. Ma in verità è totalmente e- 
steriore e non pertinente. Fa parte d'un 
elogio che il sofista Glaucone fa dell'in- 
giustizia perfetta; non esprime quindi 
l'opinione di Socrate o di Platone, ma è 
una chiacchierata dialettica. Arriva a 
concludere che lo stesso giusto si con- 
vincerà per esperienza propria che non 
serve essere giusti, ma che val la pena 
sembrarlo. Il dolore vien postulato solo 
concettualmente e non derivato dall'op- 
posizione inesorabile fra il bene ed il 
male. Non si ha quindi affatto una glo- 
ificazione del martirio. Ancor meno si 
parla d'un intervento mediatore del 
giusto per gli ingiusti, Non si tratta i. 
noltre in alcun modo di un procedimen- 
to storico, ma di una finzione puramen- 
te concettuale, benché esagerata fino al- 
l'innaturale. 


L'idea profonda della mediazione pro- 
fetica del Deutero e Tritoisaia non è 
sorta come d'incanto. Si è già accenna- 
t0 alla figura di Mosè nel Deuterono- 


mio (+ col. тзт). Importanti precur- 
sori sono anche Ezechiele e Geremia. 
П primo si serve due volte dell'espres- 
sione immaginosa, presa dall'assedio di 
una città, «entrare nella spaccatura, nel- 
la breccia» ('àmad bapperes, 22,30; 
13,5). Nel primo passo si rimprovera ai 
capi politici d'Israele e nel secondo ai 
falsi profeti di non essersi impegnati 
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personalmente. «Cercai fra essi uno che 
erigesse un muro o entrasse nella brec- 
cia davanti a me per il paese, affinché 
io non lo distruggessi, ma non trovai 
alcuno» (22,30). «Come sciacalli fra le 
rovine, così sono i tuoi profeti, o Israe- 
le! Voi non siete saliti sulla breccia, né 
avete eretto un muro attorno alla casa 
d'Israele per star fermi in battaglia nel 
giorno di Jahvé» (13,4.5). Si può leg- 
gere fra le righe che Ezechiele stesso si 
appropria questo servizio profetico di 
mediatore. Egli adempie la sua missio- 
ne fra gravi sofferenze corporali (—> vó- 
тос). 

Sulla mediazione sofferente di Gere- 
mia ci offrono un quadro impressionan- 
te le ‘confessioni’ interpolate da Baruch 
nel testo del profeta. In 15,1655, il 
profeta si lamenta d'essere solitario e 
disprezzato fra gli uomini a causa del 
suo attaccamento quasi passionale a 
Dio. Con ciò sarebbe giù decaduto dal 
la sua vocazione. Jahvé gli risponde se- 
veramente, ma non senza consolarlo, 
che egli può veramente annunziare la 
parola di Dio solo nella fedeltà assolu- 
ta. Deve quindi accettare le sofferenze 
proprie della vocazione. Geremia si sen- 
te ancor più addolorato guardando alla 
felicità degli empi e alla miseria del suo 
popolo, che Dio non soccorre (12,1-5; 


© Che queste confessioni non sono spurie è 
stato dimostrato in maniera convincente da 
W. BaumeartneR, Die Klagegedichte des Je- 
remias (1917), spec. pp. 68ss. Baruch però 
scrive una storia di dolori che si adatta ma- 
le all'idea unilaterale che ci si è fatta del pro- 
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848-23). Ma la tribolazione del profeta 
giunge all'acme più terribile nelle ore 
in cui la sua vocazione quasi lo fa im- 
pazzire. La parola di Jahvé, scendendo 
in lui con una forza irresistibile, lo e- 
spone al sarcasmo c alla derisione di 
tutti. Egli non riesce a sopprimerla. Ar- 
de in cuore come preso dal fuoco. E, 
lottando sotto questa enorme oppres- 
sione, maledice il giorno della sua na- 
scita e il messaggero che ne portò la 
notizia a suo padre (20,7-9.14-18). Cer- 
to, anche in quelle ore emerge a tratti 
15 certezza che Јаһу sta sempre accan- 
to a lui come un eroe invincibile, ed 
erompe dal suo petto, con durezza spa- 
ventosa, l'implorazione che Jahvé gli 
faccia vedere la sua vendetta contro i 
nemici (20,11-13). Però a Geremia non 
riesce la soluzione donata al Tritoisaia, 
secondo cui la sofferenza profetica è un 
servizio di mediazione per la comunità. 
Qui sta il limite, tipico per l'A.T., della 
sua mediazione. Il mediatore resta ad- 
dirittura impigliato nella colpa“. 
Benché manchi ancora il termine, la 
mediazione sta al centro della religione 
dell'A.T. Quel che teologicamente im- 
porta è che Dio non si raggiunge a vo- 
lontà, ma solo quando egli stesso si of- 
fre alla comunione. La base di ogni co- 


munione con lui è la sua esigenza etica 


feta come «portatore della parola di Dio». Ge- 
remia non si contrappone agli uomini come 
semplice inviato di Dio, ma egli stesso è uno 
di loro; li porta in sé con la loro miseria abis- 
sale. ° 

% Cfr. l'esposizione di + v. RAD. 
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incondizionata, rivolta indissolubilmen- 
te alla comunità che a ciascuno dei 
suoi membri personalmente. Ma la co- 
munione che Dio offre non si risolve in 
questa esigenza, ma è pure, anzi è in 
primo luogo, un'elezione previa. E co- 
sì il mediatore, in quanto incaricato da 
Dio, è portatore di un'esigenza divina 
che è duplice е insieme unitaria. Egli 
sta nello stesso tempo a lato della co- 
munità da lui rappresentata davanti a 
Dio. Se la maggioranza si rende debitri 
ce verso Dio, il mediatore entra ‘nella 
breccia”, dapprima intercedendo e poi 
giungendo fino all'oblazione vicaria di 
se stesso (cfr. Ex.32,11 55.30 s. 33,12 
554 34,85. con [s.53,12.4-10). Mentre 
l'idea profana di mediazione parte qua- 
si interamente da presupposti naturali 
(— coll. 106 ss.), il contesto veterotesta- 
mentario è orientato sulla personalità 
santa di Dio e sulla sua azione salvifica 
nella storia. Vi manca completamente 
la tendenza a glorificate il mediatore u- 
mano facendone un essere divino o se- 
midivino. Invece appare sempre più 
chiaro che nella mediazione salvifica în 
Israele si mira in definitava a tutta l'u- 
manità. Nella sua sublimità e nei suoi 


limiti Ja concezione mediatoria dell'A. 
Т. mostra il punto in cui la mediazione 
troverà il suo compimento. 


55 Il tentativo di interpretare 753 come un 
riflesso del mito orientale del dio che muore 
e risuscita (ultimamente — JoACH. JEREMIAS 
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D. IL CONCETTO TEOLOGICO 
DI MEDIAZIONE NEL GIUDAISMO 


1. Il giudaismo rabbinico 


L'espressione ‘mediatore’ appare la 
prima volta in senso teologico nel giu- 
daismo. L'uso che ne fanno Filone e 
Paolo dimostra che il termine aveva già 
trovata cittadinanza a cavallo fra i due 
Testamenti. Poiché i rabbini, pur cono- 
scendo l’imprestito mésòn = péoov, im- 
piegano per нетїтт un termine cbrai- 
co, l'indagine deve partire dall’uso lin- 
guistico palestinese. Perciò è raccoman- 
dabile mettere al primo posto il giu- 
daismo rabbinico, sebbene le fonti rab- 
biniche siano meno antiche. In qu 
ste è senza dubbio fondamentale il si 
gnificato di sensale, negoziatore, inter- 
prete, corrispondente a sarsór (+ col. 
102), Il concetto viene applicato in so- 
stanza esclusivamente a Mosè, in quan- 
to incaricato di Dio. 

Come, alla rottura d'una botte, è il 
sensale che deve risarcire il vino che 
è andato perduto, così Dio disse a Mo- 
sè: Tu sei il sarsór fra me e i miei figli: 
tu hai spezzato (le tavole); devi sosti 
tuirle (Deut.r.3,12 а 10,1; Strack-Bi 
lerbeck ш 512). La stessa idea, in un 
contesto identico (Strack-Billerbeck, j- 
bid.), vien chiarita parlando del depo- 
situm. Questo corrisponde esattamen- 
te al significato ellenistico di pesteng 
(— col. 97). Però il concetto di sar- 
Sór non compare in questo contesto, 
ma viene introdotto solo con un cam- 
biamento dell’allegoria. Qui si mani- 
festa chiaramente la differenza fra la 
sensibilità linguistica ebraica e quella 
ellenistica. Molto significative sono pu- 
re due parabole intorno a un re. Un 
re che vuol maritare la figlia si ser- 
ve di un mediatore proveniente da una 


1185.) è da giudicare non sufficientemente 
fondato (+ Vorz, Is. и 187). 
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piccola città, il quale se ne insuperbi- 
sce. E così Dio disse a Mosè: Chi ti fa 
parlare con tanto orgoglio? Lo stesso, 
che ti ho elevato così in alto! (Ex.r. 6, 
a 6,2). In un'altra parabola, in cui è il 
re stesso che cerca una sposa, il sarsór 
è il procuratore. Quando la donna si 
concede ad un altro, egli straccia la tra- 
scrizione del matrimonio. Così Mosè 
spezzò le tavole della legge (Ex.r.43,2 
32,11). Dunque Mosè, come mediatore, 
è l'agente intermediario che prepara 
l'incontro fra Dio e il suo popolo. In 
Ex.r.3,a 3,13 (Strack-Billerbeck ти 556) 
Mosè dice: Sarò per una volta il sarsór 
fra te e loro, se tu vuoi dare ad essi la 
dottrina della legge. Essendo la Torà 
tutta fuoco, anche la faccia del sarsór 
divenne di fuoco (Ex.34,30; Tanb.jtrw 
$ 16,97 a [ed. di Varsavia 1879]). 
Gli Israeliti non potevano guardare la 
faccia del mediatore in conseguenza del- 
l'adorazione del vitello d'oro (Pesikt. 
5 5, p.452, Strack-Billerbeck m 515, 
cfr. 31). Come la Torà è stata data per 
mano di un mediatore ('al j'dé sarsór, 
cfr. Gal.3,19), così può essere trasmes- 
sa soltanto 'al j"dé sarsór, cioè da un 
interprete diverso dal lettore della co- 
munità (Meg.j.74d 125., Suack-Dillei- 
beck ш 556). Perciò il concetto di me- 
diatore si concentra completamente su 
Mosè. 

Del tutto isolata è l'annotazione in 
Tanh. jtrw $ xo, p.95b (ed. di Varsavia 
1879), che parla di tre mediatori: Mi- 
riam, Aronne, Mosè. Benché nettamente 
più in rilievo degli altri, Mosè resta un 
uomo defettibile. Commette un peccato 
di orgoglio (—coll.1385.). Deve poi sof- 
frire anche per i peccati del popolo. 
Mentre neppure gli angeli maggiori lo 
potevano guardare in faccia prima dell'a- 


© Ricco materiale trovasi in > MuzMELSTEIN 
sIss 


© + DALMAN, > SEIDELIN, Il testo trovasi 
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dorazione del vitello, dopo di questa egli 
stesso non riusciva a sostenere lo sguar- 
do neppure degli ultimi angeli del scr- 
vizio (per il seguito della citazione vedi 
coll. 138 s.). Solo in rarissimi casi si af- 
ferma che Mosè osservò tutta la Torà; è 
più facile che lo si dica di altri, tra cui, 
curiosamente, suo padre (Strack-Biller- 
beck 1 8155.). Però, sotto l'influsso del 
mito dell'uomo primigenio, nelle leg- 
gende rabbiniche posteriori Mosè fu e- 
saltato come un essere sovrumano ‘. 

Il giudaismo rabbinico non dimostra 
inizialmente nessuna comprensione per 
il profondo sviluppo che l'idea di me- 
diatore raggiunge nella figura del Servo 
di Dio sofferente. Ciò sarebbe parti- 
colarmente sorprendente se da Écclus 
48,1055. si dovesse trarre la conclu- 
sione, peraltro scarsamente fondata, che 
i canti dello ‘ebed.jbwb siano stati in- 
terpretati in senso messianico in epoca 
precristiana. Tuttavia è assai caratteristi- 
ca la concezione registrata in Tg.Is.a 52, 
13-53,12%, dove lo 'ebed-jbwb dei canti 
è messo chiaramente in rapporto col 
Messia. Ma invece che inserire il dolore 
vicario entro l'idea messianica, l'inter- 
pretazione del resto & piegata in modo 
che porti logicamente alla glorificazione 
d'Israele е alla sottomissione dei popoli 
con la forza; l'intervento di un mediato- 
re viene eliminato, eccetto che per un 
piccolo resto, per il quale intercede il 
Messia. Ecco i versetti decisivi del rifaci- 
mento targumico: «3. Perciò si cambie- 
rà in disprezzo e scomparirà la gloria di 
tutti i regni; diverranno deboli e mise- 
ri, ecco, come un uomo dolente e de- 
stinato alla malattia, e come quando il 
volto della shekinà si allontana da noi, 
essi saranno disprezzati (plur.) e tenuti 
in nessun conto. 4. Per questo egli pre- 


anche in STRACK-BILLERDECK 1 482 5. Noi se- 
guiamo la traduzione del Seidelin. Alcuni par- 
ticolari sono discussi; nia non è possibile du- 
bitare della tendenza generale. 
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gherà per le nostre colpe, e le nostre 
trasgressioni saranno perdonate per a- 
mor di lui, mentre si crede che noi sia- 
mo calpestati, cancellati davanti a Jahvé 
e umiliati. 5. Ed egli ricostruirà il tem- 
pio, sconsacrato per colpa nostra е alie- 
nato a causa delle nostre trasgressioni, с 
per mezzo della sua dottrina sarà grande 
per noi la pace, e se noi ci raccoglia- 
mo intorno alle suc parole, i nostri pec- 
cati saranno rimessi... 7. Quando egli 
prega, ottiene risposta; prima ancora di 
aprir bocca, viene esaudito. Egli conse- 
gnerà i forti delle genti come se fossero 
un agnello da maccllo o una pecora mu- 
ta davanti al tosatore, e non c'è nessuno 
che apre bocca e dice una parola al suo 
cospetto... 10, E Jahvé si compiacque 
di provare e setacciare il resto del suo 
popolo per purificare le loto anime dal 
peccato: esse vedranno il regno del lo- 
ro Messia. I figli e le figlie saranno nu- 
merosi, avranno lunga vita; se serviran- 
no la Torà di Jahvé nel suo beneplaci- 
to, troveranno la felicità». 

Si tratta di un fraintendimento tota- 
le, ancor più sorprendente se sì pensa 
che altrimenti l'idea del dolore vicario 
non è affatto estranea al giudaismo (cfr. 
4 Macb.6,28 5. 17,22; B.M. 85a, di R. 
Eleazar) ed è possibile rintracciare con 


9 In gran parte divise fra i] Messia ben Jo- 
seph e il Messia ben David. 4 Esdr.7,29 non 
appartiene a questo gruppo, perché in esso si 
tratta della morte del Messia dopo la fine del 
suo regno. Il Messia ben Joseph (anzitutto 
Sukkà b. уза Bar), dopo alcune vittorie ini- 
ziali e un regno felice di quarant'anni, cadrà 
in una zuffa di piazza contro Gog с Magog 
є sarà rimpianto disperatamente da Israele 
(еда) Тор. Милау, STRACK-BILLERBECK m 
208). Forse nella sua figura è rispecchiate la 
tragica fine degli zeloti nelle guerre giudaiche. 
Però alla sua morte non si attribuisce un si 
mhificato espiativo e di mediazione. Cfr. R. 
Meyer, Der Prophet aus Galila (1939) 80 ss. 
La passione del Messia ben David ha luogo 
prima della sua entrata in carica e serve di pro- 
va anche per lui (anzitutto Sanh. b. 98a.b). 
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certezza, almeno fino al sec. n d.C., tra- 
dizioni su un Messia che soffre c muo- 
re. Per ragioni oggettive il pensiero 
giudaico trova estremamente difficile 
giungere alla sintesi come è indicata in 
15.53. Solo nel medioevo, in un pe- 
riodo di gravi pressioni esterne c di 
acri controversie col cristianesimo, lo 
studio approfondito della Scrittura por- 
tò a pensare a un Messia che soffre 
vicariamente, ma senza morire”, Pre- 
scindendo dallo svolgimento ulteriore 
della dottrina riguardante la sapienza 
(Ecclus 24,3 55.; Bar.3,9ss.; Hen. aeth. 
42,15. 91,10 e passim), il giudaismo ha 
continuato a sviluppare la dottrina del- 
l'intermediario divino solo in quanto, 
partendo da Рап.7,135. e in ultima a. 
nalisi dal mito dell'uomo primigenio, 
ne ha tratto il tipo del Messia apocalit- 
tico trascendente (> vlóe той @уйрф- 
zou). La memrà Adonai invece non è 
un'ipostasi mediatrice (Strack-Billerbeck 
u 3025.). E il Metatron (metator = 
misuratore di terreni, alloggiatore о a- 
manuense; — IV, col.582,n.30) non è 
altro che l'angelo precursore. Anche 
Jahvé è chiamato così quando mostra а 
Mosè la terra promessa o precede il suo 
popolo. 11 concetto di mediatore пе sta 
molto lontano”. 


Ambedue i testi sono tannaitici, Malgrado al- 
cune allusioni al Servo di Jahvé nella lettera. 
tura apocalittica, non è probabile che l'attesa 
di un Messia sofferente nel senso di 15.53. 
esistita, in età neotestamentaria, come dottri. 
na segreta fra il popolo (+ JoscH. JEREMIAS 
1065s.). Questo pensano non solo autori me- 
по recenti, come ScHÜxER, п 648 ss., ma an- 
che Уо, Jes. 1 185 n. 2, > С. Кїттї. 
DTA 3 (1936) 166 ss., spec. 175 ss. e > Seme 
LIN 2305. 

® Forse il Targum polemizza proprio contro 
l'idea del Messia sofferente. 

™ Più ampia notizia in — DALMAN, spec. 49 
ss. Cfr. il bel canto del Machzor polacco, 72 5. 
che risale probabilmente a Eleazar ben Calir. 


7! BOUSSET.GRESSM. 353 s. + Moore: HThR 
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2. Il giudaismo ellenistico 


Ogni tanto, ma con percettibile esi- 
tazione, compaiono in Filone gli angeli 
quali mediatori fra cielo e terra. Essi 
salgono e scendono per Ja scala celeste, 
ox ёпабў TOV рлүуутбутшу è тутп 
ёрдохос deds бабта, @).)/8ёть тойс È 
muxljpoe ибо cuvépepe peritare xol 
Buaventaîe Above урїүтдт\, «non per- 
ché Dio onnipresente abbia bisogno di 
informatori, ma perché a noi mortali 
conveniva disporre di logoi in funzione 
di mediatori e conciliatori, perché da- 
vanti al Signore dell'universo c alla po- 
tenza così grande del suo dominio sia- 
mo presi da stupore e timore». Il t 
mine è usato qui in forma ebraizzante 
nel sign. 3. Gli angeli, o Асі, stabili- 
scono il collegamento fra il cielo e la 
terra. Questo senso ha dato il suo co- 
lore anche а биат. Poiché non si 
può sostenere rigorosamente che gli an- 
geli siano arbitri fra Dio c gli uomini, 
Staventig ha qui, approssimativamen- 
te, il significato di ‘conciliatore’. Ma l'ac- 
costamento dei due sinonimi dimostra 
pure che vi è incluso il sign. т. Un uso 
esattamente corrispondente a questo 
si ha nei Testamenti dei XII Patriar- 
chi, In test.D. 6,2, dell'angelo che inter- 
cede per Israele (napartoupévo ytae) 
è detto: ёту oŭtóç tori ресітт Deo 
xai ёудротоу xal ёті тїс еірўупс 
тоў Тора. хатёуауті «ijo Васа 
той deod, «poiché questi è il mediato 


ба ss. L'opinione di Wener 178 ss. è erronea. 
Il tentativo di derivare Metatron da vretator 
è del tutto errato 


7 Molto interessante è la variante ёдро, po- 
co attestata ma originale e significative. nella 
quale si potrebbe intravedere ancora l'imma- 
gine dell'arbitro fra gli elementi. 


79 Così anche ass.Mos. raa: itaque excogita- 
vit et invenit me, qui ab initio orbis terrarum 
praeparatus. sum, ut sim arbiter testamenti il- 
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re fra Dio e gli uomini e sta per la pa- 
ce d'Israele davanti al regno di Dio» * 
(cfr.test.L. 5,6). Anche qui i concetti di 
negoziatore € pacificatore si sovrappon- 
gono. Il mediatore per eccellenza è Mo- 
sè", del quale Filone parla trattando 
degli angeli (> sopra), in som. 1,143: 
ой haßóvteç tvvorav ёбєїйтүу mori 
ivo ту peritõv Myovtes, «della 
quale avendo preso coscienza, una volta 
pregammo uno di tali mediatori, dicen- 
do...» (segue Ex.20,19). Appare inoltre, 
come sinonimo, nmpitar Xov, «altri 
servitori». Qui si torna perciò a sentire 
Tuso ebraizzante. Ma nell’applicazione a 
Mosè, хатотћатєі< 82 xal йуаүхас- 
un patrimonio ideale dell'A.T. entra nel 
concetto ellenistico (sign. 1.) come in 
una forma predisposta, Riferendosi all'e- 
pisodio del vitello d’oro, Filone dice che 
Mosè, xatanhayels Bè xai &vavyxac- 
Delig ruoteverv dimiotore npákeow ola 
шестте xai ĝahhaxthe ойх є0д0с 
бтетћётоту, Ай mpóxepov тйс Unip 
уос Їхєоќас xai Mede ётомїто cuy- 
туйу, xv иартпцёушу Btópievoc. 
sit’ ikeupevirápevos è andeubv xal 
mapaventis тӧу фүєиӧуа raver 
yaipuv ёца xal хатто, «turbato е 
costretto a credere а cose incredibili, 
non si ritirò subito, essendo egli media- 
tore e conciliatore, ma prima proferi 
suppliche e preghiere per il perdono dci 
peccati del popolo. Soltanto dopo che 
egli, curatore e intercessore qual сга, 
aveva pacificato il Signore, ritornò lie- 


lius; in greco presso Gelasius, commentarius 
actorum concilii Nicaenci (Ѕсибвек 111° 294): 
xai xporbrácaó pe ё Dede noè хатаВоћ ђе 
х$тцоэ буа pe sis байат абсо? peoi- 
“np. Lo scritto fu compilato subito dopo la 
morte di Erode il Grande. Vi scorgiamo na- 
scente l'idea della preesistenza del mediatore 
dell'alleanza. Sulla locuzione peoteng tjg бис 
pens — col. 96. La traduzione arbiter tradi- 
sce una sensibilità ellenistica (sign. 1). L'origi- 
nale palestinese però intendeva forse il sign. 2. 
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to e triste ad un tempo» (00. Моз 2131 
166). Si notino i sinonimi di peottng. 
Mentre qui tutto resta al livello uma- 
no, altrove Filone tende ad applicare il 
concetto cosmologico di mediatore (+ 
coll.109 s.) a Mosè, accostandolo così al 
Logos. Lodando il dono ricevuto, Mosè 
disse: хаүб єйттїүхєтө &và péoov xv- 
pisu xal duîiv, ойтЕ ёүёлптос e 5 
Dede Qv обте үкуттд Oc Unete, dA 
ёсос тбуу &xptov, &pqocípou, dumpet- 
uN, тара uiv тф итейсауто трд ni- 
ттуу той pi) gúpnay dgnvidoar тотЁ 
xui dmootiiva. тё үєүоудс ёхотуілу 
буті хӧсроу fAóuevov, nap 8 v 
Фут mpóc evelmotiav той hrote 
тӧу (Ошо) dev repudetv тё ttov Epyov, 
«е io mi trovai fra i Signore e voi 
(Deut.5,5), non essendo né ingenerato 
come Dio, né generato come voi, ma 
stando in mezzo fra due estremi, come 
ostaggio di (garante per) entrambi: del 
Creatore, in pegno che il creato non si 
rivolti completamente e si stacchi da 
lui, preferendo il disordine all'ordine; 
della creatura, per Ja ferma fiducia 
che il Dio benevolo non trascuri mai la 
sua opera» (rer. div. ber.206). La com- 
presenza di motivi cosmologici e sotc- 
tiologici è quanto mai singolare. In 
questo senso in Filone anche peovteb- 
ew diventa un termine tecnico (> 
col. 104). 


Fu il giudaismo il primo che svilup- 
pò tecnicamente il concetto di mediato- 
re. Esso però comprese solo in parte la 
ricchezza e profondità delle idee dell'A. 
T. su cui era fondato; semmai, in que- 
sto, il giudaismo ellenistico precedette 
quello rabbinico. Ed è appunto per in- 
flussi stranieri che si manifesta la ten- 
denza ad elevare il mediatore del patto 
al grado di semidio. 


Così Filone dice anche del sommo sa- 
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cerdote: Boierar үйр айтёу 8 vépioc 
peilovos usuapioda, pirews i) xac. 
бубрыто», Eyyutépw mpocióven тйс 
Belac, нєйёриоъ, si Bei, тёлдё héyew, 
got, Iva 5.8. рёсоу тууде vitant 
pèv О.ётхшуто Desy, деде БЁ тйс xá- 
ритас écvllgtorcote товар Tivi gpi 
pevos épbym xai уортүй, «infatti la 
legge vuole che egli sia posto per natu- 
ra più in alto dell'uomo, accostandolo 
maggiormente alla divinità, in modo 
che assuma, per dire il vero, una posi- 
zione media fra ambedue; affinché per 
mezzo d'un essere intermedio gli uomi- 
ni si concilino a Dio e Dio possa conce- 
dere e assegnare le grazie agli uomini 
per mezzo d'un servo» (spec.leg.1,16). 


E. 
1. L'uso dei vocaboli 


CONCETTO DI MEDIATORE NEL N.T, 


Ambedue i vocaboli sono rari nel N. 
T.: pesieng ricorre soltanto nel cor- 
pus paolino e nella Lettera agli Ebrei, 
иетутейегә solo in quest'ultima, e per 
di più come hapax legómenon. Per com- 
prenderli bisogna partire dall'uso gre- 
co-giudaico (sign. 3.). Nella Lettera agli 
Ebrei si ha in aggiunta un carattere spe- 
cificamente ellenistico (sign. r.). Man- 
ca il significato 2. 


Gal.s,19 5.5 чї ойу è véuog; Üv na- 
рафёакш» yápw тросетёйт, бурі oU 
D тё ттёрда © rd velevon, duo 
түс бг@үү лә, ёу yepi puesitov. 
8 Bè регіт Évic, cox Ёттуу, è 82 desc 
ele tamy, «a che dunque la legge? Essa 
fu aggiunta per le trasgressioni, finché 
non venisse il seme a cui era stata fatta 
la promessa; e fu disposta per mezzo di 
angeli per mano di un mediatore. Ma 
non si dà mediatore se vi è uno solo; e 
Dio è uno solo». I versetti precedenti 
hanno spiegato che la promessa fatta ad 
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Abramo e ai suoi figli non si basa sulla 
legge e non può essere annullata per 
la legge. Di qui sorge il problema se la 
legge persegua uno scopo voluto da 
Dio. Paolo vuol giungere a una rispo- 
sta positiva (vv. 21 ss.). Ma all'inizio la 
risposta è quanto mai sorprendente”. 
Dio aveva certamente avuto parte nella 
promulgazione della legge; ma questa 
era un'aggiunta — valida solo per un 
certo tempo (&xptg об xx.) e propria- 
mente assurda — al testamento della 
promesa (просетёдт, сіт. rape) 

Кот. 5,20; napeirñhðdov, Gal.2, 
4). Essa aveva il compito di aumenta- 
re le trasgressioni (ту napaßásewv 
хёриу, cfr. Rom.4,15; 5,20; 7,7 55; 11, 
32). Le quattro parole seguenti, tanto 
discusse, non possono quindi mirare 
a un'esaltazione della legge, ma a una 
sua degradazione. Solo alla luce di que- 
sto presupposto la conseguenza antino- 
mistica del v. 2x appare logica, anche se 
poi verrà rifiutata. La partecipazione de- 
gli angeli alla promulgazione della leg- 
ge non è dunque messa in rilievo per 
elogiarla, come si fa nel giudaismo 
(Deut. 33,2, LXX; Flav.Ios.,an4.15,136; 
Iub.1,29 [Strack-Billerbeck mi 554 5.1; 
cfr. Act.7,38.53; Hebr.2,2), ma piutto- 
sto per sottolincarne l'inferiorità (> 1, 
col. 227). Ciò che resta dubbio è solo 
se Paolo nel parlare degli angeli inten- 
da presentarli come organi subordinati 
del legislatore divino o come autori re- 
lativamente indipendenti (> 11, col.911 
ss.) della legge. Il contesto accredita la 
seconda interpretazione. А questa spie- 
gazione si adatta al meglio anche la 
considerazione connessa col concetto di 
mediatore. £v yewi peritov (v.19) è 


% Persino agli amanuensi cristiani essa ha fat- 
1o difficoltà, come dimostrano le numerose va- 
rianti. Per il pensiero giudaico è completamen- 
te scandalosa. 


75 L'idea d'un Mosè custode della legge e pon- 
te fra Abramo e Cristo (> Mrrreis, Herm. 
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un ebraismo che sta рег Р°ўдй; cfr. Meg 
їлад, 12 s. (Strack Billerbeck ш 556): 
la Тога vien data ‘al ё sarsór. Anche 
Paolo, con peoitns, intende indicare 
concretamente e semplicemente Mosè 
Questi però non è detto in concreto il 
mediatore (ó perttmg), ma è sussunto 
sotto il concetto di ресіттс, secondo 
un uso che è di pretta marca greco-giu- 
daica (sign. 3.)”. П v. 20 vi connette 
un'osservazione che non deriva dalla fi- 
gura concreta di Mosè, ma essenzial- 
mente dal concetto di negoziatore c di 
parlamentare: perciò usa l'articolo, ma 
in senso generico. Il v.2o* è dunque 
una massima generale. Il primo ёё 
collega questa al v. 19°, come premes- 
sa thaggiore, mentre il secondo бё colle- 
ga il v. 20° al v. 20* come premessa mi- 
nore e opposta. évòg corrisponde dun- 
que a el, e come questo è maschile, È 
controverso se le due parole debbano cs- 
sere intese in contrasto a) con la dualità 
delle parti contraenti, oppure b) con una 
plurali à di una delle parti. L'ipotesi a) 
suggerisce questo ragionamento: un me- 
diatore tratta di regola fra due parti, ma 
Dio è uno; quindi la legge emanata me- 
diante un intermediario è un contratto 
u un compromesso, nou È espressione 
diretta della volontà di Dio”. Ma in 
questo caso la menzione degli angeli nel 
v. 19° sarebbe superflua. Perciò l'ipotc- 
si b) si adatta meglio al contesto: poi- 
ché un mediatore rappresenta di solito 
una pluralità (o anche due pluralità), 1а 
legge non deriva da Dio, o comunque 
non direttamente da Dio, che è uno, 
ma dalla pluralità menzionata al v. 19", 
cioè dagli angeli”. In questa spiepazio. 
ne l’obiezione del v. 21 s'inquadra con 


617, al seguito di Harme} non trova appog- 
gio nel testo. 

76 F, SrerrERT (71899); EW. BURTON (1921), 
LAGRANGE, ad I. 

7. Lierzmann, Lovsv, A. Осрке, Gal., ad L; 
A. $снлектт7ЕВ, Die Mystik des Apostels Pan- 
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logica perfetta. Dunque l'uso di 
тїї € qui puramente giudaico, non an- 
cora toccato dal cristianesimo. Per il ra- 
gionamento dell'Apostolo potrebbe es- 
sere pericoloso chiamare Cristo un pe- 
ciTe, proprio perché ciò suggerirebbe 
una conclusione analoga anche a propo- 
sito della promessa. 


Diverso è il caso di r Tinr.2,55s.: elg 
yàp debe, ele хай иєсїттүс deo xal áv- 
Протоу, Evipuros Xpetds "Imscüc, à 
Bodg Ёамтёу &vtihutpov Unip návtwv, 
4b ilupripiov xaipole llos, «unico è 
Dio c unico è il mediatore di Dio c de- 
gli uomini, l'uomo Cristo Gesù, che die- 
de se stesso in riscatto per molti, te- 
stimonianza a tempi debiti». Qui il con- 
cetto di mediatore è cristianizzato. La 
massima fonda l'universalità della vo- 
lontà salvifica divina affermata al v. 
4”. Questo concetto esige l’idea del- 
l'unicità di Dio e del mediatore; in en- 
trambi i casi ele è un predicato”. Il 
mediatore fra Dio e Israele, su cui si 
basa il particolatismo giudaico, è so- 
stituito dal pecitne дой хой &vüpo- 
muy, che, in corrispondenza dell'unici- 
tà di Dio e dell'umanità, è uno. Egli 
viene chiamato espressamente uomo, 
per mettere in rilievo che appartiene a 
tutti quelli che hanno un volto uma- 
о". Il valore universale della sua o- 


lus (1930)71. ZAHN, Gal., ad l. e J. GrÜNDLER: 
NKkZ 39 (1928) 549 ss., pensano che la plurali- 
tà sia il popolo che riceve la legge; ma è mol 
to improbabile che ciò si accordi col pensiero 
dell'Apostolo. 

79 Non solo, come suppone B. Werss, ad I., 
l'unità della via salvifica (v. 45). La riproduzio- 
ne di una forma solenne (Бтвктлоз, Past., ad 
1.) non escludercbbe uno stretto contesto reale. 
® Contro eic come soggetto (В. Wriss, forse 
anche Dinextus, Past.) stanno pure tutte Je 
analogie (Кот. 3,30; Gal. 3,20; cfr. anche г 
Cor. 8,6; E. Pererson, EIE BEOX [1926] 
134i 227 зө. 254 ss.). Alla mancanza dell'arti 
colo non si deve dure un peso decisivo. 
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blazione mediatrice nella morte ottiene 
da Dio che tutti abbiano parte nella sal- 
vezza. Questo atto salvifico è l'oggetto 
centrale delle testimonianze apostoli- 
che, che sono anch'esse destinate a tut- 
ti. pesitne è colui che rappresenta Dio 
davanti agli uomini c gli uomini davan- 
ti a Dio e porta entrambi a contatto; 
egli è ‘procuratore’ e ‘negoziatore’ (sign. 
3. nel senso di sarsór). Che egli procu- 
ri la pace fra Dio c gli uomini non e- 
merge dal contesto con tanto rilievo da 
dover supporre un r. apporto diretto col 
sign. т. Questo significato potrebbe rie- 
cheggiarvi soltanto in modo indiretto, 
in quanto esso non è estranco, insieme 
all'A.T., all'estensione del concetto re- 
ligioso di mediazione nel greco giudai- 
co, per cui pegitng si avvicina al senso 
di ‘conciliatore’ (—> coll. 104; 143 58.). 
La novità, in confronto con tutte le 
concezioni precedenti di mediatore, sta 
nel fatto che la funzione di peottng è 
applicata esclusivamente a Cristo e che 
partendo da qui viene affermata luni- 
cità e universalità del rapporto. Così il 
concetto di mediazione assume un valo- 
re positivo che difficilmente si concilia 
con la valutazione negativa di Gal. 
5. Però non è raro che la dialettica pao- 
lina conduca a contraddizioni di logica, 
formale. Oggettivamente, è del tutto 
conforme alle idee di Paolo che dall'u- 


® Una polemica contro il particolarismo ecele- 
siastico a questo punto (SCHLATTER, Past., ad 
L) può nascere solo da un'esegesi ‘preumatica’. 
Piuttosto si annunzia l'autocoscienza. della 
chicsa ‘cattolica’. 

а La corrispondenza fra dvîptomove (v.4) е 
ёудротеу e @уйрылтос (v. 5) salta agli occhi. 
Ovviamente Cristo non è detto uomo per e- 
scludere la sua divinità, e neppure, in contra- 
sto con tendenze docetiche, in quanto uomo 
ideale appartenente a un unico gruppo, ma per 
indicare che egli appartiene a tuti gli uomini, 
senza differenza. 

® Così Paolo, in Gal.3,16, argomenta parten- 
do da стёдра al singolare, benché sappia be- 
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nità di Dio derivi l'estensione illimita- 
ta della sua volontà salvifica e che que- 
sta volontà non si realizzi nell’attualità 
umana, ma in Cristo, nella sua oblazio- 
ne di sé nella morte (Rom.3,30; 5,18; 
11,32; 1Cor. 15,22; Gal. 1,4; 3,14 € 
passim). La designazione di questa fun- 
zione di Cristo mediante il termine pe- 
gine non è esclusa da Gal.3,19 più di 
quanto l'opposizione alla legge mosaica 
non impedisca all'Apostolo di parlare 
del vépog той Христо? (Gal.6,2). Cristo 
è l’antitipo di Mosè (1 Cor.10,2 da con- 
frontare con 1,13; Rom.6,3). 

Il concetto di pegitng assume una 
coloritura più ellenistica їп Hebr.8,6: 
убу Sè Бидфорштёрас̧ xévuyev Aeveoup- 
vias, ta xal xpeittovég tor uadi- 
хтб еттт, Йтіс Exi xpeittoo ÈT- 
ayyeMate эєуонойёттүто, «ora però 
egli ha ottenuto in sorte un ministero 
più eccellente, essendo mediatore di una 
alleanza superiore, sancita con maggiori 
promesse»; 9,15: xal 8.0 тобто Sra- 
xng xauvîie еттт ёстіу, ётос Davá- 
тоу vevonévou elg droitpwaw ту 
imb тї npon бийк поравбсешу 
Thy inayyshiav Вос ol xexdmpé 
vor тї; aluvicv x\mpovoniac, «e per 
questo egli è mediatore di una nuova al- 
Jeanza, affinché, per la morte avvenuta 
in riscatto delle trasgressioni contro la 
prima alleanza, i chiamati prendano par- 
te alla promessa dell’eredità eterna»; 
12,24 (in un'enumerazione dei beni del- 
la salvezza che comincia al v.22 con 


ne, secondo Rowm.4,16, che esso può indicare 
tutta la discendenza. Rom.5,13: duapria oùx 
i oyrizar uh 8утос véuou, «il peccato non 
viene imputato, non essendovi una legge», sta 
in contrasto con Ronr.2,12s,, c così la legge 
del paradiso presupposta in Rom.s,14 è in 
tapporto alquanto teso con Gal.3,17. Sc le let- 
tere pastorali non sono state scritte da Paolo, 
la differenza delle espressioni non è affatto 
sorprendente. 

# — Buil п, coll. 1083 ss. Ravvisare ovun- 
que il significato di ‘testamento’ (RIGGENBACH, 
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npocehnhútars, «vi siete accostati...»): 
xai Badijang vias песітт "псоў, xai 
aue фаутмуаой xpetttov hahoŭvti 
mag «àv “ABe), «e a Gesù, mediatore 
della nuova alleanza, e al sangue del- 
l'aspersione che parla più validamente 
di quello di Abele». 

In tutti questi passi è caratteristica 
la congiunzione di peoitng con õied- 
xn. Quest'ultima significa fondamental- 
mente, secondo i LXX, ‘alleanza’, o me- 
glio ‘disposizione salvifica’ di Dio. Pe- 
Tb in 9,16ss., per mettere in evidenza 
la necessità della morte di Gesù, l'au- 
tore completa questo significato, prov- 
visoriamente, con quello di ‘testamen- 
to’, ‘ultima decisione della volontà’, di- 
venuto termine tecnico nella koinè pro- 
fana più recente. Un caso analogo si 
ha per pecitng. Sempre si vuol dire an- 
zitutto che Gesù supera e sostituisce il 
mediatore dell'A.T. (Mwiofic, 8,5; 9, 
19; 12,21). L'autore non ha quindi co- 
niato lui stesso il termine teologico pe- 
т{ттс, partendo da presupposti elleni- 
stici, ma l'ha preso dalla tradizione giu- 
daica e cristiana. Perciò la prima tradu- 
zione corretta di esso è, ancora una vol- 
ta, mediatore (sign. 3 = sarsàr)". Ma 
vi sono due motivi che impedisco- 
no di fermarsi semplicemente a questo 
punto: r. in 7,22 Gesù ё chiamato 
хрєіттоуос̧ Badiixne Ёүүџос̧, dove la 
marcata concordanza rende probabile 
che per l'autore + Éyyvog sia sino. 
nimo di џесіттс. Ma questo è pos- 


Hebr.) è impossibile, non meno che tradurre 
sempre con ‘alleanza’ (covenant, MILLIGAN, 
Can). Lo stesso alternarsi di significati si ha 
in 2Cor3,6.14; Gal.3,15. 

M RicceNBACH, Hebr., a 8,6: mediatore di un 
bene. Ma le spiegazioni di Teofilatto: peot- 
cns хай бётт (тоў ebay eov) e quella di 
Eutimio: ueoitmg буті той Ффпүптіқ xal 
Bothe si basano su un significato molto sbia- 
dito e forse adattato al caso considerato (+ 
col. 99). биете è certamente un genitivo 
oggettivo, di oggetto inferno > col. 99. 
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sibile soltanto se egli, in quanto elleni- 
sta, percepisce dal concetto teologico di 
mediatore, o entro lo stesso, anche il 
sign. 1., soprattutto nel senso e) e for- 
se b). Questo porta poi all'idea di un'ob- 
bligazione assunta, del cui mantenimen- 
to Gesù si fa garante, restando in certo 
modo impegnato egli stesso come debi- 
tore. Qui il pensiero è rivolto alla pro- 
messa divina della salvezza: Gesù si è 
impegnato con gli uomini a far sì che 
essa non resti lettera morta, ma che la 
salvezza venga compiuta. 2. il passo 
6,17 dice: Ev © перитоётероу Bovhópe- 
voc à дедс Enideitar тоїс xAnpovbnore 
705 ёт®үүєМас tò ёпетёйєтоу тїс 
Вос атой ёцесїтєшску Épxto, «vo. 
lendo Dio in questo dimostrare an- 
cor più agli eredi della promessa la ina- 
movibilità della sua volontà, l'ha garan- 
tita con un giuramento». Qui peovred- 
ew non può significare ‘mediare’, ‘tra- 
smettere’, perché è senza oggetto, c 
neppure ‘essere mediatore’, perché non 
esiste un'istanza superiore che possa es- 
sere rappresentata da Dio di fronte agli 
uomini. L'unica traduzione possibile è 
garantire, impegnarsi in una garanzia®. 
Mentre Dio, avendo promesso, era in 
certo modo una delle parti, si pose, per 
così dire, su un terreno neutrale, giu- 
rando e inoltre garantendo il giuramen- 
to (+ coll 104; 105), e così assi- 
curò l'adempimento della sua promes- 
sa. Ciò riporta peotens al sign. т. 
Questa interpretazione ellenistica è fa- 
cilitata dal fatto che nel diritto eredi- 
tario ellenistico l’espressione pesitne 
биат è bensì rara, ma non impos- 
sibile (> col. 96). Poiché però il si- 
gnificato di mediatore resta quello fon- 
damentale, pegitng è in realtà più che 
Éyyvcc. Quest'ultimo mette in rilievo 


55 — 111, coll. эз, Che Cristo garantisca per gli 
uomini davanti a Dio (O. Micwet, Der Brief 
an die Hebrier [1936] a 7,22) è meno ovvio 
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soltanto la garanzia della salvezza, men 
tre l'altro fa risaltare anche il compi- 
mento dell'iniziativa salvifica, in cui 
rientra anzitutto la morte mediatrice. 


2. Teologia della mediazione nel N.T. 

Il fatto che il concetto di mediatore! 
non sia enunziato espressamente da Gel 
sù, ma soltanto dalla comunità, induce| 
a chiedersi se questa idea, seguendo lal 
‘legge’ sopra accennata ( coll. 123 s.), 
non sia un'aggiunta della comunità.| 
Questa domanda è suggerita pure da al. 
tri motivi e costituisce un problema| 
centrale della teologia del N.T. Ad essa 
si deve rispondere che l’idea di media- 
tore è originaria. Essa si riveste bensì, 
progressivamente, di forme preesistenti, 
ma mantiene la sua originalità neotesta- 
mentaria. 


a) Gesù. Dato che nei sinottici, so- 
prattutto in Lc.18,9-14 e Le.15,1158., 
lautocoscienza di Gesù è alquanto in 
ombra, si è voluto dedurre che il Ge- 
sù storico sarebbe stato l'annunziatore 
d'una religiosità senza mediatori. Ma 
anche in questo caso le parabole vo- 
gliono soltanto mettere in forte tilievo 
l'idea che importa nel contesto, e non 


offrono una completa descrizione alle- 
gorizzante della salvezza. Il pubblicano 
nel tempio prega come un giudeo, 
volgendosi al Dio della rivelazione. Nel 
racconto del figlio! prodigo Gesù vuole 


є non corrisponde al pensiero della Lettera 
agli Ebrei. 
# Così Riccensaca, Wiwpiscu, Hebr, ad 1. 
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invece giustificare il proprio comporta- 
mento coi peccatori. Egli dichiara il 
perdono dei peccati al paralitico in un 
modo che ai capi del giudaismo semora 
sacrilego (Mc. 2,1 ss.; cfr. Le. 7,3650). 
La sua autotestimonianza, storicamente 
convincente appunto perché riservata, 
non manca affatto nei sinottici, anche 
se si prescinde dalle ultime confessioni 
aperte (Mt. 21,155; 26,64 par.). Ge- 
sù pone precise esigenze (Me. 10,37 ss. 
par.) e dà precise risposte (М2. 11,28 
ss.). Egli è il solo che conosce e rive- 
la il Padre (Mt.11,27 par.); fa dipen- 
dere il destino eterno dell'uomo dal ri- 
conoscimento della sua persona (Медо, 
32 s. par.); è il giudice universale (Mt. 
253155). II Gesù che le fonti pre- 
sentano in modo convincente” nella si- 
tuazione escatologica è soltanto questo, 
c non certo il Gesù della ricerca psico- 
logizzante 

Però la cuscienza della propria ec 
cellenza si riveste in Gesù delle forme 
storiche già delincate. Quella che è po- 
sta meno in rilievo è la sua posizione 


8 «La conlusione caotica nei racconti avreb- 
be dovuto far concludere che gli avvenimenti 
sono stati messi a soqquadro dalla natura val- 
canica di un'autocoscienza insondabile e non 
da qualche negligenza nella tradizione» (A. 
Scuwerrzea, Geschichte der Leben-Jesu-For- 
Schung 119261 391). JOACH. JEREMIAS, Jesus 
als Weltvollender (BETh 33,4 [19301), ha vi- 
sto giustamente il quadro complessivo, per 
quanto restino molti problemi di dettaglio. I 
recenti tentativi di eliminare con procedimenti 
critici la coscienza di mediatore del Gesù sto- 
rico (E. Wanker, Der Sobr [1938]; R. THIEL, 
Jesus Christus und die Wissenschaft 119381), 
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di antitipo di Mosè. In M/.5,20s., par- 
lando sul monte, Gesù non intende of- 
frire una Torà nuova, ma addurre esem- 
pi per mostrare che egli non diminui- 
sce, bensì aumenta le esigenze morali 
a confronto della casuistica rabbini- 
ca. La celebrazione della cena, pur es- 
sendo avvenuta storicamente durante il 
banchetto pasquale (> v, coll. 521 s.), 
ha bensì come sfondo la liberazione 
dalla schiavitù d'Egitto е la conclusio- 
ne del patto dell'alleanza sul Sinai, ma 
non lascia dubbi sulla differenza fra l'al- 
leariza nuova — che si doveva attendere 
secondo [er.31,31 55. — е quella antica. 
Dal confronto di Af4.11,255s. con Ec- 
clus 51 risulta chiaramente che Gesù sa 
di fare tutt'uno con la sapienza divi- 
па”. La forma principale della coscien- 
za mediatoria di Gesù è la sua condi- 
zione di Figlio di Dio e dell'uomo apo- 
calittico-messianico (> М56 той dv 
dpbrov). L'atto suo più originale sem- 
bra essere stato quello di congiungere 
indissolubilmente questo ideale di po- 
tenza con l'ideale d'umiltà del Servo di 


non resistono all'esame scientifico. 
zione convincente, se si pre 
particolari, si ha in Е.С. Hoskvws, The Riddle 
of the N.T. (1936). 


18 териле» in Mt.5,20 non è un concetto 
qualitativo, ma quantitativo. Soltanto ricono- 
scendo questo si comprendono nel loro conte- 
sto i versetti precedenti е quelli seguenti. Cfr. 
A. Oepxr, Jesus und das Alte Testament. 
(Theologia militans, Nr. 21 [19581]. 

5 Altri particolari su questo punto, ma con 
conclusioni discutibili, ia E, Narven, Agnos- 
tos Theos (1913) 280 ss. 
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Dio (+ coll. 131 ss.). La coscienza della 


ione è in Gesù orientata con 


sua m 
grande prevalenza sul Deutero e Trito- 
isaîa, benché il riferimento esplicito sia 
raro. In quanto Servo di Dio, egli offre 
la sua vita húrpov буті тобу, «in 
riscatto per molti» (Me. 10,45 par.), e 
sa che Dio riconoscerà questa sua me- 
diazione. Solo dopo morto e risuscita- 
to egli è mediatore nel senso pieno del- 
la parola. 


b) La comunità primitiva. Si suppo- 
ne frequentemente che sia stata la co- 
munità primitiva a creare, per fede, 
l’immagine di Gesù mediatore, quale è 
delineata nei vangeli; ma l'idea già non 
regge di fronte a una descrizione che è 
semplice, eppure così perfetta, che non 
può non essere basata sulla realtà. An 
cor meno, poi, regge se si considera la 
brevità del tempo a disposizione. Nel 
buddismo e nell’islamismo sono stati 
necessari dei secoli per trasformare un 
uomo fondatore di una religione in un 
semidio. Nella fede della comunità pri- 
mitiva, quale possiamo riconoscere mol- 
to bene attraverso gli Atti e le lettere 
di Paolo, vive fin dall'inizio un Signore 
elevato dalla resurrezione alla gloria ce- 
leste, di cui si attende con ansia la ve- 
nuta per l'istaurazione del regno di 
Dio”, L'origine del cristianesimo sa- 


У Lo contesta a torto > Уол, Is. 11,185. 

% Contro l'opinione di Bousset, in parte diver- 
gente, cfr. P. Werste, Jesus und Paulu 
ТАК 25 (1915) x ss. 
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rebbe completamente inspicgabile, se la 
vita terrena di Gesù non si distingue. 
se radicalmente dalla vita di un qualun-| 
que maestro o profeta, с se fosse stata 
la comunità primitiva ad attribuirgli per 
prima il ruolo di mediatore della sal- 
мелла ®. 

La fede della comunità si basa visi- 
bilmente sulla sintesi di Figlio dell'uo- 
mo e Servo di Dio, creata dallo stesso 
Gesù. Ciò che ad essa si è aggiunto è 
soltanto l'adempimento verificatosi col 
venerdì santo, con la pasqua c la pen- 
tecoste. La teologia della mediazione è 
invece ai primissimi inizi. Idee di pre- 
esistenza non son ancora riscontrabili, 
ma stanno nell'aria. L'affermazione del- 
la ripresa del mito sincretistico nel mes- 
saggio del cristianesimo delle origini, 
per quanto frequente, è improbabile. 


©) Paolo. Quando, nel giorno di Da- 
masco, si converte alla fede nel Cristo 
risorto, Paolo adotta la fede della co- 
munità primitiva, pur trasformandola 
in un'esperienza personale, È superfluo 
dimostrare che egli non annunziò mai 
una religiosità senza mediazione e non 
pretese mai di essere lui il mediatore in 
senso assoluto. Senza volatilizzare o sva- 
lorizzare la vita terrena di Gesù, egli 
pose al centro la croce е la resurrezione 
in modo ancor più esclusivo di quanto 


® DA. Fròvie, Der Kyriosglaube des МТ. 
und das Messiasbewusstsein Jesu (ВЕТА 31,2 
[1928]). 
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non fosse avvenuto fino allora. In que- 
sta duplice azione divina s'è compiuto il 
passaggio dall'antico al nuovo cone. Il 
battesimo consente la partecipazione al- 
l'atto che chiude l'era antica e inaugura 
quella nuova e che è compiuto fonda- 
mentalmente nel mediatore (Rom.4,25; 
6,1 ss.). Il compimento ultimo è soltan- 
to questione di tempo. Però Paolo pen- 
sa anche al Cristo preesistente, che pren- 
de parte alla creazione (1 Cor.8,6; Col. 
1,16), probabilmente sotto l'influsso 
dell'idea veterotestamentaria di sapien- 
za. La fede nel Kyrios (+ v, coll. 1468 
ss.), benché derivata dalla comunità pri- 
mitiva (1 Cor.16,22), è ora accentuata 
in modo antitetico (1 Cor.8,5) e di con- 
seguenza sviluppata con più forza (> 
Sud п, col.913; iv ш, coll. 56955.). 
Pure nuovo in Paolo (+ 1, coll. 379 ss.) 
è il parallelo fra Adamo e Cristo (Rom. 
5,12 58.5 1 Cor.15,22.45 ss.), nel quale ё 
improbabile che si tratti semplicemente 
d'una modifica dell'autotestimonianza di 
Gesù quale figlio dell’uomo. Piuttosto, 
oltre le speculazioni giudaiche su Ada- 
mo, vi ha forse influito, almeno in- 
direttamente, anche il mito sincretisti- 
co dell'uomo primordiale (+ coll. 119 
s.) Ma l'applicazione che ne fa ога 
Paolo è di natura opposta e, in quanto 
tale, nuova. Per Paolo Cristo è sempre 
Pultimo Adamo. Ciò vuol dire che è 
spezzata l'identificazione mistica fra me- 
diatore di salvezza e mediatore di ro- 
vina, la volatilizzazione panteistica del 


contrasto fra Creatore e creazione de- 
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caduta, tutta la religione ontologica di 
redenzione. La redenzione non consiste 
nel fatto che l'uomo prende coscien- 
za di ciò che è divino nel suo essere, 
ma nel fatto che viene redento. Adamo 
è solo un mediatore di rovina. A lui si 
oppone Cristo, che ha una funzione to- 
talmente diversa ed è mediatore di sal- 
vezza in senso rigoroso. Non l’uomo ce- 
leste fuori del tempo è mediatore, ma 
il Figlio di Dio, divenuto uomo ed en- 
trato nella storia. Quando la gnosi bat- 
te alle porte, sorgono concezioni che in 
qualche modo vedono realizzata in Cri- 
sto la posizione media della divinità nel 
cosmo (> coll. 107 s.). In lui l'univer- 
so è compendiato (дусжераћомосас- 
das, Eph.1,10) e pacificato (roxatah- 
).ё®ах, elpnvonovlgae, Col. 1,20). In 
Jui abita tutto il divino (+ трон, 
Сал тд), così che egli tiene unito 'u- 
niverso e lo riempie con la sua vita 
(хой tà návta Ev nido nhnpoupévov, 
Epb. 1,23). Ma il pensiero di Paolo 
cambia corso in modo estremamente si- 
gnificativo: il corpo universale che Cri- 
sto governa come capo, il pleroma che 
egli riempie da parte sua, non è, nella 
sua piena espressione, il cosmo, ma la 
— Бодлуюќа (Eph.1,22). Mentre nel 
paganesimo la mediazione soteriologica 
depiva dalla realtà cosmica, il rapporto 
nella gnosi cristiana è quasi opposto. 
E vero che in principio sta la mediazio- 
ne cosmica del трытётохов TATING хті- 
cewc, «primogenito di tutta la creazio- 
ne» (Col.1,15 s.) e che alla fine si deve 


adi (v, 


attendere Іа rivelazione, cioè Ја glorifi- 


cazione cosmica di Cristo e dei suoi 
(Col.3,4), ma nel mezzo sta la storia, 
con la caduta nell'abisso, il suo para- 
dosso e il suo processo di separazione. 
La tendenza non è di far dipendere la 
salvezza dal cosmo, ma il cosmo dalla 


salvezza”. 


d) П Vangelo e le lettere di Giovan- 
ni. La teologia di Giovanni è pervasa 
ancor più dall'aspirazione a far vedere 
in Cristo il compimento d'ogni media- 
zione, benché la parola non ricorra. Vi 
ccheggiano motivi sorgenti da tutta l'e- 
sigenza religiosa dell'ambiente che cir- 
conda l'evangelista. Ma, come la gnosi 
paolina eleva Cristo sopra tutti gli coni 
e attribuisce alla sua funzione di me- 
diatore il carattere di assolutezza (Col. 
2,3), così Giovanni oppone a tutti quel- 
li che si offrono come guide verso Dio 
(1o.10,8; 5,43) quell'unico che è la via 
€ la verità e la vita (10.14,6)*. Anche 
qui l'idea del mediatore culmina nel- 
l'intercessione (10.17; r1o.2,1) e nella 
morte (10,11; 12,32; 17,19 c passim), 
il cui valore espiatorio vien sottolinea- 
to particolarmente dalla prima lettera 
(11o.1,7; 2,2). Anche qui è chiaro il 
collegamento con 15.53 (Io.1,29; — 1, 


з H. Sentier, Christus und die Kirche im E- 
pheserbrief (1930). 

A. Oepke, Das Christuszeugnis des Joban- 
nescvangeliums: Süchs. Kirchenblatt NF т 
(1937) 252 ss.; R. BurtMann, Das Job.-Evang. 
(1937 эв.) а r,1ss. I paralleli fra Io. e Epb. 
sono esaminati acutamente da B.W. Bacon, 
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coll. 919 ss.). Non è più possibile distin- 
guere il Gesù terreno da quello risorto. 
Nella teologia giovannea si contempla 
la figura del mediatore partendo dalla 
fede pasquale della comunità. 


€) Gli altri scritti neotestamentari. 
Fra gli altri scritti del N.T. soltanto la 
Lettera di Giacomo lascia alquanto in 
ombra l'idea di mediatore. Ciò dipende 
dal carattere particolare dello scritto. 
Ma questo, nella sua forma attuale, de- 
ve interpretarsi ammettendo che ciò che 
in apparenza manca vi è invece tacita- 
mente presupposto. Circa gli altri scritti 
non vi possono esser dubbi. La Lettera 
agli Ebrei si serve del concetto di me- 
diatore, anche dove non usa il termine, 
per far vedere che la Chiesa è il popolo 
di Dio dell'era salvifica. La prima Let- 
tera di Pietro si apre col ricordo dell’ 
spersione col sangue di Cristo e del rin- 
novamento del mondo per mezzo della 
sua ressrrezione dai morti (1,2 s.), e sco- 
pre per questa via l'elezione antitipica 
della generazione santa, regale e sacer- 
dotale (2,9). Ambedue gli scritti sono 
formalmente imbevuti, sia pure con cer- 
te diversità nei particolari, dell'idea di 
mediatore. La Lettera di Giuda e la se- 
conda di Pietro sono già più Jontane da 


The Gospel of tbe Hellenists (1933) 370 ss. 


55 Cir. > KASEMANN, che però parte troppo 
unilateralmente dalla gnosi е, malgrado la com- 
prensione che dimostra per il carattere parti- 
colare dell'evangelo, non considera sufficiente- 
mente i contesti biblici 
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questo carattere originario. Però pro- 
prio le loro formule dogmatico liturgi- 
che mostrano che l'idea di mediazione 
si è ormai fissata nella fede della Chie- 
sa, cosa, questa, che presentava qualche 
pericolo (Iudae 1.4.17.21.25; 2 Petr. 
1,1.28.11; 2,20; 3,18). Per l'autore 
dell'Apocalisse Cristo è il leone della 
tribù di Giuda e l'agnello immacolato, 
che realizza nella sua persona, unifican- 
doli in sé, i due ideali opposti della po- 
tenza e dell'umiltà. Egli solo ha il pote- 
re di aprire i sette sigilli del libro, cioè 
d'intendere i segreti del governo divino 
del mondo (5,5 ss.). Su lui vengono tra- 
sferiti, reinterpretati, i rapporti simbo- 


lici prima intesi in senso cos 
me il numero settenario dei pianeti (1, 
1255. e passim), le dodici costellazioni 
dello zodiaco (21,24), lo splendore del 
sole, della luna e della stella mattutina 
(12,1 55.; 22,16). Cristo non sta soltan- 
to al centro del cosmo, ma guida anche 
la sua comunità da un'era cosmica ad 
un'altra. 

Così la religiosità neotestamentaria è 
tutta ed esclusivamente orientata sul- 
l'idea di mediatore; certo non nel sen- 
so che al di fuori del mediatore non 
resti spazio per altre testimonianze di 
Dio e altri contatti con lui (+ v, coll. 
143 ss.), ma solo che nel mediatore che 
è Cristo si compie l'offerta decisiva di 


0, co- 


% Cfr. inoltre Lact., биз 425, che mantiene il 
termine greco, Gli autori latini, come Tertul 
liano e Prudenzio, si servono di mediator. Cfr. 
A. Косыл}. Fuguaxerro.V. De Vir, To- 
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Dio che si dona in quella pienezza di co- 
munione a cui noi siamo invitati senza 
riserve. La rivelazione del N.T. non si 
lascia inquadrare in uno schema genera- 
le della storia delle religioni. Essa è nuo- 
va e indipendente, ma nello stesso tem- 
po realizza pienamente l'idea di me 
diatore. 


F.LA CHIESA 


Se la stessa rarità del concetto di ‘me- 
diatore' nel N.T. è sorprendente, ancor 
più fa meraviglia la mancanza presso- 
ché totale di esso nell’antica letteratura 
cristiana. Comunque peovsela si trova 
in senso tecnico in act. Andr. 2 (Bon 
net 38,25), a indicare Ја mediazione 
di Cristo. peottng torna una volta in 
CI. AL, paed, 3,1,2,1; тӧ Етра тоб 
талр$$ b peoting txtehet' есітті 
тёр 5 Méyoc 5 xowie dugoiv, deo 
uv viéc, сотћр 82 буђротоу, «il me- 
diatore compie la volontà del Padre; 
mediatore infatti è il Logos comune ad 
ambedue: figlio di Dio e salvatore de- 
gli uomini». Il concetto è qui spiegato 
con l'aiuto di un detto di Eraclito, ci- 
tato inesattamente, che ha originaria- 
mente un senso razionale-panteistico: 
divdprror deoi, deol üvüpumot, Aóyoc 
үйр айтоїс, «gli uomini sono dèi e gli 
dèi uomini; infatti essi hanno in comu- 
ne la ragione» (cfr. Heracl., fr.62 [1 
164,9s., Diels']*. peovteve ha un 
analogo significato teologico in CI. AL, 
prot.12,122,3: рсоитейоутос 100 Mb- 
yov. Si tratta di testimonianze isolate. 
Trarre delle conclusioni da questa ca- 
renza sarebbe non meno errato che a 


tius Latinitatis Lexicon 1v (1868) 74. Sipnifi- 
cativa è l'etimologia inaudita dell'Etym.Gudia- 
num (cd. StURz 388,17): Meclac, è Xgurvós, 
тарӣ «b pisos. 
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proposito del МТ. È certo che peri- 
‘ms non divenne subito un concet- 
to centrale della dogmatica. Molto più 
efficaci furono invece altri titoli di Cri- 
sto, come wdpioc, e quelli riassunti nel 
pesce simbolico: 00 vió e curi. 
Forse il concetto di mediatore non sem- 
brò opportuno, perché onerato da pre- 
cedenti profani e giudaici. Nel cattoli- 
cesimo è la Chiesa coi suoi organi che 
assume ampiamente una funzione me- 


+ ресотогуоу 


Il neutro. peoéroryov, o il maschile 
ueodTtoLXos, sono stati finora riscontra- 
ti, oltre che in Epb.2, 14, solo in Hesy- 
chius, s.v. xatñhub, in due iscrizioni 
di Argo! e Didima? e, in senso trasla- 
to, in Eratostene di Cirene presso Ate- 
neo, 7,14 (p. 2810): «àv «fie т\боуїйс xai 
@ретїс peobroryov, «la parete diviso- 
ria fra il piacere e la virtù». L'aggetti- 
vo pegótoryog trovasi in P. Атћ. п 98, 
8s. duodoYD тєтрахёуш, то... oi. 
жіау xai thv Ёуобсау tidy хой їл, 
CV рёрос «iv песотоіҳшу (1LETOTINUY?, 
lettura incerta) оїхебу, «ammetto di a- 
verti fatto una casa e l'atrio interno di 
essa e la metà delle stanze intermedie». 
È un composto in prevalenza ellenistico: 
parete intermedia, parete divisoria. Nei 
LXX non è usato. 


97 Cfr. le opere di > Brunner c — KÜNNETH. 


piesdrorov 
Lino&LLScorr 1108; PREUSCHEN-BAUER 798; 
7841; WiLKEGRIMM 279. 

1 ВСН 33 (1909) p. 452, nr. 22,16. 


2 Siebenter vorläufiger Bericht über die ... im 
Milet und Didyma unternommenen Ausgra 


iesétoryov (C. Schneider) 


(1v,629) 166 


diatrice. La teologia della Riforma inve- 
ce ritornò all'idea dell’ ‘unico mediato- 
re’, Cristo (per es. Confess, Aug. xx). 
Non a caso nel secolo xx, quando, dopo 
un periodo di pensiero a indirizzo libe- 
rale e razionalista, la tcologia ritrovò il 
contatto col messaggio biblico della Ri- 
forma, il termine ‘mediatore’ divenne 
un simbolo di questa nuova coscienza”, 


А. OEPKE 


Nel N.T. il termine s'incontra unica- 
mente in Eph.2,14. Il passo non è del 
tutto chiaro, ma stando al contesto ge- 
nerale, тё ресётоцҳоу тоб ppaypoð si- 
gnifica certamente la parete divisoria 
del recinto che esisteva fra Dio e gli 
uomini. peodtotyov vien qui chiarito 
meglio da ёҳдра, «inimicizia», e ppay- 
uós da уёцос tiv ÉvroX v, «legge dei 
comandamenti». In quanto Cristo eli- 
mina il véjiog тбуу ÉvcoAGv con la sua 
incarnazione e morte, vien tolta di mez- 
zo l'inimicizia fra Dio e l'uomo*. Mal- 
grado le reminiscenze delle barriere del 
tempio, dei muri della legge che di- 


bungen. AAB (1911) 56. 
3 Nel greco moderno si ha solo pezévotyoc. 
3 Tutti gli argomenti în favore sono riassunti 
da Harz, Gefbr., ad |. 

5 Flav.Ios., bell.3,193 s; Dirt, Or. п 598, D1- 
serius, Gefbr., ad I. si chiede giustamente se 
avessero potuto capire questa allusione i Jet- 
tori di Efeso. 
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fendono contro i pagani* c della chiu- 
sura del ghetto?, è certamente impro- 
babile, anzi impossibile, riferire questo 


Mestias — Хриттбс 
petafaivw — п, coll. 27 s. 
perdea > тіп 
ретахаћораь — IV, col. 1478 


T perapédopar, | ёреторёттос 


т. pietavoriv е petapé\erdar sono 
diversi tra di loro nel greco classico, in 
quanto > petavoeiv indica un cambia- 
mento di idee in generale o riguardo a 
un peccato in particolare, mentre pe- 
тор ута significa soltanto sentire 
rincrescimento, pentirsi*. pexavoeîv in- 
dica l'atto di chi, ripensandoci, ha ap- 
preso a giudicare (voüc) diversamente 
di una cosa; petapé)erdar indica piut- 
tosto il sentimento diverso che si prova 


6 ep.Ar.139: Mosè circondò Israele &burxé- 
тоң урах. xol oungots vtbycze, acon pali 
da non potersi scalfire e muri di ferro»; cfr. 
anche ep.Ar.142. 

? Ели, Gebr., ad l. 

+ È certamente assurdo pretendere che l'osti 
lità fra Greci e Giudei possa essere eliminata 
con l'abrogazione della legge quale via di sal- 
устга, Tutto il passo è invece impostato sul 
problema di un rapporto nuovo dei gentili con 
Dio. 


етар орар xc). 

1 Sulla bibliografia cfr. EF. Тиомрѕон, Me- 
хауобы und нет) in Greek Literature un- 
til гоо A.D. (Diss.Chicago[ 1908]); H.J.Horrz 
MANN: ThLZ 33 (1908) 459-460; WiNDISCH, 2 
Kor. 229; Preusciien-BAUER', s.v.; HELBING, 
Kasussyntax 112; ТЕЕМСИ 167 ss; E. NORDEN, 
Agnostos Theos (1913) 1345; W. JAEGER: 
ССА 175 (1913) 569-610. WEBER 316-321 (1 
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passo al contrasto fra Giudei e Greci, e 
ciò a motivo dei vv. 16 e 17°. 


CARL SCHNEIDER 


peraxivito — v, coll. 4855. 

peralanfivw, пета — VI, 
col.37 

petahhásow — 1, coll, 695 s. 


verso una cosa (pédet = mi sta a cuo- 
re). Però un contatto o anche una so- 
vrapposizione dei due concetti è molto 
facile, perché un cambiamento di giu- 
dizio spesso riesce duro. Il deponente 
passivo è attestato da Tucidide in poi. 
Di Democrito è riferito il detto: peta- 
Шаа ёт'айтуройтуу ëpypacı Blov ow- 
znel, «il rincrescimento per le azioni 
indecorose è la salvezza della vita» 
(fragm. 43011 155,138., Diels ])*. La 


iübd), EK. Diermcn, Die Umkehr (Bekeb- 
rung und Busse) im AT. und im Judentum 
(1936); H. Ponumann, Die Metanoia als Zen- 
tralbegrif der christlichen Frömmigkeit 
(1938); J. Scimiewimp, Evangelische Meta 
noia, in: Bekennende Kirche, Heft 25 (1935); 
О. Micuet, Die Umkehr nach der Verkündi- 
gung Jesu: Ev. Theol. 5 (1938) 403-414- 


2 A questo proposito — NORDEN 136: «qui esi- 
stono due possibilità: o questa massima (che 
non trovasi in Stobco) non è di Democrito, op- 
pure, se essa è autentica, deve aver preceduto 
un'evoluzione concettuale durata interi seco- 
li». — JAEGER 590: «La polemica degli stoici 
contro Ía цєт@уоиа, che trovasi in parecchi au- 
tori, è, a mio parere, un segno del diffondersi 
di un tipo di etica, per la quale questo con- 
cetto aveva invece un grande valore». Cfr. la 
sentenza di Democr., frag.43 (11 155,13, DIELS’) 
е Ceb., галод; 11,1; 32,2; 354. 
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petávoa e l’affine реташі лих sono 
frequenti nei classici, ma — come inse- 
gna questa sentenza di Democrito — 
non vengono intesi in senso esclusiva- 
mente intellettuale; sono poi valutate 
diversamente e spesso nettamente re- 
spinte. Per Platone tapayń e petapé- 
Asva sono due sintomi affini di una ma- 
lattia dell'anima umana: vai ij тороу- 
veupévi dea iux хаста тошу, è 

у Воот, Gc тері Bing elmerv pv- 
Хїїс. ©тё Bi ойттроу dei EXxopévn Bia 
тарау xal perapeheias perth Ёт- 
тал, «e l'anima tiranneggiata non farà 
affatto quello che vorrà, se si parla del- 
l'anima intera; ma tormentata sempre 
e violentemente da un pungolo, essa sa- 
rà piena di confusione e di rincrescimen- 
to» (resp.9,577€). А ciò corrisponde 
quanto Aristotele dice dello arov- 
болос буйр: esso è àuetapékntos, 
«non ha rincrescimenti» (eth. Nic. 9 
4, P. 1166a 29). Per Aristotele la и 
sapéhea è un segno di mancanza di 
coerenza interna nel pensare e nell'a 
re, dovuta a un cambiamento di seni 
menti dell'uomo circa una cosa (peta- 
uiu, presa in senso etimologico). Si 
capisce così perché gli stoici polemizza- 
no contro In истим c la pevcivora 
(шетала in quanto то!) e per- 
ché la nostra idea di pentimento sia 
propriamente estranea al greco classi- 
со}. Forse perdvora e petapéheva han- 
no trovato più tardi un interesse eti- 


3 Cfr. von Arnim, s.v. perapédewz с + Nor- 
DEN 134-140. La pevdvora è combattuta e con- 
dannata come nédog in Epitteto, M. Antonino 
e Ario Didimo; cfr. — Jarcer 589. 


4 a Reg. 3,27: si parla di дезе], ira. All'inizio 
il tema del discorso era l'ira del dio Camos che 
costrinse Israele a ritirarsi quando il re di 
Moab gli offrì i figlio in sacrificio. Israele pen- 
sava invece all'ira del popolo contro il sacrifi- 
cio umano. Anche i LXX interpretano il testo 
secondo l'atteggiamento psicologico d'Israele. 
Essi sostituiscono gesef con ретёшећос, che 
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co nuovo, dovuto agli insegnamenti dei 
cinici e dei pitagorici. Una nuova idea 
di colpa e l'appello a pentirsi penetrò 
allora in vaste cerchie popolari. In epo- 
ca posteriore i due termini petapého-| 
navpetapé).ea ricorrono in Plut., ser. 
num.pun.3 (п 549c); frang.an. 19 (1 
4765.); apophth.22 (11 1785.); gen.Socr.| 
22 (и 592b); Ceb., tab. 35,4; Philo, 
spec. leg.1,242; il decreto delle città 
greche, Dittenberger, Or.458,105.: 8 È 
Gru népac хай ópoc той етар еоди 
с BGU ту rogo,zo. Il sostantivo pe 
poe trovasi anticamente solo in 
Tucidide e poi in età ellenistica (Var- 
ro [ed. Bücheler, 1922]), 54/.239: Me- 
tamelos Inconstantiae filius). Olue al 
uetavoriv e petantherdar, è da nota- 
re anche peraBaX)eodar, che è inteso 
anche in senso intellettualistico (Isoc. 
8,23; Eur., Ion 1614). 


2. Nei LXX troviamo, dello. stesso 
gruppo di parole, peraué)er (Ўт, c 
nhm in forma nif'al), erápehog (4 
Bac. 3,27; Prov. 11,3; 3 Mach, 2,24: 
оўбой ele ietajiedov ÑAdev) e una 
volta anche petapéheva (Os.11,8)*. È 
senz'altro possibile usare l'ardita espres- 
sione che «Dio si pent»: 1Bag.13,35: 
хой хро era «e il Signore si 
peni»; anche 1 Chron.21,15: cidev xý- 
prog xal рете èni тў xaxiq, «il 
Signore vide e gli dispiacque del male 
(compiuto)»; È 105,45: xai éviodn 


è certamente da intendersi nel senso di ‘cordo. 
glio”. Ш vocabolo ba lo stesso senso in Prov, 
11,3, dove il T.M. suona: tummat farm tan 
bem weselef bogdim шадйёт: «l'innocenza 
dei giusti li guida e la falsità degli infedeli li 
porta a rovina». Nella prima metà del versetto 
i LXX pensano a mát, ‘morire’, e a niban, ‘pen- 
tirs, e scrivono perciò: dmobuvüv dixarog 
Burev uecónekov, spóyeios SÈ iveco: хой 
ixlyagios doe лайм, «quando il giu- 
sto mori si lasciò dietro il cordoglio; la rovina 
vece è presa alla leggera e reca 
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^ Svadiixms aùtoŭ xal рете) 
xarà cò пос той EX£ouc alto), «зі 
ricordò del suo patto e si pentì secondo 
la sua grande misericordia»; 10 

@росєу хориос xai où ретарғ\лудтоє- 
та, «Dio ha giurato e non si pentirà»; 
ler20,16: al пёс, dg arto peter 
хро Ey дуро хой оў percue)iîm, «le 
città che Dio ha distrutto e non se n'è 
pentito», > rv, col. 437. Pregando Dio, 
Amos si aspetta che egli ascolti la sua 
protesta: petavéngov, жори, imi тоб- 
тш, «pentiti, o Signore, di questo!» 
(Am.7,3.6); e in realtà Dio cede all’ 
sistenza del profeta (nibam jbwb). L'A. 
T. suppone quindi che esistano parole 
e atti in cui Dio manifesta il suo ‘penti. 
mento’ (ретацећїс дол, petavoetv 

пірат). D'altra patte esso stesso si op- 
pone acché la serietà con cui annun- 
zia il giudizio divino non soffra per 
questa affermazione: Dio non è co- 
me un uomo, che potrebbe pentirsi del- 
la sua parola (Num.23,19; т Sam. 15, 
29; ler. 4,28; 20,16; Zach. 8,14)“. Il 
‘pentimento di Dio' non è dunque af- 
fatto un arbitrio, non è l'eliminazione 
del giudizio divino, né un falso a- 
more per gli uomini; anzi la serietà 
della giustizia divina è contermata e as- 
sicurata dall’annunzio del divino penti- 
mento. Le parole dell'A.T. sul penti- 
mento di Dio indicano una doppia pos- 
sibilità: a) Dio ripudia, malgrado la gr 
zia e l'elezione precedente (1 Sam.15, 
35); b) Dio ridona la sua grazia e mise- 
ricordia, malgrado la condanna pre- 
cedente (x Cbron. 21,15; Ps. 106,45). 
Quindi la grazia di Dio comporta sem- 
pre la possibilità della sua ira, l'elezio- 
ne di Dio il pericolo di un ripudio. A 


5 È importante 1 Bar. 15,29: xal ox dre 
стрів, о0бё petavotia, 5с. обу, dc dvipu 
тё; dov той petavoñcat аўйтёс. 


6 W. Liroent, Schöpfung und Offenbarung 
(1934) 392. 
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sua volta, la condanna e punizione di 
Dio non è separata dalla sua bontà e 
misericordia, ma è da essa inquadrata 
Ogni pentimento di Dio realizza dun- 
que una possibilità preesistente. «Ogni 
amore è un superamento, una rinuncia, 
una dedizione, proprio per colui che è 
superiore alla persona amata; e ciò è 
vero soprattutto per la grazia di Глю», 
Questa tensione fra giustizia e grazia, 
elezione e condanna, nell'attuazione sto- 
rica dell’azione salvifica divina vien man- 
tenuta pure nella coscienza del tardo 
giudaismo. Dio è il giudice ed è il cle- 
mente; in quanto giudice si chiama Elo- 
him ed in quanto clemente Јаһу”, Il 
giudaismo e il cristianesimo delle origi- 
ni si distinguono nel modo di intende- 
re questa tensione. Quando ГАТ. af- 
ferma che Dio non prova o non ha pro- 
vato pentimento (Ps. 110,4; ler. 4,28; 
20,16), con questa negazione intende 
sottolineare la stabilità e fedeltà di Dio. 
Nessuna umana contraddizione porta 
al fallimento della sua impresa; la vo- 
lontà di Dio raggiunge il suo scopo. 
D'altra parte, quando il pentimento 
è attribuito all'uomo, non può discono- 
scersi la sua distanza dalla penitenza 
(petavoriv). Anche i LXX, tuttavia, ri 
sentono della tendenza ellenistica a 
dentificare цето сдох con petavo- 
div (cfr. Ier.4,28: ob petavonow, e 20, 
16: xai où petenekhin). Il pentimen- 
to non è necessarimente nemmeno un 
sentimento gradito a Dio, ma può an- 
che indicare un semplice cambiamento 
d'umore (Ex. 13,17; 1 Mach. 11,10). 
Molte volte esso è il risultato di un'a- 
zione imprudente e illecita (Ecclus 33, 
20; significativa la frase perape)eto dos 
* 


7 Lev. r29,9 5.2 23,24; S. Deut.27 а 3,24; per 
il problema vedi anche WEnER 154. E.SJÓBERG, 
Сой und die Sünder im palistinischen Juden- 
tum=BWANT 1v 27 (1938) 6.1155; К. SAN- 
per, Furcht und Liebe im palastinischen Ju- 
dentum = BWANT 1v 16 (1935). 
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tn'tayátwov in Prov.5,t1; 25,8). Nel 
pentimento (perape)eiodar) l'uomo 
sente la fine amara del peccato, nella pe- 
nitenza (uetavoetv) se ne libera; al pen- 
timento egli arriva da sé al termine del 
suo cammino peccaminoso e insano; al- 
la penitenza è chiamato invece dall'ap- 
portatore della divina parola (petavo- 
йт, Мел). 


3. Anche nella letteratura ellenistica 
petdvota e petapéhea (o perápehoc) 
ricorrono spesso insieme, talvolta in di- 
zione sbiadita con lo stesso senso; tal- 
volta invece sono separati". petávova è 
il termine della sinagoga e della comu- 
nità (= 23404), pevapédeva (perde 
Xoc) è un'espressione della letteratura, 
della filosofia e della dottrina sapienzia- 
le in genere. Del resto anche nel pen- 
siero biblico perdvoa può assumere 
un senso più ampio, come insegna Hebr. 
12,17". Per Filone la petajtéàera è gi 
presupposto e garanzia del perdono dei 
peccati (spec.leg.1,242: ёт @нарттудё- 
тоу Elotpyetar petapéheva ш тёу 
dev Eyovaw, «poiché subentra in essi 
il pentimento dei peccati, hanno Dio in 
loro favore»); però trovansi in lui an- 
che perdvoa c pecavorty. (leg.all. 3, 
106: 5 феде... Siwon xpóvov ele petk- 
vox, «Dio concede tempo per il pen- 
timento», e som. 1,91: tò petavoriv 
ABehpòv уєшутЕроу 8v той nõos d- 
рартеїу drobéyerar, «concepisce il pen- 
timento come fratello minore della com- 
pleta innocenza»). Forse anche Flavio 
Giuseppe sa che perdvora è più che 
petapéhea: «Accanto alla petdvota, 
il mutamento della volontà, sta il 
petdpeloc, il pentimento, di cui l'uo- 
mo soffre incolpando se stesso», So- 
no tipiche però le frasi: xacijpeux... 
хай Gv npayuátuv perduedoc, atri- 


* Anche ретбуош. e petavoeiv cambiano di 
significato nell'ellenismo: v. WinpiscH, 2 Kor. 
2338, dedicato a questo concetto. 
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stezza.. e rincrescimento delle azioni 
compiute» (41/.2,108); Aur] т@у me. 
тр . хай petápeħog, «dolore 
degli atti compiuti... е rincrescimento» 
(ant.8,362). Interessante è uno scambio] 
di петоро con petávow in Бейт, 
81: dj пері той цїтоус petapérera, «ill 
rincrescimento dell’odio», c in 41/.13)| 
314: тїйє dBelpoxtoviac pe м 


ve, ant.6,143; Тос fiv petapehópe- 
voc, ant.6,145). 


4. Nel N.T. petapideodar si riscon-| 


tra solo in M/.21,30.32; 27,3; 2Cor.7 
8 e Hebr.7,21 (citazione di Ų 109,4 
а ciò si aggiunge petò l'aggettivo pe- 
ятаци лутос, usato da Paolo in Rom.r1, 
29 e 2Cor.7,10. Sono frequenti, inve- 
ce, ретауоєу e ретбуоа, petapéhe- 
одол ricorre due volte nella parabola 
di Mt.21,28-32: il figlio che ha oppo- 
sto un diniego alla richiesta del padre 
si pente della risposta e va egualmente 
nella vigna (petapeAndero тӯ. деу). 
I pubblicani e le metetrici credettero in 
Giovanni, ma i capi dei sacerdoti c gli 
anziani a questo spettacolo non si rav- 
videro e non credettero in lui (0062 pe- 
хешам тте фттероу той moroa 
атф). La formulazione del rimprovero 
in 21,32 vuol certo richiamarsi alla pa- 
rabola stessa (petanieAmPeîc, 21,30). Il 
figlio ha cambiato il pensiero (non 
nel senso religioso), i capi del popolo 


? Cir. su ciò Вовенвлсн, Hebr. 407-410. 


10 Scnrarrer, Theologie des Judentums 147. 
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giudaico invece hanno mantenuto il lo- 
ro rifiuto. Il rimprovero о08Ё peteje- 
Midnte Votepov intende riferirsi al 
concreto rifiuto del messaggio e della 
persona del Battista. pevapé).erda: in 
Me.21,30 е 32 non è dunque identico 
a петоуоєїу ", Quando Giuda vede che 
Gesù era stato condannato, ne ha rimor- 
so (pevae)ndeî, 27,3) e riporta i tren- 
ta sicli. Anche qui il testo parla di rin- 
crescimento, non di penitenza. Giuda si 
sente colpevole per la sua azione e cede 
sotto questo peso; il suo pentimento 
(Mt27,3), come quello di Esau (Hebr. 
12,17), non ha la forza di superare lef- 
fetto distruttivo del peccato. «Però nel- 
la coscienza giudaica al pentimento va 
indissolubilmente congiunto l'obbligo di 
restituire il mal tolto» (cfr. Le.19,8)". 

In 2Cor.7,8-10 riappare chiaramente 
la differenza fra petapt)erdar e peta- 
усу: Paolo non si pente di aver scrit- 
to una lettera severa (00 реторёћоцол, 
7,8); se ha causato dolore, anche que- 
sto è conforme al volere divino. Può 
darsi che prima abbia esitato (ei xat 
цетєңєў.ёртүу, 7,8), ma ora è chiaro per 
lui che il dolore cra necessario per con- 
vertire i Corinti (#лутїїйтүтє ele perá- 
varav, 7,9). Il dolore conforme alla vo- 


lontà di Dio provoca un cambiamento 
di sentimenti che è salvifico e non è a 
sua volta oggetto di pentimento (di qui 


u Diversamente ZAHN, Me. ad L. 
12 ScuraTTER, Mr. 768. 


5 бфретарёлутос inoltre in 1 Clem2;7; 544: 
38,2. Sul diverso uso greco del termine cfr. an- 


пета оран хт. (O. Michel) 


(1v,633) 176 


T'ossimoro: erdvora йреторёлүтос, 7, 
10). Ciò che proviene da Dio non com- 
porta infatti pentimento. 

Mentre il pentimento umano ha qui 
il carattere d'una riflessione naturale, 
senza contenuto di fede (perapéàe 
ca, 7,8), il vero cambiamento di sen- 
timenti (uecávoux, 7,9) è un effetto di- 
vino che avviene nonostante il dolore, 
anzi proprio nel dolore ha luogo. Da 
questa penitenza sorge una salvezza (7, 
10) nuova e una nuova vita (7,11). 

In Rom.11,29 Paolo definisce irrevo- 
cabili (ёретор лута) i doni (yagisua- 
та) di Dio e la sua chiamata (xMjeuc). 
II suo sguardo s'innalza al piano immu- 
tabile secondo cui Dio realizza la sua 
volontà salvifica, malgrado la disobbe- 
dienza c la caparbietà degli uomini. A- 
nalogamente a Rom.11,29, &petapëhn- 
тоф viene occasionalmente riferito an- 
che da 2 Cor, ro alla cuempia (Vulg. 
in salutem stabilem). Però la locuzio- 
ne puerdvora ёретарёлүтов ha la pre- 
ferenza. 

Hebr.7,21 cita Ps10,4 рег confer- 
mare la superiorità del nuovo sacerdo- 
zio sull'antico, fondata sul giuramento 
solenne di Dio. Quando Dio giura, po- 
ne la sua persona in pegno della verità 
della sua parola (6,13 ss.). L'insediamen- 
10 del sacerdote eterno è immutabile e 
inalterabile; in questa negazione, come 


che Wixprsck, 2 Kor. 232. Su ditetavéntos 
cfr. A. Bonnörrer, Epiktet und das N.T., 
КҮҮ то (1911) 1065; + NORDEN 135 € > 
Јавовя 5895. 
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nell’ auetanéAmto< di Rom.11,29 è in- 
dicata la fedeltà di Dio e la credibilità 
della sua promessa. Quando dunque il 
N.T. distingue e separa, secondo il si- 
gnificato, petapiéherdar e petavotiv, 


petauoppóopat > орой 
petavoiw, petdvoa — уой 
иеталёитона — 1, col. 1078 
ретастрёфы —> стрёфш 


T петер оца 


In senso attivo perewpitw significa 
alzare, elevare o anche (P. Oxy. VI 904, 
6; Philo, spec.leg.3,152) sollevare qual- 
cuno, appenderlo; in senso traslato sol- 
levare qualcuno con la speranza, inco- 
raggiare, animare (Polyb.5,70,10; 25,3, 
4). Nel medio e nel passivo perewpitw 
(come anche Гард. petéwpoc) è usato 
spesso în senso traslato. Questo uso 
traslato abbraccia due significati: a) ele- 
varsi, librarsi in alto (della mente uma- 
na), insuperbire, inorgoglirsi, gonfiarsi, 
smaniare; b) inquietarsi, angosciarsi, es- 
ser tesi, eccitati, irrequicti per la gioia, 
il timore o la speranza, ondeggiare fra 
il timore e la speranza. Nel senso a) pe- 
хоо онш» (o petéwpoc) trovasi in A- 
ristoph., av. 1447; Polyb. 3,82,2 (peté 
«орос... xal dupot rinonce); 16,21,2 
(цєтёшрос xal фі. 2бобос). È frequente 
in Filone: perewpllopat, rerdiv.ber. 


ретєшрі оно» 

A. Harnack, Sprüche und Reden Jesu (1907) 
10; К. Кӧнігк, Textkrüiscbe Bemerkungen 
zu der Perikope vom Sorgen im Lk-Ev.: 
ThStKe 86 (1913) 45258: K.F. Eurer, Die 
Verkündigung vom leidendem Gottesknecht 
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manifesta una conoscenza chiara della 
natura inalterabile dei due concetti; 
l'uso della lingua ellenistica, invece, hal 
cancellato spesso i confini fra i due 


ermini. 
Р О. Micner| 


шеєтатулиал ы) + oyîua 
mU 
uetéxo > rir, coll. 1358 ss. 


269; leg.all.3,186 (detto qui e altrove 
del voüe spesso in senso positivo: è 
vwoüc ènebàav uiv tEdpn abtòv dirò 
«Gv дуптбу xai perewpiodii, «quando 
la mente si esalta e si eleva al di sopra 
dei mortali»); ebr. 93; post. C. 115; p-| 
лері о, spec.leg. 1,44; rer.div.her. 71 
(хабто petewpilovroc xal ouaüvtoc 
iavibv); vit.Mos.1,195; 2,139; uextu- 
рос, som.2,16; Flacc.142; ebr.128. 

Nei LXX si trova solo il primo senso 
traslato, e sempre sensu malo, special- 
mente per descrivere il carattere st- 
perbo e la strafottenza, petewpitopat, Y 
130, (008 ёпетеорісдцоау ol ôpdah- 
moi ноу); 2 Mach.5,17:7,34; 3 Mach.6, 
5; petéwpoc, 2 Ват. 22,28; Іг.2,12; 5, 
15; ретєоритибс, Ecclus 23,4 (pete 
woody SplaM inv); 26,9 (ÈV pere 
шртойс Spad usv); 2 Macb.s,21 (бий. 
«tv ретаюритду тїс xopblac)!. 


aus [1.53 în der griechischen Bibel = BWANT 
av 14 (1934) 97; Passow, PREUSCHEN-BAUER', 
зр. 

1 Anche Ez 
mune dci 1 


4 non fa eccezione all'uso co- 
XX. Solo se ретёшрос (in Aquila 
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Nel senso b) петер опол non è 
frequente; specialmente chiaro & il ca- 
so di P. Oxy. xiv.1679,16s.: pù pe 
rempitov (= non turbarti), x«Xc sá- 
yopev; v. inoltre Flav, Ios., 41t.16,135 
(secondo una congettura del Niese)?; 
peréwpoc (= eccitato, inquieto, teso): 
Thuc. 2,8,1: Flav. Ios., ant. 8,218 (pe 
«tÜpcu той hao таутёс бутоо, «es- 
sendo tutto il popolo eccitato»); Po- 
lyb.3,107,6 (rv бё сущійдоу máv- 
тоу ретефршу ёутшу taig Savolare, 
«essendo tutti gli alleati eccitati negli 
animi». Cfr. inoltre 5,70,10: © урт 
т@реуо$ peyahonpenas moAAoUe ёше- 
лейрює тбу napà той tvavciote ie 
uévuy, «trattandolo con magnificenza 
fece tentennare molti dei capi avver- 
sari»)? 


A causa di questo doppio uso è par- 
ticolarmente difficile decidere il senso 
di ретеорі оол nell'unico passo del 
N.T. (Lc. 12,29) in cui ricorre. Le pa- 
role di Gesù: uh perewpiteode, pronun- 
ciate nel contesto di un ammonimento 
contro l'ansietà, sono state comprese e 
spiegate nella storia dell'esegesi secon 
do il primo o il secondo uso del ter- 
mine‘: a) mom esaltatevi con le vo- 
stre pretese, non datevi importanza 
(Lutero), non cercate cose troppo gran- 


ed altri) dovesse corrispondere a mar, ‘amaro’, 
‘triste’, ‘di cattivo umore’ del T.M., potrebbe 
significare «la depressione profonda presumi- 
bile nello stato d'animo menzionato alla fine 
del v. т» (J.HERRMANN, Ez.[1924124); allora 
pevttopog avrebbe in Ez. 3,14 il significato b. 
Ma è difficile che mar sia originario. Forse pe- 
copo sta per «rüm (part.aal) oppure márám 
(part. hof'al), che significano entrambi ‘eleva- 
to', ‘sollevato’, e sono in ogni ceso una forma 
di rwm, perché anche Ez.10,19 rende rwm, al 
qal e al nif'al, con pevspiteoda, e in 17,23, 
máróm con ретёшрос» (J. HERRMANN, 0.c.,7). 
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di; oppure b) non inquietatevi, non ec- 
citatevi, non ondeggiate fra timore e 
speranza, non angosciatevi. I passi che 
si trovano nei LXX e la traduzione del- 
la Vulgata (nolite in sublime tolli) han- 
no avuto un peso in gran parte decisi- 
vo a favore della prima opinione, e fan- 
no certo pensare. Però le versioni più 
antiche rendono jj petevpiterde col 
secondo senso (si vedano per es. la Ve- 
tus latina: nolite soliciti esse, e la Pe- 
shitta)5; inoltre il testo latino del cod. 
D traduce con non abalienatis vos. Sc 
già questi testi fondano saldamente la 
seconda versione, il contesto del passo 
decide completamente in suo favore. 
Certamente l'ammonimento contro l'or- 
goglio c l'esortazione alla modestia — in 
cui sfocia la prima traduzione — costi- 


tuiscono una parte stabile della primiti- 
va parenesi cristiana, e giustamente si 
ricordano a questo proposito Rom.12, 
16, oppure 2 Tim блу ss. Е l'umiltà in- 
teriore, come la contentezza completa 
pet i doni di Dio - a cui finirebbe per 
indirizzare l'ammonimento, quando fos- 
se espresso in forma positiva — sono 


In Ez3,15 ретёшрос è dovuto forse alla let- 
tura erronea ЈР (Т.М. tél abib). 

2 Zann, Lk3* (1920) 500, п. 27. 

3 ар. uevétopoc, frequente nei papiri, ha 
qui il senso di ‘sospeso in aria’, ‘incompleto’ 
(dettodi servizi); Pue1stoxe, Wört., s.v. 

+ Rassegna delle varie opinioni in —» K6nLER 
45455. 

5 A. Merx, Die vier kauonischen Evangelien, 
п 2: Das Evang. Mk. und Lk. (1905) 302, € 
= Кӧни 456. E 
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senza dubbio un atteggiamento fonda- 
to sull'essere profondo di Gesù, che fu 
caratteristico dei primi discepoli. Ma il 
contesto porta a un'altra interpretazio- 
ne. Le parole di Gesù nel v.22 svelano 
tutta la grandezza della bontà creatrice 
di Dio, la ricchezza dei suoi doni, che 
dovrebbe far distogliere lo sguardo dal- 
le preoccupazioni ansiose, da ogni for- 
ma di quella «poca fede» (v. 28) con 
cui l’uomo tenta ripetutamente di dar 
da solo sicurezza alla sua esistenza. Nel- 
lo stesso tempo lo sguardo viene rivol- 
to all'ultimo dono, al regno di Dio, che 
per il cristiano è certo ed esclude qual- 
siasi timore (v. 32). In tale contesto so- 


Iétoxog, петоҳ + ШІ, coll. 1358 


+ pétpoy,  ёцетрос, 
+ petpiw 


1. Il gruppo dei termini fuori del М.Т. 


pétpov (da Omero in poi: I. 7,471; 
12,422; Od.2,355; 9,209, ecc.) signifi 
ca a) la misura come strumento di mi- 
surazione (misura di capacità o misura 
di lunghezza); b) semso della misura, 
ordine (frequente nei poeti del periodo 
classico e anche nei papiri)'; c) la mi 
sura del verso o delle sillabe; d) il mi- 


perpov хт}. 

Passow, Parr, PaeuscHn-Baver', Lippeti- 
Scorr, su; PREISIGRE, Wort., sv; KLOSTER- 
mann, M/.65; ScunarteR, Mr.241; STRACK- 
Вилкивкск 1 444-446; BAUER, Job. 1933) 
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lo l'ammonimento a non angosciarsi, а 
non essere inquieti e insicuri — perché 
Dio garantisce tutti i doni, anche quel. 
li degli ultimi tempi — ha un senso po- 
sitivo. Così il nostro passo, con l’esor- 
tazione pù perewpiZeode, è una testi 
monianza del modo în cui veniva ban- 
dita la tortura dell'angoscia e l'inquie- 
tudine dai primi cristiani partendo dal 
loro atteggiamento escatologico. Questa 
idea è confermata, per es., da Phil.4,4- 
7: verrà il tempo della gioia c caccerà 
le preoccupazioni ansiose proprie del 
pensare umano, perché con essa sarà do- 
nata ai cristiani la pace che supera ogni 


‘oncetto. 
È K. Derssner 


perporaliv — máy 


surato in quanto risultato della misura- 
zione, la parte assegnata o attribuita con 
о su misura (spazio, percorso o tempo), 
in senso sia proprio sia traslato. 

Nella lingua filosofica il termine pé- 
троу acquista un significato speciale. Il 
рётроу т@утшу, la misura assoluta di 
tutto, ma specialmente dei valori, fu 
trasferita esclusivamente nell’uomo da 
Protagora: z&vrtay ҳрпибтшу рётроу 


645; SCHLATTER, Job. 110 з.; StnAck Bruner 
neck п 431; ZAHN, Job. *(1921) 227 55; К. 
BorwWAUSER, Die Bergpredig® (1927) 187 ss. 
* PritsiGRE, Wort., s.v. 
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igriv üvüpumog riv piv бутшу de 
Hou, тбуу Sè olx бутшу 0с oOx ËTT, 
«misura di tutte le cose è l’uomo, delle 
esistenti în quanto sono, delle non esi- 
stenti in quanto non sono» (/rag.r [1r 
263,358, Diels']). Platone, al contra- 
rio, trova solo in Dio il рётроу návtwv 
(leg.4,716c: à Eh dedg div тутыу 
xemuécow рётроу v em ишта, 
Xal oM) paddy ў no) ты, (e Фасо», 
@уйрштос, «per noi soprattutto è Dio 
la misura di tutte le cose, e molto più 
che non l'uomo, come pur si va dicen- 
do»). Questa concezione acquista poi im- 
portanza specialmente nel neoplatoni- 
smo: Plot., enn.1,8,3; cfr. 6,8,18: repi- 
Улу т@утшу xal рётроу, comprehen- 
sio omnium et mensura; 5,5,4: ШЕРУ 
Y&p avtò xal où perpodpievov, «esso ё 
misura e non misurato». 

Nei LXX pétpov è per lo più tradu- 
zione di middå; eccetto che in alcuni 
passi profani, è usato 1. nelle direttive 
per la costruzione di santuari e templi, 
specie in Ez.40-48; 2. per la misura 
giusta c il giusto peso, che sono garan- 
titi da Dio e custoditi nel tempio (Lev. 
19,35; Deut.25,14s.; Prov.20,10; Am.8, 
5; rPar.23,29); 3. per le misure del 
cosmo che esprimono la fede nella crea- 
zione (Iob 11,9; 28,25; 38,5; Sap.11, 
20); 4. nelle minacce di rovina e nelle 
parole di condanna (4 Bag. 21, 13; Is. 
5,10; Ez. 4.11.16; Lam. 2,8; V 79,6; 
Zach.5,6 ss); 5. nella parola di salvezza 
in Zach.1,16. 


perpéto (рше da Omero in poi: Od. 
3,179) significa a) misurare, calcolare e 
anche sondare (il mare); in senso tra- 
slato, valutare, giudicare; b) costruito 
con qui ть, attribuire una misura di 
qualcosa a qualcuno (da Euripide e Ari- 
stofane in poi). Nei LXX perpéw tradu- 
ce mádad, per es. Ex.16,18. È attesta- 
to nei papiri? 


2 Prersreke, Wärt., s.v. 
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2. Il gruppo dei termini nel N.T. 


Nel N.T. иётроэ è usato alcune vol- 
te col significato a); ad es., Mt.7,2, do- 
ve Gesù proibisce di giudicare: iv @ 
штры perpeive нетрйїєтаз uis, 
«la misura che userete sarà usata per 
voi» (cfr. Mc.4,24 e 1с.6,38°: © үйр 
штры perpeite бутцетрид ligeras Ù- 
ий» (in Le. il significato è più ampio 
che in Mż, — col. 186); Lc.6,38*: pé- 
роу xa v nemo itvov cegakeujtévov 
Urepexxuwépevov: «una misura buona 
(cioè ricca), condensata, coagitata, so- 
vrabbondante»; [0.3,34: 00 yàp èx mé- 
«gov 8(Битуу тё пуєдца (+ col. 188); 
Mt.23,32: т\лрбсете (non: mÀnpü- 
сале) тё ётроу тбу патёршу Орбу: 
completerete la misura dei peccati non 
ancora colmata dai vostri padri; inoltre 
Apoc. 21,15 e 17; qui particolarmente 
nel senso di una misura di lunghezza, 
v. 17: рётроу ймдротоо 8 ёстіу &yyé- 
Лоу = misura umana che è misura an- 
gelica. 

Is 


nificati b. e c. non si trovano nel 
/T.; abbastanza spesso, invece, il si- 
gnificato d. (in senso traslato). Rom.12, 
3: (xác úg à деб tpipurev рётроу 
riereetag, «ciascuno secondo la misura di 
fede che Dio gli ba compartita»; 2 Cor. 
10,13: мес 82 oix ele тё diuerpa xav- 
umosieda, dA Mk xata tò рётроу тоб 
xavóvog cb ёрёриту tyiv b Debo pétpou, 
«non ci vanteremo oltre misura, ma se- 
condo la misura della norma che Dio ci 
ha assegnato per misura»; Eph.4,7: ivi 
Bi tudo vo ру (Bohn h páp хата tò 
рЁтроу тйс бшрей той Хриттод, «a cia- 
scuno di noi fu дага la grazia secondo la 
misura in cui Cristo glie l'ha donata»; 
Eph.4,13: иёурь хатаутћооргу ol тёу- 
atc. ele бубра тм, ele рётроу h- 
Maniac тоб mimpiniazos той Xpuotoî, 
«finché tutti arriveremo... all'uomo per- 
fetto, alla misura dell'età della piena 
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maturità del Cristo»? (cfr. la frase 
‘fine шётроу invia, Hom., IL 11, 
225; Od.t1,317; 18,217; 19,532, che 
indica il raggiungimento della misura 
piena della giovinezza, cioè il tempo 
della piena maturità giovanile); Eph.4, 
16: xat’ ivigreuxy iv pete Èvè Exa- 
стор uépoue, «secondo la forza corri- 
spondente alla misura di ciascuna par- 
te». 


#цєтрос, senza misura, immenso, in- 
sondabile, smoderato, smisurato; nel- 
l’ultimo senso trovasi due volte nel N. 
T.: 2 Cor.10,13 (> рётроу, v. sopra) е 
10,15; è usato parlando contro la lode 
smisurata di se stessi. 


uetpéw ricorre nel N.T. col signifi- 
cato a) specialmente nell'Apocalisse: in 
11,1 significa prendere le misure del 
tempio di Dio; in 11,2, usato in co- 
struzione negativa, indica l’omissione di 
misurare l'atrio esterno del tempio; in 
21,15.16.17 l'atto di misurare la città, 
le porte e le mura. 

L'uso traslato di a) trovasi in 2 Cor. 
10,12: абтоі èv ёпутоїс fautoùg pe- 
троўутес, si misurano su se stessi, «cioè 
su misure umane, stabilite da loro stes- 
si; io invece sulla misura datami da 
Dio» *. 

Il significato b) vale per i passi già 
citati per пётроу (— col. 184): Mf.7,2 e 
Mc.4,24 (Lc.6,38* ha il composto @ут\- 
uetpniricerar invece di ретрпдђоє- 
та). 


? Сг. PREUSCHENBAUER', s.v. 
+ LIETZMANN, Kor. ad |, 

5 Cir. il materiale in STRACK-BILLERBECK 1444 
ss. e SCHLATTER, Al/.241, STRACK-BILLERBECK 
aggiunge testi con una formula più breve: 
«misura contro misura» e, con una frase pro- 
verbiale dello stesso significato: «nella pento- 
la in cui uno cuoce, si cuoce anche per lui (o: 
vien cotto anche lui)». È da notare inoltre il 
rinvio di Strack-Billerbeck a Sap.11,158 12, 
з; 18,4 cc. AI confronto con questo mate- 
riale non ha importanza il detto preso da Esi- 
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I testi caratteristici dell'uso neotesta-| 
mentario di цётроу e petpéw si riferi. 
scono alla giustizia di Dio nel giudizio, 
finale (a.) o al dono della grazia nella| 
misura a noi assegnata (b.). 

a) Nella frase proverbiale: £v © pė- 
тры perpeite petpnòicerar бшу di 
Mt-7,2 (cfr. Mc.4,24 € 1с.6,38%) vien 
posta in piena luce la serietà escatolo- 
gica con cui Gesù fonda il divieto dil 
giudicare (pù xpivere), appellandosi al 
un giudizio divino di condanna corri- 
spondente al giudicare umano. La nor- 
ma ha numerosi paralleli nella lettera- 
tura rabbinica, secondo la lettera e se- 
condo il senso; in Sofa 1,7 essa suona: 
b'middà ie'üdám módéd Баһ mód'din 
18, «con la misura con cui un uomo mi- 
sura, sí misura lui», (scil. Dio misura 
lui)’. Tuttavia nell'applicazione di que- 
sta norma esiste una differenza fonda- 
mentale fra Gesù e i rabbini. Mentre 
questi si servono del principio come di 
fondamento e regola nel giudicare gli 
altri, Gesù condanna con esso ogni giu- 
dizio; la sua proibizione ha un valore 
assoluto: più) xpivete! «La ragione di 
questo impiego opposto dello stesso 


одо, che fa eco alla massima di Mf.7,2, a cui 
rimanda G. Hemict, Beiträge zur Geschichte 
und Erklärung des N.T. їп (1905) 81, insieme 
ad altri detti di Sencca ed Epitteto. Poiché le 
parole £v © иётрө... sono un detto proverbiale 
nte, che in questo caso vuol giustifica. 
re l'imperativo pih xgiveze, non sembra esatta 
l'interpretazione del passo data da э Born- 
uiuser, 187 ss., che vorrebbe ridurre il tutto 
alle due ‘misure’, quella della bontà e quella 
della giustizia, che secondo i rabbini sono ap- 
plicate da Dio 


e fre 
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principio sta nel fatto che Gesü non 
vede nella norma che esige la retribu- 
zione l'unica ed ultima volontà di 
Dio»*. L'opposto di xpivew è il perdo- 
no, a cui Gesù impegna i suoi discepoli 
mostrando Dio sempre pronto a perdo- 
nare. 

Та Lc.6,38" le parole © үйр tpw 
ретреїле йутщшетрпйїєта uiv son 
poste a conclusione di una serie di mas- 
sime, in cui alla proibizione di giudica- 
re è opposta la richiesta positiva di e- 
sercitare la misericordia. Quelle parole 
sembrano perciò una motivazione del 
premio divino assicurato ai misericor- 
diosi. Però esse non devono essere rife- 
rite unicamente al precedente v.38*, 
ma a tutto il gruppo di massime e quin- 
di anche a pù xpivere хт). del v. 37. 
Così l'apparente discordanza scompare, 
perché con le parole immediatamente 
precedenti (pévpov xahòv memuemuévov 
хт}, v. 38*) si mette in rilievo il pre- 


mio sovrabbondante di Dio, mentre il. 


detto ф yàp uitg xv. sottolinea 
«l'equivalenza quantitativa della retri- 
buzione» ". Il tenore del testo di МА. е 
Me. è più vicino all'originale che non 
quello di Le.®. 

b) La metafora del pétpov serve poi 


5 $снглттев, М/.э{т. 
7 Contro В. Weiss, Die Ev. des Mk. und Lk. 
"(1901), ad l, che trova qui un'incongruenza. 


* Cfr. $сшАттев, 16246: «Il piccolo tratto 
ellenizzante, cioè la caduta di £v e l'aggiunta 
di dval al verbo, sono da attribuire a Luca». 


9 Cfr. Disetius, Gefbr., ad 1. 
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ad esprimere la varietà e molteplici 
del dono di grazia assegnato a ciascuno; 
così in Eph.4,7 (sottolineando ёте, 
come in 1Cor.12)%; in Eph.416 е 
Roma. 12,3. Eph. 4,13 (+ col. 184) im- 
piega рётроу nel senso di ‘misura pic- 
па” per mettere in evidenza l'unico fine 
ultimo di tutti i membri della comu- 
nità, ai quali devono servite i vari do- 
ni. In 2Cor.10,13 — in contrasto con 
il vanto ‘smisurato’ degli avversari di 
Corinto — appare come la ‘misura’ se- 
condo cui Paolo vuol essere misurato, 
il campo di azione missionaria che Dio 
ha assegnato a lui, l'apostolo. Questa 
‘misura’ non è dunque di fattura uma- 
na, ma è stabilita da Dio. 

Mentre il dono di grazia di tutti i 
cristiani ha una ‘misura’ e quindi un li- 
mite, Cristo ha ricevuto invece da Dio 
il dono dello Spirito ‘senza misura”, il- 
limitatamente; questo è il senso delle 
parole di 10.3,34: où yàp bx pérpov 
BiBiocty «à пудра!" Benché il presen- 
te BiBucvy possa indurre a intendere la 
frase come una regola generale, secon- 
do il contesto queste parole possono ri- 
ferirsi soltanto a Cristo; soggetto del 
periodo può essere, sempre secondo il 
contesto, soltanto Dio". Sia il prece- 


10 ofix Ex ju<pov, che finora non ha riscontro 
nel greco (PreuscHen-Baun', зар, e BAUEN, 
Job? 64 s.) significa: non in base a una misura 
(limitante), cioè ‘immensamente, illimitatamen- 
te'; cfr. inoltre SCHLATTER, Joh.110s. Il con- 
trario di ойж £x иётроз sarebbe èv пётр (Ix. 
41116; Iudith 7,21). Cir. Bauer, Job) 65. 

11 Contro Танк, Job.227 s., che interpreta la 


зау iz) 


dente v. 34? sia il successivo v. 35 lo 
dimostrano chiaramente. 

c) perpéw ha un significato speciale 
in Apoc.rirs. In questa visione, che 
si appoggia a Ez.40,3 ss., petpét (v. 1), 
considerato in contesto col v. 2, assu- 


T рётотоу 


Da рета б0р, propriamente la par- 
te della fronte che sta fra gli occhi; per 
lo più designa tutta la fronte. П termi- 
ne è frequente in Omero col senso di 
fronte dell'uomo: Il.4,460; 6,10; 13, 
615 (nel senso originario); 15,102; 16, 
798; Od.6,107; 22,86.94.296; col sen- 
so di fronte d'animale: 1L.23,454; si- 
gnifica anche la fronte umana nel senso 
più generale. Modi di dire: &vaonav e 
XAAAV Tò рісотоу, «corrugare e rasše- 
renare la fronte» (Aristoph., eq. 631; 
vesp. 655). Detto di animali in Soph., 
El.737 Eur., Hel.1568; Rbes.307; Xe 
noph., Cyrop.1,4,8; un monte è yatag 
uévonov, «fronte della terra» (Pind., 
Pyth.1,305.). In senso traslato designa 
la parte frontale dell'elmo (Hom., IL. 
16,70), la facciata di un edificio c in 
genere la parte anteriore (Hdt. 1,178; 
2,124 [piramide]; 9,15; Thuc. 3,21); 
frequente nelle iscrizioni. Indica la 
fronte o schieramento frontale di un e- 
sercito (Aesch., Pers.720; Xenoph., Cy- 


frase come se fosse una regola generale da 
riferirsi «solo al profeti, ivi incluso il Battista, 
ma non a Gesù», e considera тё туєбра come 
soggetto. A nostro avviso, nel periodo si sotto- 
linea proprio la differenza di Cristo dagli altri 
profeti, che hanno ricevuto lo Spirito soltanto 
Èx puéxpov; cfr. le parole, citate da STRACK-BIt- 
LERBECK 1t 431, di R. Aha, Levr.15,213,2: 


ётотоу (C. Schneider) 
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me il significato di ‘conservare’, 'salva- 
guardare’ ". Il tempio di Dio dev'esse- 
re misurato, cioè conservato, mentre 
l'atrio esterno, che non dev'essere mi- 
surato, viene con ciò abbandonato ai 
gentili. 

K. DEISSNER 


rop.2,4,2; bist. Graec. 2,1,23; Polyb. т, 
33,6; 3,65,5; 582,10). 

Nei LXX pétwroy rende тёзар (Ex. 
28,38; 1 Baz. 17,49; 2 Par.26,195.; Is. 
48,4; Ez.9,4) sempre nel senso di fron- 


Nel N.T. ricorre solo nell’Apocalis- 
se, in tre contesti diversi. 

1. 1 ‘servi di Dio’ portano sulla fron- 
te il sigillo (> ooparig) di Dio, il no- 
me di Cristo e il nome di Dio (+ &vo- 
it), che li protegge dalla condanna del 
tribunale divino e dalle piaghe apocalit- 
tiche (Apoc.7,3; 9,4; 14,1; 22,4). 

2. In contrapposizione ad essi, i ne- 
mici di Dio si fanno imprimere sulla 


«Anche lo Spirito santo che risiede sui profe 
ti, risiede (su di essi) soltanto con un certo 
peso (bmsql, con misura): uno di essi ha va- 
ticinato un libro e un altro (come Geremia) 
due». 


1 Cfr. Lonmever, Apok. e Haporn, Apk., ad 
loc. 
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fronte e su una mano! il marchio (> 
yápaypa) della bestia, il numero mi- 
sterioso che contiene il nome di questa. 
Cid conferisce loro grandi possibilità di 
successo nell'economia mondiale, spe- 
cialmente nel commercio, ma li espone 
allira di Dio e li esclude dal regno 
millenario (Apoc.13,16; 14,9; 204). 


Il segno, che esprime il contrasto 
profondo e esteriormente riconoscibile 
fra i salvati e i condannati e la loro ap. 
partenenza alle due potenze schierate 
l'una contro l'altra?, ha tre radici: 

a) è ovvio un riferimento immedia- 
to a Ez9,4: a chi non ha collaborato 
con l'idolatria in Gerusalemme viene 
impressa da un angelo una lettera taw 
sulla fronte. L'antico ѓаш ebraico ё a 


m 

PREUSCHEN-BAUER 811; 2853 5.; Liport-Scorr. 
1123; Wiuke-Guimm 283; W. FonsreR, Die 
Bilder in Offenbarung 12 | und 17 f: ThStKr 
104 (1932) 279 55.; DEISSMANN, L.O. 289 s. 
Berm, Gott und die Geschichte (1925) 7 5S 
R. Ѕснбтг, Die Offenbarung des Jobannes und 
Kaiser Domitian (1933) 53 ss: B. Siave, Das 
Rainszeichen: ZAW 14 (1894) 25058 Detss- 
MANN, B. 2628s; А. HUG, art. Everuazias, 
in PAULV-W. 2. Reihe ш (1929) 2520 ss.; Сн. 
LÉCRIVAIN, art. Stignza, in DAREMDERG SAGLIO 
1v 2, 1510; R. Hrazoc, Die Wunderbeilungen 
von Epidauros (1931) 1335; C. SCHNEIDER, 
Die Erlebnisechtheit der Apk. des Job. (1930) 
баз. 

1 Solo in Apoc.13,16 si parla di mano destra. 
Jl marchio sulla fronte e sulla mano non è sta- 
to ancora riscontrato nella storia delle religio- 
ni, al di fuori dei tefillin. Anche questo parla 
in favore dell'allusione proposta congettural. 
mente al punto a. 

2 > Scitürz 56, sottolinea a ragione la diffe- 
renza fra un sigillo е un marchio, ma forse 
pet i cristiani è stato scelto ogpavio perché 
era un termine corrente nella lingua dei mi- 
steri, e in base a dizioni come quelle di 2 Ci 
1,22; Epb.1,13; 4,30. Che il termine alluda già 


істо (C. Schneider) 
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forma di croce; si tratta. dunque. della 
copayis cruciforme, la figura più faci- 
le da intagliare, che si trova anche nel 
culto di Iside (> n. 10). È più che 
dubbio che esista un rapporto fra que- 
sto e il segno di Caino?. Devesi piutto- 
sto pensare al segno impresso col san- 
gue sulla porta degli Ebrei prima del. 
l'uscita dall'Egitto (Ex. 12,13), perché 
anche in questo caso quelli che son sc- 
segnati restano immuni da una piaga *. 
Col segno della bestia si allude poi 
chiaramente, in tutti e tre i passi, alle 
filatterie (/°ЙШп), perché qui sono no- 
minati la fronte e la mano. Da que- 
sta equiparazione è riconoscibile l’atteg- 
giamento antigiudaico dell'Apocalisse; 
quindi Apoc. 13,16 significa: chi non 
porta i e*fillîn vien boicottato economi- 
camente dai Giudei. Infatti il giuchi- 
smo, molto influente alla corte di Ro- 


al battesimo, come in Herm., sim.8,6,3; 9,16 
эл 2 Clem:7,6; 86, non è sicuro, ma neppure 
impossibile. 

3 Così + Stane. Bisogna pensare però anche 
a Ex.13,9.16; 15.44,5 € specialmente al segno 
del profeta in 1 Cor.20,38.41. Cr. J. Herr- 
MANN, Ezechiel (1924) u Боо. 

4 In ogni caso non è certo che nell'A.T. si par- 
li originariamente della forma della lettera 
taw. [TI Bertram ritiene perfino possibile che 
questa sia un'idea di origine cristiana, Fa nota- 
re che Aquila e Teodozione sono le prime tra- 
duzioni che riferiscono Ezo4 al v greco; cita 
poi Barn.9 e A. Jeremias, Das AT, im Lich- 
te des alten Orients (1916) 624]. 

5 Non è affatto sicuro che all'epoca del N.T. 
vigesse già la consuetudine di portare i ДШ 
sul braccio sinistro. Le testimonianze più an 
che (ep.Ar.159; Flav.los., ant.4,213 € ТАЛ.) 
non фе fanno cenno. Lo presuppone per primo 
il TgJ.1 Ex13,9.16; Deut6,8; 11,18 (non 
ancora il Targum di Onkelos); però anche M. 
Ex.13,9 fa capire che all'epoca tannaitica era 
risaputo che si sceglieva il braccio sinistro solo 
per motivi pratici, cioè perché i nastri si do- 
vevano legare con la mano destra, V. anche 
STRACK-BILLERBECK IV, excursus 11, р. 250 SS. 
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ma da Nerone in poi, era una delle po- 
tenze istigatrici delle persecuzioni con- 
tro i cristiani al tempo dell'Apocalissc*; 

b) nelle religioni ellenistiche il segno 
in fronte esprime l'appartenenza а un 
dio oppure è un amuleto. Già gli dèi 
egiziani portano i loro geroglifici sulla 
fronte”; questo uso può trasferir: 
sacerdoti, che allora portano la masche- 
ra del іо? oppure gli ornamenti del 
suo саро". La ggpayis” cruciforme 
sulla fronte dei sacerdoti di Iside va in- 
tesa come un segno di appartenenza al- 
la dea; anche Mitra segna in frontibus 
milites suos, secondo Tertull, praescr. 
haer.40,4. Così troviamo amuleti col. 
l'immagine degli dèi sulla fronte dei sa- 
cerdoti di Atti e Cibele". Pure i segni 
dell'Apocalisse, che ai fedeli apparivano 
in forma di croce, hanno ambedue i si- 
gnificati. L'appartenenza a Dio è accen- 
tuata particolarmente in Apoc.22,4, il 


* P. Conssen, Die Zeugnisse des Tacitus und 
Pseudo-Josephus über Christus: ZNW 15 
(1914) 138 ss. 

7 Numerosi testi in Haas, Lfrg. 2/4, Bonner 
(1924), 

* Cfr. la maschera di Anubi nel Peliziusmu- 
seum di Hildesheim, BONNET, Le, fig. 144. 

? Per questo è del tutto incerto se la quasi 
totalità delle statue di Iside e molte figure di 
Dioniso rappresentino la divinità o il sacerdo- 
te 0 il fedele, Soltanto dove esistono le caratte. 
ristiche d'un ritratto, oltre che nelle immagini 
fornite d'iscrizione, si può concludere che si 
tratta di una mistica di traslazione. 

1° Esempio dal Musco Capitolino in W. Her- 
мо, Fübrer durch die èffentlichen Sammlun- 
gen Mass, Altertümer in Ron? 1 (1912) 827; 
dalla gliptoteca di Monaco, B. Haas, Lrg. 9/ 
11, LEIPOLDT (1926) fig. 49. 

?! Leipotor, Le., fig. 150. 

12 P.L. Coucktoun, L'Apocalypse (1930) 140. 
In base a Ez.9,4 е a questo passo è sorto l'uso 
apotropaico del segno della croce, forse prece- 
duto da una scalfittura їп forma di croce sulla 
fronte: Cyr. caf.13,3,36 (MPG 33 p. 773b 5. 
816a s.); Hier, in Ezo,4; Tertullian., de coro- 
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valore apotropaico in Apoc.7,3 е 9,4 

c) l'autore ed i lettori dell'Apocalis- 
se avevano visto direttamente questi se- 
gni sugli schiavi stigmatizzati, sulla cui 
fronte s'imprimevano a fuoco lettere ® 
— raramente più di tre — 
della fuga o di altri delitti 
vertente iscrizione di Epidauro raccon- 
ta come Asclepio cancella un marchio 
trasferendolo magicamente su una ben- 
da 5. Questi marchi sono così frequen- 
ti, che i papiri parlano di continuo di 
persone con una cicatrice (олд) a de- 
stra, in mezzo o a sinistra della fron- 
te", I liberti cercano di nascondere 
questi segni vergognosi con tutti i mez- 
zi, per es. con la capigliatura. Può dar- 
si che una traccia di questi sentimenti 
non manchi nell’Apocalisse: i segnati 
da Dio sono in tal modo oggetto di 
scandalo”, 


na militis 3; Marc. 3,22; Lact., epitome 46; 
Aug, in Joh. ev. tract.11,3; Prud., contra Sym. 
machum 2,7125; сіт, anche F. J. DOLcER, 
Spbragis (1911), passim. 

1 Talvolta anche soldati (++ Huc 2521); for- 
se di qui viene l'uso nel culto di Mitra, ma 
in questo caso non a scopo di punizione, ben- 
sì in segno d'appartenenza о come prova di 
coraggio. 

м Segni sulla fronte di schiavi, prigionieri o 
delinquenti: Herondas, mim.5,63-79; Plat., leg, 
9,854d; Petronio (ed. BÜCHELER” [1922]) тоз 
ss.; Aristoph., ay.760; P. Lille 29 п 36; Ае 
schin., or.2,79; Ael. Var., bist.2,9; Diphilos, in 
Athen. 6,6 (p. 225); Luc., Tim.17; Diog. L. 4, 
7(46); Plut., Pericl.26 (11664); Poll., onom.3, 
78 54 Quint., inst.orat.7,4,14; Apul., met.9,12; 
Sen., de ira 3,6; Mart. 3,21. 

15 DirrenberGER, Syll? ш 1168,48 ss, 

15 P, Amh. r11,85.; 112,26; BGU 1 183,265; 
1969; 197,8; 232,5; 251,2; 252,12; 290,78. 
297,23; 339,65; 350,3; П 454,22; 526,26; 
6441; Ш 713,5; 8549; 836,8.11; 901,8; 
910,8; 911,555; 975,8 .; ту 1013,65. e pas- 
sim. 

19 Perciò anche Gal.6,17 rientra forse in que- 
sto contesto. 
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3. In Apoc.17,5 la sintesi di tutte le 
iniquità del mondo, personificata in una 
meretrice, sia essa intesa concretamen- 
te-per Roma o, in astratto, per una 
realtà diabolica, porta sulla fronte il no- 
me della sua vera natura, con una mi- 


+ mot 


Termine non frequente', ma non del 
tutto sconosciuto nella letteratura gre- 
ca (Apoll. Dyscol., synt.191,9); si trova 
in Dittenberger, Or. 629,32; P. Tebt 
38,22, come pure nei LXX (3 Вас. 19, 
13.19; 4 Bac. 2,8.13 s. = 'adderel), col 
significato di manto di pelle, mantello?. 
Con riferimento alla tradizione biblica, 
secondo la quale Elia indossa un abito 
irsuto, тшту appare in Hebr.11,37, 
nel racconto di r Clem.17,r (ricalcato 
su Hebr.) e nella letteratura patristica 
(Clem. Al., strom.3,6,53,3; 417.1054 
paed. 2,10,112). Dato che Elia è de 
scritto come «uomo peloso» ("H ba'al 
4P'ür, cfr. 2 Reg.1,8) e che i profeti in 
genere, stando a Zach.13,4, portano un 
mantello irsuto ('adderet $e'ar), si può 
credere che pnhwrh sia una specie di 


W Tuv, 6,122 8.5 Sen. rhet, contr.1,2,7. 


39 I visionari vedono «importanti comunica- 
zioni personali... in scritte illuminate di luce 
fosforescente», cir. W. Maver-Gross, Psycho- 
pathologie und Klinik der Trugwabrnebmun- 
gen, їп: O. Вимке, Handbuch der Geistes- 
krankheiten 1 (1928) 449- 


шот 

1 Lippeti-Scort 1127. 

2 Si veda la bibliografia in Е. Викек, Der Brief 
an die Hebrier t 2(1840)839-840. A p. 840,2 
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steriosa allusione a Babilonia. 


Alla base di questa immagine sta la 
moda delle meretrici romane di avvol- 
gersi la fronte con un'infula portante il 
foro поте". Di ciò il Veggente ebbe 
un'esperienza visiva 9. 

CARL SCHNEIDER 


abito da profeta. Hebr.11,37 fa distin- 
zibne tra pelli di pecora e di capra, cost 
che sembra doversi pensare a pelli ru- 
vide, non lavorate, fornite di lana e di 
peli, piuttosto che a un abito confezio- 
nato con peli’, 

È chiaro che in questo strano abbi- 
gliamento dei profeti la Lettera agli E- 
brei ravvisa un sintomo dell'opposizio- 
ne di questi al mondo, della penuria e 
dell'oppressione a cui son fatti segno, 
come pure della vita che conducono in 
solitudine nel deserto e su per i monti. 
Da ciò viene spontaneo un riferimento 
all'abito del Battista (Mc.1,6: ivBebu- 


уос тріҳас xajrhhou), e si compren- 


proposito dell'impiego della parola, il Bleek 
scrive: «Presso i Greci, del resto, ртт 
sembra poco usato. Secondo Polluce, il voca- 
bolo ricorreva nel comico Filemone (sec. Ш a. 
С), per il resto non lo trovo attestato né in 
Stephanus né altrove presso gli scrittori greci». 
Si feda anche Lioprt1.ScOTT 1127. 

3 Precisando il significato di ртўмоті, l'Erym. 
M. dice: тробётаос Bopá; Poll, omomt.ro, 
176: d тоб rpoftrov борі; Teofilatto, in 
Hebr.11,37 (MPG 125, p. 1652), analogamen- 
те: puoi) Bé, тё тоў раўло, бсо т00 тро- 
Вахоо Bigua. 
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de pure come, più tardi, pelli di pecora 
e di capra e «tessuti di peli di cam- 
mello» ricorrano insieme per indicare 
l'abbigliamento dei profeti (per es., 
Clem. AL, сс). 


tuhy, T veounvia 


r. Nell'uso linguistico extra-biblico 
triv da principio sta a indicare lastro 
lunare come misuratore del tempo (ra- 
dice më che si collega fra l'altro con il 
latino metiri ed il tedesco messen [mi- 
surare] !); quindi il tratto di tempo cir- 
coscritto dalla luna, il mese? Questo 
originariamente cominciava con il no- 
vilunio, anche in Grecia; perciò il nu- 
mero dei mesi non era uguale in tutti 
gli anni, Le cose cambiarono solo con 
una riforma del calendario attribuita a 
Solone (Plut., Solon 25 [1 92c]. La lu- 
na, con altri astri, è creata «affinché ab- 
а origine il tempo» (Plat., Tim.38c), 
gira intorno alla terra nella sfera più vi- 


* Cassianus, de institutis coemobiorum 1,7 
(CSEL 17,1888): ultimum est habitus eorum 
pellis caprina, quae melotis (codd. СН; melo 
tes, Lv) vel pera appellatur, et baculus, quae 
gestant ad imitationem eorum, qui projessionis 
buius praefiguravere lineas iam în veteri testa- 
mento (con citazione di Hebr.1137 e 38 e 
terpretazione di pellis caprina). Isidoro di 
iglia (etymologiarum 19,24, MPL 82, р. бог 
b): melotes, quae eiiam pera vocatur, pellis est 
caprina, a collo pendens, praecincta usque ad 
lumbos. Est autem habitus proprie necessarius 
ad operis exercitium. Fiebat autem prius, ut 
quidam aestimant, de pelliculis melonum. Un- 
de et melotae vocatae sunt. Chr. anche la Regu- 
la Pachomii (ed. B. інки, 1923). 


un' 
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Nei racconti ecclesiastici tardivi sul- 
la vita e l'abito dei monaci, melotes si 
trova accompagnato dalla spiegazione 
pellis caprina“. 

О. Місне1. 


cina ad essa (380); la sua rivoluzione 
abbraccia il periodo di un mese (39c). 
Il corso dei mesi ha contribuito a far 
conoscere agli uomini i concetti di nu- 
mero e di tempo (47a). 

Il novilunio (veopnvia) dapprima sta 
a indicare nient'altro che о del 
mese; ma subito riceve anche un sig: 
ficato religioso grazie alle forze che si 
attribuiscono alla luna. Tra gli effetti 
benefici della luna, Philo, spec. leg. 2, 
143, enumera l'ingrossamento dei corsi 
d'acqua, la crescita e la maturazione 
delle sementi e degli alberi. Filone, con- 
dividendo queste idee largamente diffu- 
se, mostra che non si trattava soltanto 


Why tà. 

F, Givzet, Handbuch der mathematischen und 
technischen Chronologie (1911) ц 36ss. 3155s. 
W. SowrurMER, in PAULY.W. xvi, т (1933) 
4458.5 Lesky, in PAULY-W. xv, т (1931) 689- 
697; più diffusamente W. DaexLER, Roscuer 
п, 2, 26872770; W. BAUDISSIN, in RE! xiii, 
337555 P. Fiato, Rosch haschana (Giessner 
Mischna n, 8 [1914] specialm.13:37); Hente, 
Der Men- und Mitbrakult in Phrygien: Theol. 
Quart. 70 (1888) 590-614. 

! Altre notizie in Botsaco (1938)633; War- 
DI-POKORNY и 27155. 

Sul computo, la divisione ecc. dei mesi, indi- 
cazioni più precise in > SonTHeneR, П dop- 
pio significato di "Mond" (luna) e ‘Monat' (me- 
se) è già attestato nel protoindo-zcrmanico 
{Demnunner] 
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di immaginazioni di carattere magico. 
In Preisendanz, Zaub. IV 25545, è 
detto chiaramente, parlando della luna 
(cfr. 2441): tu produci ogni cosa sulla 
terra е nel mare’. La luna è dispensa- 
trice di vita e di fortuna, dà una forza 
speciale all'incantesimo (ad es. Preisen- 
danz, Zaub, тп 388.416). L'idea degli 
effetti fruttuosi provocati dalla luna è 
collegata evidentemente alla rugiada 
della notte, il cui formarsi è attribuito 
all'astro notturno (cfr. Apul., met.t1, 
2: u[n]dis ignibus nutriens laeta sae- 
mina, detto di Iside equiparata alla 
luna). 

Non stupisce dunque che il novilu- 
nio sia salutato con gioia, come il mo- 
mento in cui ricominciano gli effetti 
benefici dell'astro*; perciò i nati nel 
giorno del novilunio sono considerati 
come bambini particolarmente fortuna- 
ti; essi ricevono il nome Nouprjvtog о 
М№мийм, ‘figlio del novilunio’ (ad es., 
IG уп 559; 1556; 3197,8; 3220; BGU 
ту 1206,5; 1207,8; P. Oxy. IV 715,22). 
Per questi motivi la luna merita un'a- 
dorazione divina, anche sotto il nome 
di Мт. Iscrizioni votive per Mhv si 
trovano in Attica, per lo meno nel 111 
sec. a.C. (IG и 3,587.1593; Ш 1,140. 
735. In Attica il culto è giunto dal- 
l'Asia Minore, dove ha notevole impor- 


3 Sulla luna come astro della vita nella religio- 
ne astrale babilonese сіт, CHANTEPIE DE LA 
SAUSSAYE 1 508 s. 

^ дій uiv бў таўта... vouunvia теті 
хай табу Dry cy Ey тай topsais, Philo, 
specileg.2,144. Cfr. la religione babilonese de- 
gli dèi, in CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE 1 546 5. 
5 Corrispondente a Benbodei nel culto cana- 
neo e in quello sîro-fenicio, donde CHANTEPIE 
DE LA SAUSSAYE 1 645 deduce che colà il gior- 
no del novilunio avesse carattere dî festa. 

* Le attestazioni di ciò sono poche; cfr. anche 
Roscner, sn. ‘Selene’; CFH. BRUCHMANN, 
Epitheta Deorum (1893) s.v. бту; cfr. an- 
che ibid. wiw. 

7 + DREXLER 2690-2733; la mancanza di una 
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tanza (cfr. Strabo 12,3,31, p. 557) ed 
è attestato sotto varie forme, fra l'altro 
in Galazia”. Naturalmente, nel periodo 
del sincretismo religioso la luna fu con- 
sociata ed anche assimilata ad altre di- 
vinità, come Attis* e Adonis (Orph.Fr. 
[Kem.]201). Qui gli orfici cercano 
sistematizzare, parlando di sfere d'in- 
fluenza nel cosmo e attribuendo il cam- 
po lunare ad Attis o Adonis (ibid.). In 
questo contesto Mv designa sempre 
astro; il periodo di tempo è divinizza- 
to solo in trattazioni filosofiche che qui 
non ci interessano’. 

Tn rispondenza al suo significato reli- 
gioso il novilunio è festeggiato già in 
Omero (04.20,156.276-278), e anche 
più tardi, con speciali sacrifici e ban- 
chetti (Porphyr., abst.2,16). Dove tro- 
viamo la falce del novilunio, si tratta 
per lo più del simbolo della vita che cre- 
sce (con la luna nuova). La troviamo in 
quasi tutte le religioni antiche fuori del- 
la Grecia classica: s’incontra in Babilo- 
nia; è aggregata a rappresentazioni di 
Mitra"; i misti di Iside la portano", 
e le corna di vacca, con cui la stessa 
dea viene rappresentata, più tardi ce- 
dono il posto alla falce lunare". Inoltre 
Selene è Вар:Боўҳос (Preisendanz, Zaub. 
ту 2274)". 

Nelle discussioni della 


attestazione per Colossi è forse soltanto for- 
tuita. 

* Sul suo soprannome di Menotyrannus e sul- 
Je relative rappresentazioni cfr. H. HEPDING, 
Attis: RVV x (1903) 208 s.86 s. Sulla deifica- 
zione della luna nuova in Siria cfr. CHantePIE 
DE LA SAUSSAYE 1 628, 

э In Prodo. Testi in > DrExLEx 2688 s. 

10 CHuTEPIE DE LA SAUSSAYE 1 323.346. 

? Неромо, o.c., 208 s,, n. В. 

12 Haas (Lfrg. 9/11), Letrotpr (1926) fig. 52. 
їз HAAS-LEIPOLDT, o, figg.23.27; sull'equi- 
valenza Isideluna, cfr. Apul., met.11,2. 

4 La parola significa «colei che tiene la bar- 
ca», ed è caratteristico che nella prima parte 


filosofiche 


20: (42) 


Stoa la concezione religiosa popolare 
viene trasformata nel senso che anche 
Ja luna è una divintà (von Arnim 11 315, 
22 ss.)", cioè, secondo il contesto, è una 
forza animata della natura. Crisippo spie- 
ga che anche nell'astro è operante l'ani- 
ma totale, il principio del mondo come 
forza del cosmo (ibid. 25 ss.; quest'idea 
della Stoa è attestata anche da Cic., nat. 
deor.1,36). Anche gli orfici sostengono 
l’unità delle forze che governano il tut- 
to, fra le quali è esplicitamente nomi- 
nata la luna (Pseud. Aristot., mund. 7, 
p. 40ra, r2ss). Nella fede popolare, 
reinterpretata dalla Stoa e dalla teolo- 
gia orfica, naturalmente la luna (come 
gli altri astri, ecc.) è una forza autono- 
ma, personalizzata, con la quale è per- 
ciò possibile entrare in contatto me- 
diante la preghiera e le arti magiche. 
Infine è da ricordare che la luna fu 
considerata come un provvisorio luogo 
di sosta per le anime nel viaggio verso 
e dalla terra (Sext. Emp., math. 9,71- 
74"). In forma analoga l’idea è riscon- 
trabile nella grecità antica " — non, evi- 
dentemente, in quella delle origini — e 
si può naturalmente collegare all'idea 
della trasmigrazione delle anime, che si 
riscontra negli orfici e nei pitagorici ". 


2. Nei LXX. iiv e vovpnvia rendo- 
no prevalentemente Рё4еў, termine che 
indica tanto il mese quanto il suo prin- 
cipio, sebbene per quest'ultimo possa 
essere usata anche una definizione più 
precisa (di primo giorno o principio del 
mese). Quest'ultima espressione (727) si 
trova, ad es., in Numr.28,11, dove sono 


sia egiziana, Варе; = barchetta. Nelle rappre- 
sentazioni di Maria si ripete il motivo, ma mo- 
dificato. 

15 Cfr. ancora Е, CUMONT, Astrology and Reli- 
gion among the Greeks and the Romans 
(1912) 395. 

1 Cfr, К. Retmnann, Kosmos und Sympathie, 
(1926) 308 ss. 
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enumerati i sacrifici solenni da offrire 
in questo giorno, e in Аш». 10,10, do- 
ve la celebrazione del novilunio occu- 
pa un posto di rilievo tra le feste e 
spicca per l'impiego di strumenti a fia- 
to. Nel giorno del novilunio, come in 
un giorno santo, si va dal profeta (4 
Bar. 4,23, qui questo giorno sta ac- 
canto al sabato); cfr. 2 Par.2,3; 31,3; Т 
Par. 23,31; Neem. 10,34(33); Os. 2,13 
(11); 1s.1,13; 2 Ecbp. 3,5. La varietà 
delle attestazioni mostra che (contraria- 
mente a quello che altri suppongono) 
il giorno del novilunio ha sempre avu- 
to un'importanza religiosa. In Ų 80,4 
esso è messo in evidenza come єўттнос 
huipa Форт ‘uv, «giorno insigne 
della nostra festa». Naturalmente anche 
la comunità orante (Ez.46,3) si radu- 
na per i prescritti sacrifici della festa 
(cfr. ancora Ez.46,65.). Filone (spec. 
leg.1,177 s.) dà un'interpretazione alle- 
gorica del numero delle vittime che d. 
vono essere offerte il giorno del novilu- 
nio, e una motivazione filosofico-mora- 
le della festa (ibid.2,140-142). 

La festa del novilunio ha mantenu- 
to nel culto giudaico tutta la sua im- 
portanza fino all'epoca del N.T.". La 

issazione della data non avveniva in 
base a calcoli astronomici, ma con l'aiu- 
to di osservazioni, «sulla base della vi- 
sta» (R.H.5.203)". AI procedimento da 
seguire per la determinazione del novi- 
lunio da parte di testimoni è destinata 
perciò gran parte del trattato r0'} Раб 
Зала, di cui si usano specialmente i det- 
ti riportati nella Mishna; l'ampiezza 
della trattazione è comprensibile se si 


1? CUMONT, 0c. 175. 
18 Altre importanti notizie ibid., 196 « 

? Cfr. + Fiesic. Sulla liturgia: 1, ELBOGEN, 
Der jüdische Gottesdienst (1931) 1408; sul 
culto nel giorno del novilunio, cfr, jbid., 122 
ss. [R. Mever]. 

® Come poi avvene anche nell'Islam; cfr. 
CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE 1 712. 
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pensa all'importanza decisiva attribui- 
ta alla precisa esecuzione delle celebra- 
zioni festive dal rigido legalismo dei 
tempi a noi più vicini. Perciò col pas- 
sare del tempo non ci si accontentò più, 
ad es., delle segnalazioni con fuochi, a 
cui in origine si ricorreva per far sape- 
re quando aveva inizio la festa (2,2); 
si esigeva invece (in caso di condizioni 
di tempo sfavorevoli) il maggior nu- 
mero possibile di testimonianze dell'ap- 
parizione della falce lunare, che dove- 
vano esser rese davanti alle autorità (т, 
6), e si elaborò anche un accurato si- 
stema di interrogatorio (2,6). Il giorno 
del novilunio è ‘consacrato’ dalla paro- 
la del capo delle autorità (2,7; 3,1) ed è 
reso noto alla comunità con squilli di 
tromba (4,1 s.; cfr. R.H.b.30a). In una 
preghiera speciale per questo giorno la 
luna, con il suo rinnovarsi, diventa il 
simbolo della resurrezione (Sanh. b. 
421). 


L’A.T, respinge esplicitamente la ve- 
nerazione religiosa della luna (Deuz.4, 
19), che viene punita con la pena 
pitale (Deut.17,3 ss.). Questa durezza si 
rese necessaria per la possibile pericolo- 
sa influenza del culto lunare, praticato 
dai popoli circostanti (Iud.8,21.26!), 
che qualche volta si insinuò perfino nel- 
la religione nazionale (2 Reg.23,5). An 


7! Tra i popoli circostanti s'incontrano amule- 
ti a forma di luna (LXX: pnvioxog), ricordati 
come monili anche in I5.3,:8. Cfr. PREISIGKE, 
Wort., se. unvioxiov e pnviovez. Natural: 
mente il confine tra monile e amuleto (astro 
logico) era molto incerto. Sul culto lunare in 
Oriente e nell’ellenismo, nel momento in cui 
s'incontra con la religione israelitico-giudaica e 
col cristianesimo, cfr. i dati raccolti in A. Je 
nemuas, Das А.Т. im Lichte des alten Orients, 
тозо) Regist. e Motivregist., e in ЕЈ. Dòr- 
GER, Ichthys tt, Der heilige Fitch in den anti- 
kem Religionen und im Christentum (1922) 
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che l'uomo pio dell'A.T., pur rifiutan- 
dolo, ne comprende l'attrattiva estetica 
che colpisce i sensi (Iob. 31,265.) Ma 
per lui la luna ha importanza soltanto 
come misuratrice del tempo (Ps.ro4, 
19), e se talvolta si parla di un potere 
della luna (P5.136,9; Gen.1,16), è chia. 
то che esso le è stato dato dall'unico 
Dio. 


3. Nel N.T. рду si usa: 


a) per indicare periodi di tempo, nel 
contesto dei racconti della nascita di 
Mosé (Act.7,20), del Battista (Lc. 1, 
24.26.36) e di Gesù (Lc.1,56%); un 
uso corrispondente indica la durata del 
soggiorno o dell'attività di Paolo (Aci. 
18,11; 19,8; 20,3; 28,11); serve anche 
ad un'indicazione storica (Lc.4,25; lac 
5,17)”. 


Caratteristica del modo di narrare 
dei libri storici del N.T. è la mancan- 
za, in ML, Mc. e Io., di qualsiasi indi- 
cazione di mesi, sia per stabilire che 
un fatto è avvenuto in un dato giorno 
o mese dell'anno, sia anche solo per 
indicare la distanza fra due avvenimen- 
ti. Negli Atti Luca mostra un interesse 


indice; [p., Antike und Christentum 1 (1929) 
136. Altre notizie in K. GALLING, Bibl. Real 
lexikon (1937) s.v. ‘Amulett’ [BERTRAM]. 

2 Cfr. Ѕталск.Вплкявск, ad L: «Questa vi 
ta rgirata era forse motivata dal pensiero del 
nazifeato del fanciullo; cfr. Iud.13,4 ss» 

21 Cfr. però J. Serera: ZNW 7 (1906) 281 ss. 
?* Sul diverso computo di questi 3 anni e mez- 
zo nella tradizione rabbinica, cfr. $ткАск-Вп- 
LERDECK їп 760 s. а Iac.537; inoltre G. Кат 
TEL, Rabbinica (1920) 31 s$.: si tratta d'una ci- 
fra tonda che significa «un paio d'anni». 
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più vivace per il decorso temporale (+ 
sopra); probabilmente ha cercato di fa- 
re altrettanto anche nel Vangelo (cfr. 
Le.1,5: xaBetîig, Vulg: per ordinem), 
ma pare che le sue ricerche non abbia- 
по approdato a un risultato apprezzabi 
le, all'infuori dei racconti dell'infanzia. 
Per i primi narratori degli avvenimenti 


evangelici l'indicazione del tempo nella 
storia di Gesù è assolutamente secon- 
daria: decisivo per essi non è il quan- 
do, ma l'oggetto e il modo, П risultato 
di un esame della comprensione e del- 
la concezione del tempo nel comples- 
so del М.Т. (con l'eccezione degli scrit- 
ti lucani) è confermato anche da que- 
ste osservazioni: gli scrittori del N.T., 
che non erano stati formati al pensiero 
greco, considerano la storia non come 
una catena ininterrotta di avvenimenti 
del passato, ma come una somma di 
forze sempre operanti, non dal punto 
sta della continuità ma da quello 


dell'energia. 


b) In tal modo si indica un rapporto 
piuttosto ingenuo con il dato ‘tempo’, 
ma non un rifiuto di computi. Riferiti 
al futuro, questi sono prediletti dall'a- 
pocalittica. Spesso essi non vanno inte- 
5i nel loro senso letterale, ma come in- 
dicazioni segrete, comprensibili solo a- 
gli iniziati; ad es., in Apoc.9,5.10 (> 
п, coll. 783 s.) il numero cinque non do- 
vtebbe essere inteso come cifra tonda”, 


19 LonMEYER, Apk., a 9,5; sul «numero cin- 
que come numero d'uso corrente» cfr. KITTEL, 
94,39 55. 

75 Нов, Apk., a 9,5. 

2 Cir., per il N.T, Apoc12,14 (> тү, coll. 
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per il semplice fatto che di tali cifre ve 
ne sono molte altre, né fatto risalire al- 
la durata in vita delle cavallette”, per: 
ché qui non si tratta né di vere cayal- 
lette né di veri mesi, ma dovrebbe гар: 
presentare una tradizione apocalittica 
particolare. Inoltre in Apoc.11,2: 13,5 
(> 1v, coll. 504 ss.) i 12 mesi si devono 
intendere come un arrotondamento dei 
1150 giorni di Dan.8,14#. I termini:di 
quest'avvenimento della fine dei tempi 
sono ignoti all'uomo, anche al credente, 
eppure non sono arbitrari, ma' fissati 
nel giorno, nel mese, ecc. (Apoi.o,15): 
II fiorire rigoglioso delle gioie che atten. 
dono i salvati nel regno finale trova 
realistica espressione nell'immagine de- 
gli alberi che danno frutti ogni mese 
(Apoc.22,2); quest'immagine è la con- 
tinuazione di espressioni dell'apocalitti- 
ca giudaica (già Ez.47,12). 


c) Infine la parola (tijv si trova in 
rapporto a deviazioni giudaizzanti delle 
comunità in Gal.4,10, come pure veo- 
иту in Col.2,16 (questo vocabolo ri- 
corre soltanto qui nel N.T.). 1 due pas- 
si corrispondono anche nella costruzio- 
ne (їїнёрас-та@$®тоуу, xapovc-toprtic 
[— 1v, col. 1374], piivag e ёлоутойс- 
veounviac); è infatti naturale che l'os- 
servanza dei mesi si basi sulla festa del 
novilunio (come quella degli anni s'im- 
pernia sulla festa di capodanno [cfr. il 
collegamento del modo di celebrare le 
due feste in R.H.] — col. 202). Anche 
se l'eresia in Galazia non è del tutto u- 
guale a quella di Colossi, е per lo meno 


1382; 1375), che riprende Dar.12,7. Inolite 
STRACK-BILLERBECK 1V 986 ss., excursus: Vor- 
zeichen und Berechnung der Tage des Messias 
її; secondo KITTEL, o.c., 3155., anche qui si 
tratta d'una cifra tonda. 
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nella seconda comunità si avvicina di 
più al sincretismo, possiamo però dal 
nostro punto di vista trattare insieme i 
due passi. 

Sulla festa del primo del mese nel 
giudaismo abbiamo detto sopra (> an- 
che col. 202); nelle comunità si pre- 
sentavano alcuni che esortavano alla 
circoncisione (Gal.5,25.; 6,125.; € for- 
se anche Col.2,11), quindi ne consegui- 
va anche la celebrazione delle feste 
prescritte nell'A.T. Già abbiamo accen- 
nato che il culto d'una dea Luna era 
molto diffuso nell'ambiente entro il 
quale si trovavano a vivere le due co- 
munità?*; è naturale, allora, ammette- 
re che il giorno del ritorno della luna, 
dal quale ci si attendeva tanto bene, 
trascorresse in grande allegria. In quan- 
to dispensatrice di vita, quale la consi- 


t pieno 


La posizione che la madre occupava 
nell'antichità extra-biblica non corri- 
spondeva del tutto al giudizio corrente 
sulla donna e sul matrimonio'. Philo, 
decal.120, si riferisce all'apprezzamen- 
to, a volte assai alto, che della madre 
(e in generale dei genitori), si dava ad 
es. nella Stoa, quando scrive: т@тїр 


28 Una strana confusione fra le possibili lince 
di collegamento іп —» HeNLE бїт ss. 


[23 
1 Nella bibliografia, anche in quella dedicata 
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derava il paganesimo, essa dal punto di 
vista biblico andava annoverata fra gli 
‘elementi’ (стоци), dalla cui potenza 
e servizio il credente in Cristo è libe- 
rato (Gal.4,3.9; Col.2,8.20). I neofiti 
cristiani, però, potevano facilmente ri- 
trovare nella celebrazione giudaica del 
novilunio un tratto del culto che prima 
era loro caro; la preghiera giudaica del 
novilunio, infatti, metteva loro sulla 
bocca la professione: «Lodato sii, o Si- 
gnore, che rinnovi il novilunio» (Sanh. 
b.a2a; cfr. — col. 203 l'idea della ri- 
surrezione, ibid.). Nella Lettera ai Co- 
lossesi non è escluso che i membri della 
comunità collegassero il culto lunare 
d'un tempo con l'attuale venerazione de- 
gli ‘angeli’ (2,18) o dei ‘principati’ (1, 
16) (+ 1, coll. 1283 ss.) 

G. DeLING 


xai pitne рау; elg deot «padre 
e madre sono degli dèi visibili». Cfr. 
la commovente testimonianza di una 
lettera in un papiro: sol)cpev yàp 
cifezüe thv texoloav ws del ov], på- 
Ласта томш)утту одам ёүадћу, «siam 
tenuti а venerare la nostra genitrice co- 
me una gea, specialmente perché è tan- 


alla donna e al matrimonio ncl cristianesimo 
primitivo, non si tiene sempre nel dovuto con- 
to la posizione della donna come madre. 
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to buona». Situazioni primitive di ma- 
triarcato, la cui importanza fu sottova- 
lutata fino a che F. J. Bachofen richia- 
mò l'attenzione su di esse, sia pure so- 
pravvalutandole, hanno avuto solo po- 
che ripercussioni *; viceversa il culto di 
divinità materne (originarie dell'Asia 
Minore, mentre in Grecia era adorata 
soprattutto la Terra madre) ha eserci- 
tato sempre una forte influenza‘. An- 
che nell'A.T. non mancano del tutto 
tracce di matriarcato*, dato che vi ab- 
bondano importanti figure di madri; i 
LXX aggiungono nuovi tratti all'imma- 
gine, soprattutto in Tobia e nell'Eccle- 
siastico e con la {єр& xai дессе pi 
‘np, con la «madre sacra e pia» del 1v 
libro dei Maccabei. Un uso figurato di 
imp (che nei LXX si incontra più 
di 300 volte, e che corrisponde sem- 
pre, con 4 sole eccezioni, a ‘атт, quando 
almeno rende il T.M.) si trova in Is. 
50,1; Iep. 27(50),12; Tob. 4,13; Os. 
4,5, dove шўтпе è personificazione di 
un popolo*. In 2 Bar. 20,19, invece, i 
LXX rendono con рлтрётоћас l'ebraico 
'ém come indicazione di una città”. Fi- 


? DerssMann, LO 160,285; ibid. indice, 
sw. Mutter”, 

* R. TuurnwaLD, ‘Muttertecht’ A, in: Real- 
lexikon der Vorgeschichte 8 (1927) 360-380; 
Кокмемачх, art. Mutterrecht', in PAULY-W., 
Supplem. vi (1935) 557-571; КОО”, indice, 
siw. "Mutterrecht" 


4 Р, ScHwenw, art. ‘Kybele’, in Pat 
(1922) 2250-2298; Iv., art. "Мең 
(1932) 13725; А. DieteRIcH, Mutter Erde 
(1925) (ristampa 1938); L. Franz, Die Mut- 
tergüttin im vorderen Orient und in Europa 
(АО 25,3) (1937); C. Ѕснввмрр, Der Mutter. 
glaube in der antiken Welt: Gelbe Hefte, Hi- 
storische und politische Zeitschrift für das 
christliche Deutschland 13 (1937) 393.610; К. 
Leese, Die Mutter als religioses Symbol 
(Sammlung gemeinverstiindlicher Vorträge 174) 
(1934); КОС, indice, s.v. "Muttergottheiten'. 
Cir. anche W. Bousset, Hauptprobleme der 
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lone usa spesso phtnp in senso traslato. 
Una particolare importanza ha l'idea 
della sapienza come madre del mondo c 
del logos, come ino xai «uhMvm 
Gv 80у, «madre e nutrice di tutte le 
cose» (ebr.31; cfr. det pos.ins.54.116), 
come madre del sommo sacerdote (fug. 
109). In ebr.31, Filone riprende l'idea, 
già presente in Plat., Tín. od. 51a, del- 
la materia come madre (o nutrice; cfr. 
492.52d) del tutto", 


Il precetto veterotestamentario di o- 
norare il padre e la madre: tiua «àv 
таліра тоу xai Thv ртхёра, Ex.20,12, 
citato anche in Eph.6,2: ёутоћ npe 
iv trayyehig (> її, col. 604), è man- 
tenuto in vigore da Gesù (Mt.15,4* par. 
Mc.7,10*; Mt.19,19 par. Mc.10,19), che 
adisce pure la pena comminata a chi 
lo viola (Ex.21,16, cfr. Mt.15,4* раг. 
Mc.7,10°) e lo difende contro l'inter- 
pretazione sofistica dei farisei (Mf.15,5 
s. par. Мс.7,115.; + v, coll. 870 ss.). 


Gnosis (FRL то [1907]), indice, s.v. Miene, 
"Mutter", ecc. 

5 J. BexziNGER in: RE’ 5 (1898) 739 s., art. 
"Familie und Ehe bei den Hebriern'. 
* In O:2,47, invece, pu) tmp, anche se doves- 
se alludere al popolo, va compreso alla luce 
dell'immagine del matrimonio. Dio è parago- 
nato ad una madre in 1549,15 (yuvi] = ma- 
dre); 66,13 

? In Y 86,5 hto ишу è dovuto a un er- 
rore di trascrizione (Вані: jrn тп, ScHLEUS- 
nen I 157: punte). Cfr. anche ler.15,8. Ate 
testazioni extra-bibliche di quest'uso in Lin 
peLL-Scort, s.v. Cfr. anche Ѕтваск-Вилев- 
BECK II 574. 

* Cfr. J. Pasciex, Н BAZIAIKH ОЛОЕ. La 
via regia alla rinascita e alla deificazione si ha 
in Filone (= Studien zur Geschichte und Kul- 
jur des Altertums хуш 3/4) (1931) 65.70.112. 
153.156.222.261. 
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Come la norma di Gen.2,24, ripetuta in 
M(.19,5 par. Mc.ro,7 s.; Epb.5,31, non 
trasgredisce il 4° comandamento, così 
non lo lede la richiesta di Gesù di ama- 
re lui più che il padre e la madre (Mr. 
10,37), anzi di odiare il padre е la m. 


dre, se il legame con essi può essere di 
ostacolo a seguirlo (come, con un ebrai- 
smo, dice il parallelo Lc.14,26; cfr. l'u- 
tilizzazione di Mich.7,6 in M1.10,35 par. 
Lc. 12,53). La promessa di Gesù in 
Mt.19,29 par. Mc.10,29s. (Lc.18,29: 
үоуєїс) a coloro che lasciano il padre e 
la madre Évexev той {оў ёубцатос, «а 
motivo del mio nome» (Mc.: той eday- 
yehiov; Le.: тйс Paovhelaç тод eau) 
è parallela alle parole pronunciate da 
Gesù sui suoi veri parenti quando si vi- 
de messo in contrapposizione alla sua 
famiglia (Ме.12,46 ss. par. Mc.3,31 5.; 
Le.8,1958.)”. 

La madre di Gesù è ricordata nei si- 
nottici, oltre che nei passi testé nomi 
nati e in M/.13,55 (par. Mc.6,3, senza 
илүттр; cfr. [0.6,42), soltanto nei rac- 


9 Cfr. — 1, coll. 389 s. Anche la menzione del- 
la madre fa pensare che si tratti prima di fra- 
telli carnali di Gesù (+ 1, col. 388, n. 5). 

1 Sulla possibilità d'us'interpretazione allego- 
rica dei passi giovannei, cfr. i commentari. Su 
o. 2,1 ss. cfr. CLEMEN, 267 s 

tt Per il cristianesimo primitivo la madre di 
Gesù aveva un'importanza molto minore di 
quella che per altre religioni ebbe la ‘madre 
del fondatore’. A. Neumann, Die Mutter des 
Religionsstifters (diss. £l., Leipzig [= Religion 
und Geschichte 1] 1935) prende in csame le 
tradizioni relative alle madri di Budda, Mao- 
metto, Zaratustra. ЇЇ culto di Maria, attraver- 
so il quale sono entrati nel cristianesimo mo- 
tivi dell'antica religione della madre (cfr. però 
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conti dell'infanzia di Matteo e Luca 
(pieno, M£x,18; 2,11.135.205.; Let, 


43: 2,3548.515 cfr. anche la соп 
spondente citazione della madre di Gio- 
vanni Battista, in Lc.1,60). In Giovan- 
ni la madre di Gesù appare nelle nozze 
di Cana e ai piedi della croce: sempre 
senza il suo nome Maria; în 2,1,3 è det- 
ta d рлүттр той "Inzo); in 2,5.12; 19, 
25 d pirne афто® (cfr. 19,27); invece 
in 19,26 è presentata due volte col 
semplice h илүттүр, che equivale quasi a 
un nome proprio. Tuttavia, come prova 
la posizione che altrove la madre di Ge- 
sù occupa in 10.9, quest'ultimo uso 


non basta a indicare un apprezzamento 
speciale della sua persona. Nei racconti 
dell'infanzia invece l'interesse per In 
madre di Gesù è comprensibilmente 
grande; ma d'altro canto le parole di 
Gesù in Le.11,28 non ne autorizzano 
alcuna sopravvalutazione', Nel resto 
del N.T., ad eccezione di Ac£.1,14, la 
madre di Gesù non è più nominata". 


FX. Sremmerzer, Die christliche Mater Dei 
und die babylonische Mythe: Prager Theol 
Blätter [1938] 35s.), comincia soltanto dopo 
il NT. Cfr. G.BerrnAM, art. ‘Maria’ in: RGG? 
її 19555. c Leese, Lc. Sull'idea della chiesa 
come witne тардёуос in Ireneo с Tertullia- 
no cfr. H. Kocu, Virgo Eva-Virgo Maria. Neue 
Untersuchungen über die Lebre von der Jung: 
frauschaft und der Ehe Mariens in der ältesten 
KircheX= Arbeiten zur Kirchengeschichte 25) 
(1937) 425., e appendice 1 (92 ss.): Die Kirche 
als junglrauliche Mutter und Maria ibr Vorbild. 
Y Su Gal4,4 cfr. A. OEPKE, Der Brief des 
Paulus an die Galater (1937) adl. La regina 
del cielo di Apoc.12 come madre del Messia è 
una figura mitologica. 
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Altre figure materne sono la madre 
dei figli di Zebedeo (Mz.20,20; 27,56), 
la Maria che appare in M/.27,56 par. 
Mc. 15,40 (cfr. > 1, col. 388, note 4 
e 5), Maria la madre Giovanni - 
co (Act.12,12), la madre presso la fi- 
glioletta morta (Mc.5,40 par. Le.8,51), 
la vedova di Naim (Le.7,12.15), Ero- 
diade madre di Salome (М/ 14,8 par. 
Mc.6,24; Mi.14,11 par. Mc.6,28). L'e- 
spressione «dal seno della madre» già 
usata nell'A.T. (Ф 21,11; 70,6 ecc.: ёх 
xeies рлүтрёс̧) ricorre in Mt.19,12; 
Lca,ts; Act.3,2; 14,8; Gal.1,15 (cfr. 
To.3,4: ele «iiv xoay рлүтрёс аўуой, 
— v, col. 6675., n. 7). Paolo non nomina 
mai la propria madre (e neppure il pa- 
dre); ma in 2 Tim.1,5 si avverte il ri- 
cordo riconoscente della madre, che gli 
ha trasmesso il suo patrimonio religio- 


" Certi paralleli antichi, specialmente Plat., 
resp.s.463c (cfr. Dinerxus, Past., ad L), non 
annullano questo valore del à 

! Cfr. i paralleli nei papiri in Moutr-Mitt., 
m 


15 Qualcuno ha suggerito che qui sia presente 
l'idea d'uno sposalizio tra Cristo. come secon- 
do Adamo, e la Chiesa preesistente come Spi- 
rito Santo. Anche le altre tesi neotestamenta- 
rie di S. Hirsch. Die Vorstellung von einem 
weiblichen туей буюу im МТ. und in der 
ältesten christlichen Literatur (diss.tcol., Berlin, 
1926) sono esagerate, anche e l'idea dello Spi 
rito Santo come madre di Gesù (+ тура), 
presente nel Vangclo secondo gli Ebi i, lascia 
vedere che la credenza popolare în divinità 


їчїүтпр (W. Michaelis] 


(убу) 214 


so. L'atteggiamento riverente verso la 
madre è espresso in 1 Tim.5,2 e Rom. 
16,13". Lo si sente anche in Gal.4,26, 
dove Paolo — seguendo l'uso linguisti- 
co veterotestamentario (— col. 209) di 
cui si sente l'eco anche in Apoc. 17,5 
— dice che la Gerusalemme celeste «è 
madre di noi (tutti)»: {тє ёстім pi 
тпр (+ т@утшу, codd. AÑ) ћрбу", 

Nella posizione conferita dal N.T. al- 
la madre non vi è traccia di eccessi sen- 
timentali, di esagerazioni mitologiche; 
essa non è nemmeno innalzata a simbo- 
lo; però la visuale resta aperta sull'im- 
portanza della madre e della maternità 
e sulla sua collocazione nella cornice 
della creazione ®. 


W. MICHAELIS 


terne era ancora viva. Ma sul resto dol МТ, es- 
sa ha avuto scarsa ripercussione, Né Мез, né 
1 Cor15.47 stanno in rapporto con la fede 
nella Madre-Terra; cfr. la discussione in ZNW 
955. (1908 ss.) e in DIETERICH, O.C., 1165s. 


1е Bisognerebbe riflettere anche sugli enuncia 
ti relativi ai genitori nei ‘codici dome 

in passi come Io. 16,21; 1 Thess. 2,7; in sen- 
so lato rientra in quest'ordine di idee anche 
il gruppo di immagini sulla nascita, la fan: 
ciullezza, ecc. Cfr. Gal.4,19, dove Paolo sem- 
bra applicare a se stesso l'immagine della ma- 
dre (> (wo). Nei Padri apostolici cfr. т 
Clem.18,5 (= Y 50,7); 358 (= 4920); Po- 
lyc.3,3 (Gal. 4,26, riferito però alla fede); 
Herm., vis.3,8,5 (а fede come madre di virtù 
cristiane). 
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puaivw, pact, 
росс, бріоутос 


{+ шм 


а) In senso neutro: dipingere a co- 
lori', Hom., It.4,141 (фоль). b) Con 
una connotazione di biasimo: macchia- 
re, contaminare, fisicamente, ma spe- 
cialmente in senso religioso-cultuale. 
pualvetv viene usato soprattutto per in- 
dicare il macchiarsi di un assassinio? 
Nel pensiero primitivo era percepito fi- 
sicamente, come l'appiccicarsi di spor- 
lala ordi ДЫн ineto Ma о: 
to non macchia soltanto chi lo compie, 
giacché questi trasmette la sua contami 
nazione ai concittadini, alla città, ai 
templi degli dèi*. Una purificazione cul- 
tuale con abluzioni o sacrifici deve far 


mm 
Trench? (originale inglese) 1065; E. Wittr 
cer, Hagios - RVV 19,1 (1922) 64 ss.; P. STEN- 
GPL, Die griechischen Kultusaltertümer (1920) 
155554 Ти, Wicwrer, Reinbeitsvorschriften 
dm griechischen. Kult = КУУ 94 (1910); 
RGG 1v 1839 ss.: ‘Rein und unrein'; J. Dòn- 
Lan, Die Reinbeits und Speiscgesetze des АТ. 
in religionsgeschicbtlicher Beleuchtung = Alt- 
testament. Abh. vit 2/5 (1917); — xadagss 
IV, coll. 125555. 

1 Secondo WAtpe-Pox. tr 243, шам si col- 
lega etimologicamente con l'antico alto tedesco 
е il medio alto tedesco тей, Mal (macchia); 
specialmente macchia di sangue; Phot., lex. 1, 
423, sv. шатра. = faph, immersione. 

? Hom., [L4,146; Plat., leg.6,782c: той v 
Deiv био apare puaiviw; 9868a 871a. 
872e; Luc., Alex.56. 

3 — STENGEL 156. 

+ Plat, lego 868a: боти B'üv qüv йтокте- 
увутоу т@утым ph тейтүтаз тф vio, dd- 
N'dnddaproc буу бүорйу ce xal Edda xal tà 
а, lepà шабу. Plut., Sulla 35,2 (1 474a): 
xl olxiav. 

5 SrewGEL 1565; Wicwrer; Rotme”” 1 
275, п. 2; п 6958; — deyvitew; Eur., Herc. 
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scomparire questa macchia", L'atto di 
accusa della coscienza dapprima non è 
percepito nella concezione primitiva. In 
modo particolare macchiano quei fatti 
ai quali, in origine, si pensava che par- 
tecipassero attivamente forze demoni 
che, (ad es., gli atti sessuali e la putre- 
fazione‘). Perfino una cattiva notizia 
contamina l'orecchio”. Solo più tardi, in 
Platone e nei tragici greci, il fatto di 
macchiarsi fu sentito come una cosa spi- 
rituale e morale*. 

Anche nell'A.T. si rispecchiano que- 
ste idee primitive e cultuali-religiose. 
Nei LXX puaivw prevalentemente tra- 
duce 172° nelle forme qal, nif'al, pi'el, 
pu'al, hitpa'el. È un concetto cultuale, 


fur.1324; termine tecnico per espiazione di un 
assassinio è xaðalpeuv. 

6 Gestante (Phot., lex., s.v. bájtvoz; ~» WÁCH- 
TER зз, п, 1); puerpera (Thcophr., char.x6,s 
-» WkcnrER 25 55.; O. GRUPPE, Griechisci 
Mythologie [1906] 858; 1272, n. 7); mestruan- 
te (Geoponica, ed.H. Buck [1895] 12,253; > 
WácHrER 3655); cadavere (Theocr. 23,55 5. 
[p.129]; > WACHTER 4355); la casa di un 
morto contamina (L.ZIEHEN, Leges Graeciae et 
Insularum, Leges Graecorum Sacrae 11 1 [1906] 
эз А wv. 24 55.); perfino il fuoco è contamina- 
to nella casa del morto (+ WÄCHTER 47). 
Specialmente i pitagorici dovevano evitare con 
cura ogni contaminazione (Porphyr., abst.4,16: 
пашамтол тё te хоў @уатфаь [il conti 
to con una puerpera] xal tò Îvncewiy 
[mangiare animali morti]; J. HAUSSLEITER, 
Der Vegetarismus in der Antike = RVV 24 
(1935) 126, n. 1.218.340). 

7 Aesch, Ag636s.; Eur, Hipp.3:7 (riv). 
Anche qui la concezione è anzitutto fisica. 

5 Plat., resp.ro,621c: тђу фоућу ob pravim- 
apeta. Aesch., Sepr.c.Theb.344 (cüéfeuxv); 
Ag.1669 (thv бту matvew); Eur., Hel.999 
з. (дос жетрде puaivew). + WilLicen 63 


ss. 
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€ perciò occupa largo spazio nella fon- 
te saccrdoatle (P) e in Ezechiele, che 
ha un forte interesse per il culto”. 
Un'ampia casistica fissa le regole per 
stabilire in quali casi avviene una con- 
taminazione e come essa debba essere 
eliminata. Il giudizio su ciò che conta- 
mina dipende per molti versi da sensa- 
zioni immediate, in parte stabilite nella 
più remota antichità, come la nausea, e 
dall'esperienza, o anche da precedenti 
situazioni religiose (demonismo)'. In 
particolare ha valore di contaminazione 
ogni rapporto con un culto straniero. 
Chi è impuro, a sua volta, mediante il 
contatto rende altre persone inabili al 
culto o sconsacra gli oggetti sacri". In 
tutti questi casi |ualvw è inteso sotto 
l'aspetto rituale-cultuale. La differenza 
tra rituale e morale si fa strada solo con 
ГАТ. (profezia). 


Peculiare dei LXX è l'uso dichiarati- 
vo di atve: dichiarare impuro (Lev. 
13,3). Filone, conforme al suo pensie- 
ro di trasformare la religione giudaica 
in sistema etico, designa spesso con 
ауы una contaminazione spirituale. 


9 шабу ricorre 48 volte nella fonte P, spe- 
cialmente in Lev, e Num., mentre si trova solo 
2 volte per HII nelle fonti J, E (Gen.49,4; Ex. 
20,25), 28 volte in Ez, 7 in ler. ad es, 3,12 
per фир; 2,723; 7,30 per £m), altrove nell'A. 
Т. solo circa 16 volte, negli apocrifi 9 volte, 
specialmente nei libri dei Maccabei (ad es. r 
Mach.1,46.63; 4445; 7,34; 14,36), 1 volta nella 
Sapienza (7,25). 

19 Sono considerati contaminanti i fatti sessua- 
li (Lev.12.15), la lebbra (Lev.13,14), la morte e 
putrefazione (Lev.21,1 ss); В. Stapr-A. Ber- 
тноцет, Biblische Theologie des A.T. t (1905) 
1405; Етснорт, Theol. des A.T. 1 61. > 
Drs rss. 

7 Una dichiarazione d'impurità di animali 
(Lev.11; Deut.x4,4 ss.) è prevalentemente mo- 
tivata dal loro rapporto con culti stranieri o 
azioni magiche; tali sono, ad es., il maiale (ani- 
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Nella Mishna il 6° ordine (thrwt) 
tratta delle varie possibilità di contami- 
nazione c del modo di eliminarle, arti- 
colandosi in trattati che si chiamano, 
ad es., kljm (utensili), "lw (contami- 
nazione con cadaveri), ng'jm (lebbra), 
tbrwt (contaminazioni leggere, che non 
durano oltre il tramonto del sole), mq- 
w'wt (bagni d'immersione), ndh (impu- 
rità della donna), jdjm (contaminazio- 
ne delle mani), ecc. 5, 


Il N.T. ha superato la mentalità ri- 
tuale-cultuale, perciò puzivw vi è estre- 
mamente raro. Vi si legge: 

1. nel senso cultuale giudaico in Io. 
18,28: i Giudei evitano di entrare nella 
casa del pagano, per non contaminarsi 


cultualmente; 

2. in senso morale-religioso, come de- 
signazione della contaminazione della 
persona in conseguenza del distacco in- 
teriore da Dio. Hebr.12,15: l'apostata, 
allontanandosi dalla grazia di Dio, con- 
tamina anche gli altri membri della co- 


male domestico e sacrificale cananco), i topi, i 
serpenti, la lepre (credenza magica), ecc. STADE- 
BeRTHOLET (+ n. 10) 39.1418; Ercumonr 
{> n. 10) 61; КСО? ту 18425; + DÖLLER 
168 ss. L'idolatria contamina il paese (Num.35, 
34; 4 Baz. 23,10). 

12 Lev.5,3; 15,31; 20,3; Num.5,5; Ag.2,1355 
— DOLLER 5s. 

B Is.rytsss; Os.6610; Ez 1411: la ph 
шайушутац En by тат то тараттшрашу 
айту. 

V leg.ll.3,138 (тїз оху ride шауну); 
vit. Mos. 2,196 (peuoguém оу те жа} 
raven); Deus йтт Во (xbv vey jualvov 
c); Giuseppe lo usa in senso cultuale: an. 
11,300; 18,271; bell.4,201.215.242; 5,402, etc. 
15 Си. Ѕтваск, Einl. 59ss; + xabapéc 1v, 
coll. 1267 ss. 
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munità (accanto a mbgvog e > 88108, 
v. 16; l'opposto è ёүюсџёс, v. 14); 
Тйл уту: contaminazione interiore che 
ha come conseguenza l'attaccamento al 
libertinismo gnostico. Coloro che se- 
guono questo indirizzo sono detti ‘con- 
taminati’ (Lejuopipévor, accanto a ÖT- 
ото, v. 15; BieXvxrol, теде, v. 
16); in Iudae 8: абрхо... malvovow, 
«contaminano la carne», è detto non 
dell'atto sessuale in sé, ma di un com- 
portamento sessuale dissoluto, che di- 
sprezza i comandamenti di Dio". 


T piacpa 


La contaminazione, Vessere contami- 
nato in conseguenza di un fatto. La pa- 
rola segue i cambiamenti di significato 
storico-religiosi di — рабую. Designa 
specialmente la contaminazione rituale- 
cultuale, che secondo il pensiero primi- 
tivo era concepita come qualcosa che 


16 Кору, Petr. 226, a causa del collegamento 
(ёробәс) con l'esempio dei Sodomiti (v. 7), 
pensa che si parli di lussuria contro natura. 


аара 

> шамы, nota bibliogr. > STENGEL 15555. 
1655; + WACHTER 3.14.28.58. 645; E. FEHR- 
Le, Die kultiscbe Keuschbeit (RVV 6 [1910]); 
+ шик; B. BRUNE, Flavius Josepbas 
(1913) specialm. 86 ss. 

1 Aesch., Ag.1645: Clitennestra è уфрас pla- 
qua xoi ебу Бухори». Eur, Ale. 228.: 
yi 86, pù plaoudi pe ev бёрю хід, Melo 
uekdbpow veve флёту стёүпү. Plat, 
leg.6,782c: обу, čov.. tav фейз Buauodg 
ааль puaiverv. 

2 Antiphon Or., tetralogia 3,1,3- 

з Eur, Hercfurxs24: Bet уёрас gùg бүз 
cas імётуатос; Hipp.317: xelpes Шу val, 
фей» Stra ulasuá тї; anche qui la conta- 
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aderisce al corpo. Il piacua deriva par- 
ticolarmente da un delitto di sangue. 
Colpisce l'autore, ma da questo viene 
anche trasferito al pacse, ai santuari, 
alle immagini degli dèi del gruppo che 
lo tollera nel suo seno’, e anche ai giu- 
dici e ai testimoni ingiusti che impedi- 
scono l'espiazione?. Il piacpa dev'es- 
sere tolto di mezzo con la purificazio 
ne (хадаррёс) о con l'espiazione (D.a- 
aube). Più tardi piacpa indica anche 
una macchia morale *. 


Nei LXX ulagpa, che non ha un vero 
e proprio termine rispondente nel Т.М. 
è raro. Iudith 9,4 (assassinio); 9,2 (lu 
sura); 1 Mach. 13, 50 (contaminazione 
pagana); così anche Iep. 39(32),34 (per 
Siggtis); Ez.33,31 (per besa', ma i LXX 
sembrano aver letto 'rb); Lev.7,18 
(piggál, carne da non usare nel culto); 
nel senso di mancanza morale in Iudith 
13,16 accanto ad aicyóvm. In Flavio 
Giuseppe la parola è frequente nel sen- 
so di impurità cultuale*. Anche Filone 
la usa nel senso di impurità rituale, e 
anche morale”. 


minazione è vista ancora in sostanza come 
qualcosa di corporeo (pohy = parte del cor. 
po), ma l'immagine tende già allo spirituale; 
similm. Hipp.655; cfr. ROHDE” 1 275, n. 2; п 
7188; > WILLIGER 6458 

4 Polyb.36,16,6 (vizi domestici). 

5 7 volte, di cui 4 negli apocrifi (3 in Giudit- 
ta, т nei Maccabei). 


* Flav.Ios., bell.2,455 (massacro della guai 
gione romana sul sacro suolo di Gerusalem- 
me); (perciò è da attendersi la nomi) 
diia di Dio); soltanto la жйфарты di Dio 
(per mezzo del fuoco) può purificare la città 
(6,110; 4,323). 


7 Philo, specleg.3,121 (@9vov); decal.93 (xa- 
dapese. viv хай обра... tiv uiv mapavo- 
шас, тё 8 maonérwv); specleg.1,281 (та- 
Bav) 1,102 ([тёруп] стообвоаса puaopá- 
tov xabapcüsoa); 3,127; der.pos.ins.170. 
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Nel МТ. ricorre solo in 2 Petr.2,20, 
dove indica la contaminazione contrat- 
ta partecipando a qualcosa che contra- 
sta con l'essenza santa di Dio: ётофо- 
yóvtes tà márpata той xócuou Ev 
Eniyvbrer той xupiov, «dopo esser 
sfuggiti alle sozzure del mondo grazie 
alla conoscenza del Signore». Qui xé- 
apog è il mondo contrario a Dio, pra- 
ticamente il paganesimo. 


uu 

Contaminazione, come azione o co- 
me stato (+ puaivw, piacpa), prima 
cultuale-rituale (Plut., Solon 12 [184c]: 
drm xal puacpode бєоцёуоис хайар- 
ифу, «delitti e contaminazioni bisogno- 
se di riti espiatori»), poi trasferito nel 
campo morale, cfr. test. B. 8,2, accanto 
a поруєіо (il contrario è ĝ&iávora xada- 
på); test.L. 17,8. 

Nei LXX solo in 1 Mach.4,43 (il Bw- 
ués pagano sul досластіриоу di Dio) е 
Sap.14,26: {чубу pasuóç, «putrefa- 
zione morale delle anime», accanto a 
dimenticanza della grazia del patto e a 
peccati di lussuria. 


Nel N.T. soltanto in 2Petr. 2,10, 
detto del consenso dei libertini allo sti- 
molo sessuale sfrenato: тойс èriow 
тархдс ёу Emule uacuod ropevopé- 
voug, Vulg.: qui post carnem in concupi- 


асас 
1 K. SiecraneD, in Kaurzscn, Aphr. u. Pseu- 
depigr., ad L 


бшаутос 

+ iualvo, nota bibliogr. 

1 Plat., leg.6,7770: ёрілутас той тє avorio 
тёр жой dbluov orsipev ele dpetiic крилу 
ixavótazoç Ву sin; Plut., Pericl.39 (11730): 
tÜntvic 0с xol Blov iv tkcucig zadapiv 
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scentia immunditiae ambulant (analog. 
Iudae 8: oågxa puaivew). 


ud 


Immacolato, puro, fisicamente (Pind., 
fr.x08b, della luce), poi specialmente 
della purità cultuale (Plut., Numa 9 [1 
66b]: castità verginale delle vestali); 
traslato in senso morale religioso!. &- 
pavtog è presente spesso con xada- 
рёс, come rinforzativo, e allora indica 
la purità assoluta, inviolata (Plut., Is. 
et Os. 79 [и 383b]; Pyth. or. 3 [u 395 
€]). L'essere esente da ogni macchia è 
il presupposto per avvicinarsi a Dio nel 
culto?. 

Nei LXX ёріаутос, a cui manca un 
corrispondente ebraico, appare solo 5 
volte negli apocrifi, in 2 Mach.14,36; 15, 
34 è detto della purificazione cultuale 
del tempio; nella Sapienza più volte del- 
la integrità sessuale, 3,13: è dquavtoc, 
icis обх Ёүуш хоїтту Ev тареттор- 
nt, Vulg.: ...quae nescivit torum in de- 
licto; 8,195.: Yvyfic &vadîic... coua 
биаутоу; 4,2: ёрйутоу «ov yG- 
a detto della vita di chi è rimasto ce- 
й 


Nel N.T. è detto: 1. in senso stret- 
to, per purezza da mancanze sessuali 
(Hebr.13,4); 2. in generale della purez- 
za morale-religiosa d'un' sutentica ado- 
razione di Dio (Jac.t,27: accanto a xa- 
3acéc), della totale purezza dell'eredità 


xol ёцауто» "Ohiumov nporavopatodat: 
Plut., Nikias 9 (15292): dulavtov xai ётб 
uov fiov. 


? Cfr. Wicires (> раби, nota bibliogr.); 
— Srencet 1365s. Nell'ambito giudaico сіт, 
test os. 4,6: чой, Ev xaDapa xapbia xal ттё- 
nasty åpuávrors абтф npocepyouévere. Cir. 
1 Clem.29,1 (delle mani dell'orante); 2 Clem. 
6,9 (accanto а &yvéc). 
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celeste (1 Petr.1,4: accanto a йфдартос 
e ёрёраутос), della compiuta purezza 
del sommo sacerdote Cristo (Hebr.7, 


+ шхрёс, 
(TE sov, T Ex oc) 


1.In greco pixpós (e сражрёс, con 
forme secondarie puxxós, puro) è at- 
testato a partire da Hom.: 115,801; 17, 
757; Od.3,296; Hes., 0p.361, ecc. La 
parola si trova spesso nell'uso linguisti. 
co classico, ed anche nel periodo serio- 
re (iscrizioni, papiri)", c significa: 


a) piccolo esteriormente, о di corpo; 
И. 5,801: Tubeig то ршхрё uv Ёпу 
Sbuag, Фа names, «piccolo di 
statura, ma prode combattente»; 17, 
757: 8 тє ткр. pevov gépet dpr 
бололу, «dà morte agli uccellini». È ag- 
giunto come nomignolo a KAetyévmc 
(è puxpés) in Aristoph., ran.709; a 'А- 
ўутав (5 puxpòg), Aristot., pol.5,10 (p. 
1311b 3)?. Cfr. inoltre Plat., Prot.323 
d: olov тойс aisypoùs Ñ cuxpode Ñ 
бсђеуєїс тіс ойто бубтүто$ dote ть 
тоўтшу ётїўєрєїу mouiv; табта ёзу 
үйр oiua icas Bri pioe ce хай т0- 
Xt то @уйршто, yiyverar, tà xah 
xai tàvaviia tolte, «non si è così 


xps 

1 Cfr. Linpett.Scort 1132-1134; ivi anche nu- 
merosi composti, come цосраб'жлутће, tuaxgo- 
балу, охрацдатос, рахрӯцуртос: anche 
iuxpéene e руш appartengono alla stessa 
famiglia. 

2 W.L, Newman, The Politics of Aristotle ту 
(1902) 428: «L'aggiunta di è puxp6s non è del 
tutto rispettosa: v. MEINEKE, Fragm. Com.Gr. 
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26: accanto a cios e dxaxos, > IV, 
coll. 14395.). 
F. Hauck 


sciocchi da farsi ammonitori (ammae- 
Strando o punendo) di uomini brutti, 
piccoli e deboli; si sa infatti che simili 
Fose. toccano agli uomini per natura о 
per un caso, tanto gli svantaggi di que- 
Sto genere quanto i vantaggi ad essi op- 
posti». Aristot., etb. Nic. 4,7 (p. 1123 b 
6ss.): Ev peytder yap h peyahopuxia, 
беттер xal xà xáhhog tv perdo тф- 
али, ci шоро} &' @стеї xal ove 
«pot, xadoi 8' oU, «nella prestanza al 
berga la magnanimità, allo stesso modo 
che la bellezza sta in un corpo grande; 
i piccoli sono garbati е proporzionati, 
ma non sono belli». 


b) Piccolo di dimensioni, Hes., op. 
361: el үйр xev хой cyuoxpbv Emi. op- 
xp xaxabio xai daù тойт ёрбощ, 
т@уа xev Шта xal тё үѓусіто, «se po- 
ni piccolo su piccolo e fai ciò spesso, 
quel piccolo potrà tosto diventare gran- 
de». Esiodo mette in rilievo il valore 
delle cose piccole: «Piccolo agpiunto a 
piccolo diventa grande; se dunque a ciò 


3497. nota a 1335,14, е cfr. Plato, Prot.323 
D». A. Memexe, Fragmenta Poetarum Comoe- 
diae Mediae = Fragmenta Comicorum Graeco- 
rum ш (1840) 497: è хєрс baud rarum a- 
pud Athenienses sive cognomen sive convi- 
cium. Ita KAevrivn bv pupo apud Xenoph. 
Mem. I 4,2 et Plato, Symp. 1,7. Su wuxpbs = 
срлхріс cir. BLASS-DEBRUNNER' $ 34,4. 


25 Uvs) 


che si ha si aggiunge ancora qualcosa, 
non dite: posso consumare quel che ho, 
ché non vado in miseria. Bisogna inve- 
ce conservarlo bene in casa; fuori va fa- 
cilmente perduto, sia utensili che legna, 
cereali in covoni. Se si ha una scorta, se 
ne attinga, ma nel caso che si debba 
prendere a prestito, non lo si può fare». 
Aristoph., vesp. 878: "Аутихураіоо pé- 
Muros puxpòv т@ фушбі rapaueibac, 
«allungando la rabbietta con un pochi. 
no di miele di Anticiro». 


с) Piccolo, di poca importanza. Così 
Theogn. 323 ammonisce: Mijmot' izi 
тшу. mpopdosi piov dvBp' anchio 
та, nevdbevos yahene, Küpve, бл- 
Волт, «non rovinare, o Cirno, un ami- 
co per una ragione da poco, persuaso 
da maligna calunnia»; similmente Soph., 
Oed. Col. 443: 6. Erovs syuxeoü xá- 
риу uyás тфуу Eito ттоудс оту 
Чё\, «per una parolina esule e misero 
vado errando»; Trach.361s.: #үхўлүл® 
uuepdv altiav й ётоційтас ётастра- 
тейе..., «preparate una lieve accusa е 
una causa, avanza con l'esercito»; Oed. 
Tyr.961: cuuapà radar pace evé- 
Ся, forti, «basta un nulla a stendere sul 
letto di morte i corpi scnili». La parola 
è applicata anche a persone come oppo- 
sto di uéyac: Pind., Pib.3,107: cu 
upde iv тшхроїс, piyas èv perio 
#тсонй!, «sarò piccolo nelle piccole co- 
se, grande nelle grandi»; Soph., Ai.160 
s.: ec yàp пеүй\оу Вас piov dv 
xoi péyag plot) Unò рихротёроу, «con 
l'aiuto di chi è potente l'uomo di poca 
importanza può reggersi magnificamen- 
te e grande divenire». Sembra che Sofo- 
cle abbia in mente un proverbio; si 


3 U, von WiLAMOWITZ-MoLI.LENDORE, ifesio- 
dos Erga erklärt (1928) 84. In generale anche 
nella grecità la parola uxe6<=0puxedc ha un 
tono svalutativo, péyag, al contrari 
d'eccellenza. Anche Hes, op.361 non si di- 
stacca dalla tendenza del proverbio e della 
saggezza popolari. Cir. il tedesco «Wer den 
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pensa anche a Plat., leg. 10,902 d: ob. 
Bevi, ywele тоу S)iywy жой opupiov 
хо). ij peyáha * o08E үйр divev ouv- 
xpi toùe peyd)ove guriv MdoAéyo, 
Move єў хғїсдол, «a nessuno è conces- 
50 aver cose molte e grandi trascurando 
le piccole e infrequenti, e i muratori di- 
cono che senza le pietre piccole nemme- 
no quelle grandi stanno a posto». Cic., 
nat. deor. 2,66, 167: magna di curant, 
parva neglegunt. 


d) Detto del tempo (ypévoc) o del- 
Гета = breve tempo, età giovane. Pind., 
Olymp.12,12: t» pupo mesauenbav 
xpévw, «mutare in breve tempo»; Plat., 
resp.6,498d: tlc juxpóv ү", ёфт, xpovov 
cipnuas, «hai parlato, disse, per breve 
tempo». Numerosi sono gli avverbi: pu- 
хр©с, рахроб, puxpév, Ётї o хата pe 
xpbv, тара e metà puxpév*. Per il pe- 
riodo seriore* cfr. P.Gen.28,11: è Selva 
imxahoúpevos puxpóc, «quel tale ch'è 
chiamato piccino»; P. Flor. Ш 322,28. 
67: х\йрос̧ хро MoXvgwyoc; P. 
Eleph. 27,5: Yivtañg uuxpds "Ест- 
giivtos; 16,11; 18,1; BGU їп 712,2: 
Пто\енаїо$ рихрёс̧; P. Flor. їп 322, 
то: BV "Amuavod шхрой; 372,4: ATA- 
vòs шхрёс̧; P. Amh.155,9: ПЁтроо pu 
хроў, La parola ricorre spesso come ag- 
giunta ai nomi diversi; in tali casi 
significa sempre ‘piccolo’. Ma può an- 
che voler dire ‘giovane’, come in P. 
Lond. ш 897,30: @ётт@фоу 'Agpo- 
бобу «y puxp&v; P. Oxy. 1 131,7: È 
uuxpétepés pou ббе№фёс̧; P.Giess. 78, 
7. In numerosi altri passi si riallaccia 
agli usi linguistici già descritti (breve 
tempo, scarso di misura е quantità, 
есс.). puxxóg (P. Fay. тэу, 12. 13; 


Pfennig nicht ehrt, ist des Talers nicht wert», 
cioè: chi non fa conto della moneta piccola, 
non merita quella grande. 


* Vedi i lessici. 


5 Prersice, Wórz. п 1055s. 
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Lond. п 239,16; 418,21) = рахрёс. 
@тё uxpédev = dall'infanzia (Р. Oxy. 
IX 1216,5). 


2. Nei LXX troviamo puxpòg come tra- 
duzione di tutta una serie di parole 
ebraiche, come z^ir (mirar), mikàl, 

mis'àr (sd'ir), qātān, gdlal (al ni- 
4дтй, šesef*. Fra queste pa- 
role ebraiche fa spicco soprattutto g- 
tán che, come il greco uuxpés, può es- 
sere usato in vari significati: in quello, 
ad es., di ‘piccolo per spazio e massa" 
(Deut.25,13: «non avrai nel tuo sacco 
due pesi, l'uno grande e l'altro picco- 
lo»; Ez.43,14: «..e dal cortile piccolo 
a quello grande quattro cubiti ..»), di 
‘piccolezza’ nel tempo, cioè di gioven- 
tù (p.es., Gen.9,24: «quando Noè... ri- 
seppe quel che gli aveva fatto il figlio 
suo minore», еб baggatin, LXX: è 
vide è vetrxepoc). Ma 412п può anche 
esprimere il poco valore o la nessuna 
importanza (1s.22,24; 36,9; Zach.4, 
10: «chi dunque ha disprezzato questo 
jorno di piccoli inizi?», LXX: 8t тіс 
iEcuBÉvtocEv elc huépas uxpdc). Assai 
frequente è l'espressione ‘piccolo e gran- 
de’ nel senso di ‘tutti’; ad es. Num.22, 
18; Ier.6,13; Ф 103,25: 113,21; 1 Mach. 
5,45 (ётё puxpoð ёш peyáhov). Esdr.8, 
12 ricorda un Johanan, figlio di Haqqa- 
tan (LXX, 2 Ecp.8,12: 'Iwavav vlàc "A- 
хала), Una particolare attenzione me- 
rita nell’ A.T. l’uso di ‘piccolo’ come e- 
spressione di modestia e di umiltà. In 
Iud.6,15 Gedeone obbietta all’angelo di 
Jahvé: «Come potrò salvare Israele? Il 
mio clan è il più debole in Manasse, e 
io il più piccolo della mia famiglia» 
(Т.М: пано bassa'ir b°bét ‘abi; 
LXX, cod. A: xai yú єй puxpòe èv 
^ olxto тоб патрёс роу, cod. B: xai 


* Vedi Натсн-Ккрратн 11 9268. 

? Che cosa sia Aaympétne «fi фй е pe- 
тайўәфу è spiegato in ep. Ar. 15-20, dove 
alla preghiera di Aristea di liberare più di 
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#үф euu è рихрётерос ёу оїхф потрёс 
pov). Questo tratto di modestia ed u- 
miltà è tipico nel momento dell'elezio- 
ne e della vocazione, ed è la prova del 
retto comportamento dell'eletto e del 
chiamato, ma anche della libertà e so- 
vranità dell’ operato di Dio. Analoga- 
mente in 15am.9,21 Saul dice a Sa- 
muele: «Ma io sono soltanto di Benia- 
mino, una delle più piccole fra le tribù 
d'Israele, inoltre il mio clan è il più 
piccolo di tutti i clan della tribù di Be- 
niamino» (LXX: обҳі &убрде їйдє 'Ie- 
uvalov Evi elu... #Е Xov схўттроо 
Beviapelv, xal iva ti #}.бУлүтас пріс 
ёрё xatà тё фиа тойто;). 1Sam.15, 
17 si-riallaccia a questa professione di 
umiltà: «Non sei forse, per quanto pic- 
colo per te stesso, il capo delle tribù 
d'Israele?» (LXX: oxi uxpdc où el 
ivúmov altod їгүойрғуос̧ axhTtpou 
Ф '1трал\).;). Similmente Salomo- 
ne nel colloquio con Jahvé si definisce 
«un giovane che non sa né entrare né 
uscire» (т Reg.3,7; LXX: xal yó eiu 
marbapov puxpóv xal oùx оїба tiv 
#Еобёу uou xai thv єїсоббу pov). Qui 
abbiamo evidentemente un determinato 
stile linguistico che, tanto nella preghic- 
ra quanto nel colloquio, vuol essere e- 
spressione di modestia e di umiltà”, 
3.Lo StrackBillerbeck' afferma a 
proposito di M1.10,42: «Non abbiamo 
alcuna attestazione rabbinica che qā/ān 
о 147, 2" £ril , corrispondente a шлрёс, 
usato in assoluto significhi ‘scolaro’ o 
‘discepolo’. Nei passi che eventualmen- 
te potrebbero essere presi in considera- 
zione il significato è diverso. Ab. 
R. Josè b. Jehudà da Kefar hi 
(contgmporanco del Rabbi) soleva dire: 
Quello dei piccoli (g£ujm) che studia, 


centomila prigionieri il re risponde con nobil- 
tà e clemenza: juxpóv ye.. ‘Apuotiaz шас 
[Em 

#1 591-592. 
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a chi somiglia? A uno che mangi uva 
acida e beva vino dal suo torchio. E 
quello dei vecchi che studia, а chi so- 
miglia? A uno che mangi uva matura 
o beva vino vecchio». I ‘piccoli’ qui 
non sono semplicemente gli scolari dei 
dotti, ma i giovani studiosi in genere. 
Altrettanto si dica di M.Q.j. 85,25: 
«Grandi (importanti studiosi) sono d. 
vanti a lui; ma egli interroga i piccoli 
(= gli insignificanti: гулў)». Sota b. 
22a Dar. «Una vergine bigotta e una 
vedova che va a zonzo sfaccendata e 
un piccolo (4/7) i cui mesi non sono 
compiuti (che non è stato portato nel 
grembo materno per 9 mesi interi): ec- 
со, costoro mandano il mondo in rovi- 
na... Chi è il piccolo i cui mesi non so- 
no compiuti? È stato spiegato: è uno 
scolaro studioso che rifiuta i suoi mac- 
stri (cioè è indocile)». R. Abba (intor- 
no al 290) ha detto: «È uno scolaro 
che non è ancora giunto al momento în 
cui possa prendere delle decisioni, e che 
(tuttavia) le prende». Anche qui il ‘pic- 
colo” non è semplicemente uno scolaro, 
ma uno scolaro immaturo”. Ma que: 
st'uso linguistico, riscontrabile nei rab- 
bini, di chiamare ‘piccoli’ in senso di. 
spregiativo dei giovani studiosi (in op- 
posizione ai ‘vecchi’ e ai ‘grandi’) si 
spiega in quanto i bambini sono chia- 
mati anche ‘i piccoli”. Così, ad es., Gen. 
1.42, a 14,1: «Se non c'è nessun picco. 
lo, non c'è neanche uno scolaro; se nes- 
suno scolaro, neanche un dotto; se nes- 


? StRACK-BILLERBECK т 591 s. 


19 Levy, Würt. 1 547; STRACK-BILLERBECK 11 
713. 

и Cfr. O. Місны, «Diese Kleinen» - cine 
Jüngerbezeichnung Jesu: ThStKr 108 (1937- 
1938) 401-415; А. von HARNACK, Die Ter 
nologie der Wiedergeburt und verwandter Er- 
lebnisse in der dltesten Kirche: TU 42, 3 
(1918) 97-143; ScunarteR, Korene. Mz. 3535; 
BULTMANN, Trad? туз 5.15. 
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sun dotto, non c'é nemmeno un anzia- 
no; se nessun anziano, nessun profeta; 
ma se non c'è nessun profeta allora 
vuol dire che Dio non fa posare su di es. 
si (cioè sugli Israeliti) la sua shekinà», 
Qui ʻi piccoli’ sono evidentemente i 
bambini. Del resto il nome Se'era, Se- 
‘ura (cfr. Паулос) è portato da diversi 
Amorei (Ber.j. yc 53; Pes.j.35d 4)". 


4. L'uso neotestamentario 1 


L'uso linguistico  neotestamentario 
corrisponde largamente a quello che ap- 
pare altrove", Zaccheo è descritto in 
Lc.19,3 come piccolo di statura (ёти тїї 
Turtle puxpds Tiv). Più difficile da spie- 
gare è, in Mc.15,40, l'aggiunta al nome 
proprio: "IaxibBoy той хро. È da in- 
tendersi, come in Lc.19,3, in rapporto 
alla statura"? In sé, ciò sarebbe al- 
trettanto possibile quanto la distinzio- 
ne del Giacomo ‘più giovane’ (latino 
minoris) da un ‘più vecchio”. Il breve 
cenno non consente un accertamento 
più preciso. Anche la locuzione puxpol 
xol perdo, attestata tanto nell'A.T. 
quanto nell'ellenismo, non è ignota al 
N.T., e si trova più volte în citazioni 
о in accenni a modi di esprimersi vete- 


? PrEUSCHEN-BAUER' 864 è incline a inter. 
pretare Mc. 15,40 secondo Lc. 19,3, E. Тон. 
Meve, МА. (1937) 348, invece, la pensa diver- 
samente (= latino minor): «(perché) qui si 
trova soltanto l'aggiunta di ‘il piccolo' al no- 
me di Giacomo, che in tal modo è distinto, 
come uno più giovane, da un altro più anzia- 
no». Che è puxpés sia in relazione соп la defi- 
пізіопе data da Gesù dei discepoli — ото oi 
Vaxpol — non è impossibile, ma non è neppure 
verosimile. 
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rotestamentari !. Si trova spesso la de- 
terminazione puxpòv ypóvov, oppure 
l’avverbio neutro guxpóv; ma puxpbv 
può essere usato in senso vario: tem- 
porale, locale, quantitativo". Più im- 
portante è il fatto che Gesù, secondo 
la tradizione sinottica, parla ripetuta- 
mente di ‘questi piccoli” (ойто. ot рь 
xpol nel testo greco), cioè accennando 
a persone presenti, senza che questa 
espressione abbia un tono dispregiati- 
vo 0 sia riferita a dei bambini. È il ca- 
so di Mr.10,42: «E chiunque abbia da- 
to da bere a uno di questi piccoli an- 


0 Act 8,0: ётё шаро Fux peyáhov; 26,22: 
paprvpinvos шшр те жай peyáhw; Hebr. 
8,1 (= citaz, di Ico. 38,54 [31,34]) drò ju 
рой loc peyáhov афт»; Apoc 11,18: тос 
uuxpoîs жай той; peyádog: analogamente 13, 
16; 195; 20,12. L'espressione neote- 
stamentaria è abbastanza spesso la ripresa di 
quella dell'A.T. (cfr. la citazione in Hebr.8, 
тї}; però non si può ignorare che questo mo- 
do di esprimersi è attestato anche altrove: P. 
Oxy. x 1350: тротаүордоши тйутас @т® 
pupi ёш peyádtv, ecc. (Prersicke, Идти 
и 105). 

4 Spesso juxgbo xpévov (Apoc.6,11; 20,3; lo. 
7.33: 12,35), abbreviato in шахову (10.13,33; 
14:19; 16,16 ss; Me.14,70; Mt2673). шхрфу 
può anche avere un significato locale (ad es 
Mc.14,35: Mt.26,39) о quantitativo (а Солт, 
16; cfr. rrr: juxpdv mi depporivmg): Somat. 
TER, Komm. Јозо а To.14,19: «Ext puxpòv 
хай. Os.1,4: bi "ôd meat ú.. = LXX: Bón tn 
pxpdv xai [s1o;y; ler.31,33. puxphv te 
проге, poco prima; Flav. los, ant. 8,405: 
949. Vedi Mt263973». xarà juxpbv = fra 
poco: Barn. 


xMopàs = tranne una piccola parte, quasi; pu- 
xpòv боо» ооу, Hebr.10,37; 1 Clem.50,4 (am- 
bedue le volte da 1s.26,20). Sull'origine dell'u- 
зо vedi BLass-DEBRUNNER' $ 304 c appendice 
308. 
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‘che un solo bicchiere d'acqua fresca nel 
nome di discepolo, in verità vi dico, 
non perderà la sua mercede»; Mt.18,6: 
«Ma chi scandalizzerà uno di questi 
piccoli che credono in me, meglio sa- 
rebbe per lui che gli si appendesse al 
collo una macina da mulino e lo si spro- 
fondasse nel mare» (le stesse parole in 
Mc.9:42; Le.17,2); Mt.18,10: «Badate 
а non disprezzare nessuno di questi pic- 
coli, perché io vi dico che i loro ange- 
li vedono sempre il volto del Padre mio 
che è nei cieli»; Mf.18,14: «Così non 
è volere del Padre vostro che è nei cie- 


15 Secondo la concezione rabbinica neppure gli 
angeli possono guardare il volto di Dio (STRACK- 
BiltereCx 1 783 5.). Una tradizione che si fa 
risalite a R. Akiba e che è riportata in più 
forme, afferma che anche gli esseri santi, che 
sostengono il trono della gloria, non vedono 
la gloria di Dio. Così S. Герла (p. 42,2355. 
Weiss) e il passo parallelo di $. Nam.103, a 
12,8. Visto su questo sfondo, M/.18,10 riceve 
una luce particolare: gli angeli custodi di ‘que 
sti piccoli" hanno il privilegio di vedere sem 
pre (8.0. таутёс) il volto del "Padre" di Gesù 
Cristo nel cielo. M/.:8,10 è dunque in forte 
contrasto con la teologia rabbinica; cfr. J 

Scumiewmp, ad 1 (N.T. Deutsch 1 2,193) 

«Questo governo divino del mondo è però ri- 
volto a ciò che è piccolissimo e ai più piccoli 

In tal modo questa concezione riceve nel N.T 
un nuovo indirizzo rispetto al giudaismo, e 
anche all'ellenismo, che conosceva anch'esso 
delle speculazioni sugli spiriti celesti. La tra. 
dizione giudaica dice espressamente che gli an- 
geli non pessono vedere Dio; e qui, proprio 
pattehdo dal più piccolo, è promesso il contra- 
rio. D'altra parte, il giudaismo e l'ellenismo 
provavano un forte senso di soggezione di fron 

te a questi esseri celesti; li si doveva venerare 
per poter giungere a Dio con il loro aiuto. In- 
vece qui i potenti esseri celesti sono al servizi 
anche dei più piccoli, che appartengono a Ci 


sto». 
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li, che si perda una sola cosa (£v; va- 
riante є = uno solo) di questi picco- 
li». Si tratta di singole affermazioni 
(promesse, ammonimenti) della predi- 
cazione che hanno in comune il fatto 
che Gesù prende questi ‘piccoli’ sotto 
la sua speciale protezione. 


In juxpóc si avverte anche l'ebraico 
qátàn e l'aramaico z"ér, 2°érà'. 1] Bult- 
mann annovera questi logia fra ‘le pa- 
role della legge e le regole della comu- 
nità’, che con certe modifiche furono 
incorporate nella tradizione comunita- 
ria". Ci dobbiamo chiedere se parole 
di Gesù, che in origine trattavano del 
‘fanciullo’, nell'uso linguistico della co- 
munità siano diventate parole riguar- 
danti i ‘piccoli’ (il ‘cristiano di poco 
conto’); se le parole sui ‘piccoli’ stiano 
a indicare gli scolari studiosi”, oppure 


% BULTMANN, Trad. 152: «Se si considerano 
insieme Mc.9,37.41 e M/.10,40.42, appare chia- 
то che i abia o juxpot, che in Me. si tro 
vano nella prima parte ed in Ме, nell'ultima, 
sono oggetto originariamente della parola, e 
che dunque avevano originariamente il loro 
posto in ambedue le parti; mentre gli їс, 
hosti al principio in Ме е alla fine in Me., so. 
no correzioni secondarie, che consentono di 
applicare la parola alla comunità cristiana. O- 
tiginariamente infatti si parlava senza dubbio 
di mandia o di рухро in senso proprio; acco- 
gliere c ristorare un piccolo fanciullo è con- 
siderato un beneficio reso all'Alissimo. Più 
tardi i noða e i puxpob sono stati intesi in 
senso traslato, come sinonimo dei {piccol 
stiani». Su Ме 18, 10 cfr, BuLrmana, Trad. 
155: «Una parola, che originariamente mette 
va in guardia dal disprezzare il fanciullo, è sta- 
ta cristianizzata riferendo mediante il contesto 
i papot ai membri della comunità cristiana 
Anche qui è impossibile dire da dove tragga 
la sua origine il logion». Su Mf10,40.42 par. 
cfr. BULTMANN, Trad. 153, n. 2: «Analoghi 
detti rabbinici sulla ricompensa riservata all'a- 
micizia e all'ospitalità mostrata specialmente 
agli scolari istruiti (apprezzata quanto l'omag- 
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se Gesù con questo strano uso lingui- 
stico voglia dire qualcosa di speciale. 
In complesso si deve dire che, ad onta 
di notevoli differenze (cfr. ad es, Mr. 
10,42 con Mc.9,41), questa peculiare e- 
spressione ойто, ci хро è fermamei 
te ancorata nel testo e si differenzia 
chiaramente dalle parole sul ‘fanciullo’. 
Anzi, non si sono avute neppure facili 
assimilazioni del contesto o dei logia in 
parola nel loro contesto. Abbiamo in 
Mt.10,42 e Mc.9,41 due forme diverse 
dello stesso logion, che accampano egual 
valore. Mc.9,42 non ha potuto influire 
sull’ affermazione di 9,41; in Mt. 10,40 
$S., d’altra parte, il discorso oscilla tra 
l'apostrofe e la promessa a ‘questi pic- 
coli". E tuttavia ovvio supporre che gli 
evangelisti non abbiano fatto distin- 
zione, quanto al significato, tra i ‘disce- 
рої’ (Mr.10,42: eis ёуоца цайтүтоо; 
Mc.g,41: bw. Xpwscó ior) e ‘questi 
piccoli’ (ойто; oi puxpoi)". 


gio reso alla shekinà) in STRACK-BILLERBECK 1 
5895. Perciò si potrebbe considerare attenta- 
mente l'ipotesi che originariamente sí parlasse 
di ‘scolari’. Tuttavia STRACK-BILLERBECK 1 591 
s, mostra che ‘piccoli’ (e lo stesso si dica per 
‘bambini’) non veniva usato in sssoluto per 
indicare gli scolari. Ci si dovrà allora rivolge 
re ai paralleli rabbinici citati in Srrack-Brl- 
KERBECK 1 774, che trattano della ricompensa 
per i benefici resi a fanciulli orfani». 


17 STEACK-BILLERBECK. sembra escluderlo, > 
n. 16. 


18 Se confrontiamo i logia di M/.10,42 е Meg 
41, vediamo che, pur divergendo nei partico- 
lari, essi concordano in un punto decisivo: 
‘questi piccoli sono veramente, secondo am- 
bedue gli evangelisti, discepoli di Gesù: Mr. 
dice: eie Зудии paðmroŭ, Me.: Ba Хриттой 
toe. La promessa a ‘questi piccoli’ di Мело, 
42, in Меда è fatta ai discepoli, e in Мсо, 
42 torna ad esser fatta a ‘questi piccoli’, Si 
vede come originariamente i due logia seguis- 
sero ognuno la sua strada е quanto poco aves- 
sero a che fare con i logia di altro tipo riguar- 
danti i rabia. 
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Il logion di Mt.10,42 è interessante 
anche per un altro motivo. Il versetto 
comincia in modo diverso dal testo pa- 
rallelo di Mc., cioè con le parole xai ёс 
Зу notion Eva «Gv puxpov тобтшу. 
Lutero traduce, basandosi sul cod. D, 
sull'antica tradizione cristiana e sulla 
Vulgata: «E chi di questi piccolissimi 
ne disseterà uno soltanto con un cali- 
ce d'acqua fredda...» P. Ma sembra trat- 
tarsi di una lezione difficile resa in for- 
ma più facile. In queste parole di Ge- 
sù non si ha un confronto reciproco di 
situazioni ed onori umani, ma una ‘pic- 
colezza obbiettiva', una forma di petà- 
vota. del rarewolv (o tareLvòv elvat), 
l'affinità con ттоуёс e tanewés, con 
"апі е “апаш. La protezione dei ‘picco- 
lissimi’ nella comunità risponde anche 
al comandamento di Gesù, ma è qual- 
cosa di meno dell'antica e radicale de- 
finizione del discepolo da parte di Ge- 
sù 


La parola di Mf.10,42 è importante 
anche sotto un altro aspetto. Bisogna 
leggere M?.10,40-42 nel suo insieme 
per interpretare rettamente l'evangeli- 
sta. ‘Profeta’, ‘giusto’ e infine ‘questi 
piccoli’ sono termini volutamente coor- 
dinati tra di loro. Forse la parola di 
Gesù sui ‘piccoli’ originariamente stava 
a sé e l'evangelista vi ha aggiunto, traen- 
dole da un altro contesto ®, le due affer- 
mazioni relative al profeta c al giusto. 
Ma è più probabile che si siano svilup- 
pate insieme due diverse tradizioni nel- 
la comunità e che ‘questi piccoli’ — si 
potrebbe dire paradossale questo fatto 
— esigano la stessa dignità spirituale di 
un profeta e di un giusto. Il risveglio 
di doni pneumatici e carismatici non 
contraddice alla parola di umiltà accen- 
nata іп Mf.10,42. 


19 La Vulg. legge: et quicumque potum dede- 
rit uni ex minimis istis, Ме18,6: unum de pu- 
sillis istis, così pure Меда e Le17,2; Mts, 
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Mentre tra i rabbini l’espressione ‘i 
piccoli” è sempre usata in senso svaluta- 
tivo (= gli immaturi, coloro che non 
sono ancora ‘grandi’ e ‘vecchi’), e anche 
nella grecità e nell’ellenismo la parola 
péyas ha uno splendore speciale e il 
1uxpés comunemente è poco apprezza- 
to (|uxpòg, al massimo, è mezzo e via 
al péyac), lo stesso termine, invece, in 
bocca a Gesù sembra accennare para- 
dossalmente a un mistero, a una digni- 
tà nascosta interiore o futura. Nel con- 
cetto di ‘piccolo’ (gàtàr, puxpós) posso- 
no coesistere due idee: la poca impor- 
tanza per gli uomini e agli occhi degli 
uomini, con il segno della conversione 
(esabà, perávova), e la lotta contro la 
generale aspirazione, presente anche nei 
giudei, e farisei in particolare, ad esse- 
re ‘grandi’. Forse il momento sociolo- 
gico e quello religioso sono reciproca- 
mente uniti (cfr. ʻi poveri di spirito’ di 
Mt.5,3 e i ‘poveri’ di Ге 6,20). Dio ha 
chiamato proprio i ‘piccoli’ e i ‘poveri’ 
(Mt.11,25.29; 1 Cor.1,26 s.). Chi è chia- 
mato da Dio è piccolo e povero, si fa e si 
considera piccolo come un fanciullo (Mt. 
18,4: 8ттщ ойу толук tautòv Ù 


«3 nablov тобто, «chiunque si farà pic- 
colo come questo fanciullino»). Le pa- 
role sui piccoli (oUror ol широ!) sono 
affini alle parole sui fanciulli (подій), 
perché ambedue i gruppi entrano nella 


1014. 
2 È forse una tradizione giudaica? Cfr. BULT- 
MANN, Trad. 158. 
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predicazione della petdvora (3054). 
Ma si potrebbe anche pensare a un rife- 
rimento escatologico: chi è piccolo in 
questo cone sarà chiamato grande nel- 
leone futuro (cfr. Mz.5,19: Eháyurtog 
х\лїйїүтєтш, Ev тӯ Васі тбу odpa- 
убу; 18,1: tig ёра пешу toriv iv 
тў Восеи civ obpavisvi «e chi è 
più grande nel regno dei cieli?»). Si ve- 
de che la parola in ogni caso deve ave- 
re una certa larghezza di significato”. 
Forse può fare luce sul testo anche Mr. 
11,11 = Le.7,28 (= tradizione Q), do- 
ve Gesù parlando del Battista dice: «In 
verità vi dico, tra i nati di donna non 
è sorto nessuno più grande di Giovan- 


21 Nel discorso comunitario di M/.18 l'espres- 
sione ‘questi piccoli” appare non meno di tre 
volte (Mt. 18,6.10.t4). È difficile pensare che 
questo numero tre sia casuale; si deve ritenere 
piuttosto che l'abbia voluto l'evangelista stesso. 
Colpisce il fatto che accanto a queste tre espres- 
sioni sui ‘piccoli’ ce ne siano altre tre sul ‘fan- 
ciullo' (natBlov): Mr.18,1-3.4.5. Si tratta di una 
ripetizione che unisce l'una all'altra diverse esi- 
кепге della conversione. Anche il ricevere (5- 
Xeada) di Mt.18,5 non esce dal contesto della 
predicazione riguardante la conversione, come 
insegna anche Lc.9,48. I due gruppi di logia so- 
no collegati fra di loro anche esternamente dal 
lo stesso concetto ebraico di Baggerannim. Il 
paragone del fanciullo fa parte dell'invito a 
ione allo stesso modo della definizione 
iscepoli come ‘i piccoli”. Però non si può 
stabilire una connessione ancora più stretta fra 
i duc gruppi di logia, come fa l'ipotesi della 
rielaborazione (К. Bultmann). Già la separa- 
zione esterna fra i due gruppi depone contro 
Ja supposizione che i raiz, c rispettivamen- 
te i ражрої, fossero in origine riferiti al fan- 
ciullo, e più tardi siano stati trasferiti ai cri- 
stiani (in quanto persone di poco conto). 


2 J, Sciniewinp, a M/.18,10: NT. Deutsch 1 
2,193, ha riconosciuto il collegamento tra i 
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ni Battista; ma il più piccolo nel regno 
dei cieli (?) è più grande di lui». 
Bultmann? spiega come segue la di 
versa impressione riportata dalla tradi- 
zione: «... mentre alcuni passi fanno ap- 
parire il Battista come alleato della cau- 
sa cristiana, altri mettono in rilievo la 
sua inferiorità nei confronti di Gesù. 
Entrambi i punti di vista si giustifica- 
vano con la polemica antipiudaica ed 
antibattista. L'aggiunta restrittiva di 
Me.x1,11° par. si trovava già in Q e po- 
trebbe dunque provenire dalla prima 
comunità; in tutti i casi, essa è cristia- 
па come il versetto inserito di Me. 11, 
то par», Questo versetto segna ve- 
ramente la divisione dei due coni? ed 
è proprio vero che «il più piccolo nel 
regno dei cieli» è più grande del Batti- 
sta? Oppure non è più ovvia l'antica 


qtannim (mapei) e gli "ündwlm (= поҳо 
тф туюшту) di M/.5,3: «Ancora una volt 
piccoli sono gli insignificanti, nel senso pi 
ampio della parola, i poveri, i non istruiti, 
coloro che socialmente stanno in basso, certa- 
mente anche i fanciulli; ma sarebbe errato de- 
durre da questa parola (=M.18,10) «l'idea di 
un angelo dei fanciulli». Allora l'equiparazio- 
ne ai arat di Gesù sarebbe avvenuta sol- 
tanto nel contesto della composizione del di- 
scorso, però è del tutto possibile che gli evan- 
gelisti con la loro equiparazione siano nel 
giusto. 

B Trad. 177. 

M o.c. 178. 

5 È importante Гор 3,19 nell'illustrazione rab- 
binica (StaAcK-BiLLERBECK 1 598). Ruth r. 3, 
21,7: «Là ci sono piccoli e grandi, e il servo 
è liberato dal suo padrone» (lob 5,19). R. 
Shim'on (c. 280) ha detto: ‘Chi è piccolo in 
questo mondo può diventare grande, e chi è 
grande può diventare piccolo; ma chi è pic- 
colo nel mondo futuro non può diventare 
grande e chi è grande non può diventare pic- 
Colo In Pes.r., appendice з (198 b) К. Jo- 
nathan dice, riferendosi a Iob 3,19: «Non 
sanno forse tutti che là ci sono piccoli c gran- 
di? Il passo intende insegnare che in questo 
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interpretazione, ripresa da F. Dibelius”, 
secondo la quale colui che oggi è pic- 
colo, cioè lo stesso Gesù, quando appa- 
rirà il regno sarà più grande del ‘più 
grande degli uomi In questo caso 
il Figlio dell'uomo sarebbe rivelato co- 
me ‘colui che è più grande”. La parola 
misteriosa ‘piccolo’, con il suo comple- 
tamento escatologico, l’autocoscienza di 
Gesù, che rivela eppure nasconde, l'al- 
to riconoscimento del Battista, sono 
tutti fattori che oggi fanno apparire in 
una nuova luce l'ipotesi di F. Dibe- 
lius”, Per Schlatter® Mt.x1,11 descri- 
ve la lotta di Gesù contro l'ideale giu- 
daico della ‘grandezza’: «Il discepolo 
può diventare più prande anche di chi 
è più grande di tutti. Lo diventerà se è 
più piccolo di lui; e dato che secondo 
il giudizio umano è un controsenso che 


il più piccolo, proprio perché tale, sia 


il più grande, bisogna aggiungere: ёу 
тў бат бу ovpaviive. «La lotta 


mondo non si riconosce chi è piccolo c chi è 
grande». Cfr, B.M.b.85b: «В. Jirmeja (c. 320) 
disse а В, Zeira (c. 300): Che vuol dire [ob 3, 
19: Là ci sono piccoli e grandi? Non lo sap- 
piamo, forse, che là ci sono piccoli e grandi? 
Piuttosto il ‘significato è questo: chi per la 
Torà si fa piccolo (si umilia) in questo mon- 
do, sarà prande nel mondo futuro, e chi per le 
parole della Torà si rende pari a uno schiavo 
in questo mondo, sarà un libero nel mondo 
futuro». La distinzione fra piccolo c grande. 
dunque, secondo la concezione rabbinica non 
viene meno neppure nell'eonc futuro. 

% ZNW ir (тото) 190. 

27 Si badi alle testimonianze dei Padri della 
Chiesa, Chrys., bom in Mt. 37,2 (MPG 57, р. 
421): тер, piv yàp #амтоб Хушу, бЄхбтос 
Xpimte. xb тріоытеу bi ту Er кратоў. 
таз ùnévaay, xai ch ph Баба лєрї inue 
та st deren, хай үйр пода? Фатах 
тойсо томду. Ibid. (422): uxpéeetoc Thv 
buio, xol хатё ту ow neas Beba 
xal yàp Ekeyow аўтёу gåyov xal olvonó- 
тту xal обу, обтёс tativ è хой чёхтозос 
фе; Hilar. Pictav., comm. ix Mt. 11,6 (MPL 
өр. 98o з. css.): ef quomodo Christum ignora: 
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Gesü contro la grandezza umana non 
si svolse solo sulla base di sentenze с 
di atti come in 11,25; 18,1; 191430, 
ma fu la caratteristica continuamente 
operante e sempre visibile di tutta la 
sua attività» >», «Nell'adempimento del 
suo servizio c nella sua sofferenza il di- 
scepolo si farà ancor più piccolo del 
Battista, e in tal modo diventerà a 
cora più grande di quanto non lo sia 
stato il più grande di tutti». Quando 
Gesù parla del mistero della piccolez- 
za, lotta dunque contro l'ideale della 
grandezza ™. 

Secondo Mc.4,31 e Mt.13,32, il gra- 
nello di senape è il più piccolo di tutti 
i senti, quando è gettato nella terra; 
ma una volta seminato diventa ‘più 
grande” di ogni altro ortaggio e fa 'gran- 
di’ rami”. Il mistero di Dio si nascon- 
de în questa crescita e în questo pas- 


re creditur, qui missus in angeli potestate viam 
venturo paraverit, ct quo ex matis mulierum 
nullus maior propheta surrexerit; nisi quod 
qui minor co est, id est, qui interrogatur, cui 
non creditur, cui testimonium mec opera sua 
praestant, bic in regno coelorum maior est? 
Tertull., Marc.4,18: sive enim de quocumque 
dicit modico sive de semetipso per bumilita 
tem, quia minor Jobanne babchatur. 

3 бснілттев, Котт. Mt. 3365. 

э Ibid 

за J, Scamiewino, а Мелі: NT. Deutsch, 
139: «Il regno di Dio comporta una nuova e 
sistenza, una nuova nascita». «Lo stesso Batti- 
sta lo aveva annunciato con il suo battesimo, 
simbolo di morte e di risurtezione...; ma il 
Battista nella sua opera è come uno che sta in 
attesa». «E il più piccolo, che ‘vede’ il regno 
dei cieli, che lo vive c vi entra, ha qualcosa 
che neppure il Battista aveva ancora». «Analo- 
gamente l'attesa di allora dice a proposito dei 
giorni del Messia: Felice il più piccolo che li 
vive! Come già il più piccolo che aveva vissu- 
to la liberazione dall'Egitto aveva visto più 
dei grandi profeti». 

з Cfr. F. Jeme, Senfkorn und Sauerteig in 
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saggio da ‘piccolo’ a ‘grande’. In Le 
12,32 Gesù si rivolge ai discepoli con 
la promessa: «Non temere, piccolo 
gregge» (ий 00809, тё puxphv mol 
viov). Epli sa che, perché piccol: 
schiera dei suoi è esposta agli attacchi; 
ma anche qui il juxpév cela in se stes 


so il mistero divino: proprio a questa 
schiera toccherà il regno dei cicli. La 
parola di Lc.9,48: 8 үйр рахрётєрос èv 
тоу бийу Urdpyuv, ойтёс ёттуу pi 
vas, «quello tra voi tutti che è pi 
piccolo, proprio questo è grande», col. 
pisce nuovamente alla radice l'aspirazio- 
ne umana ad essere ‘grande’ e «descri- 
ve l'essere piccolo come la via alla gran- 
dezza» ®. L'essere piccolo” corrisponde 
all'essere umile’ (tarewoiv) di M/.18, 
4 («chi dunque si umilia come questo 


der Heiligen. Schrift: NKZ 34(1933)7135s 
Scituarrer, Komm. Mt. 442: «Accanto a un 
minimo di azione sta fa totalità del successo. 
Colui che si inchina alla piccolezza crei la 
grandezza, il tutto. Il riferimento di queste 
parabole alla situazione dei discepoli si rico. 
nosce facilmente... in questi piccoli avveni- 
menti è operante tutta la grandezza di Dio. In 
essi si radica e incomincia il tutto, che 
giunge infallibilmente la meta» 


V $сигАтТЕВ, Komm. Lk. 108. 


3% Semarrer, Komm. Mt. 543: «La questio. 
ne della grandezza acquistò importanza per il 
fatto che l'aspirazione ad essere ‘grande’ ave- 
va compenetrato tutta la pietà palestinese. In 
ogni occasione, nell'adunanza cultuale, nell'am- 
ministsazione della piustizia. nel pasto in co 
mune, in ogni rapporto, sorseva continuamen- 
te la questione: chi fosse il primo; e la va- 
Iutazione dell'onore che spettava a ciascuno 
ra una faccenda di cui ci si occupava di conti- 
nuo e che era considerata di grande importanza. 
Gesù, portando i suoi discepoli fuori da que 
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fanciullo, è il maggiore nel regno dei 
cieli»); analogamente M£.23,12: bord 
Bb ролт. tautov tanewwdhoeta,, 
xai donc tarervboe. ёаотёу did 
asrau, Vulp.: qui... se exaltaverit humi 
liabitur, et qui se bumiliaverit exaltabi- 
tur (kr. Lc14,11; 18,14). Questo ta 
mervody tavtév, «ritenersi davanti al 


Dio piccolo e di poco conto», è un'e] 
ressione dell'umiltà di Gesù simile al 
iuxpv elvat della tradizione sinottica | 
Questa umiltà è l'espressione della con] 
versione, non è un’opera artificiosa del! 
la giustizia della legge, ma in essa si 
riassume tutto quel che Gesù ё: бту 
тра; ciu xol татемьс тў xapõig, 
Vulg.: quia mitis sum et bumilis corde| 
(Mt.11,29)?. La promessa che Dio fa 
al шхрӧу elvar è ricordata anche in| 


sta tradizione, diede alla sua comunità unal 
configurazione totalmente muova». Su толку) 
мобу ёаотёу nel modo di pensare precristiano] 
cfr. Sc rem, Komm. Mt, 545. In Flavio 
Giuseppe tartivelv sembra collegarsi con 
l'impotenza e la vergogna. Secondo i rabbini] 
l'autoumiliazione equivaleva a confessarsi col- 
pevole. Strack-BILLERBECK 1 774: Lev. r. t 
5 ат: «Così Hillel (c. 20 a.C.) ha detto: ‘Lal 
mia (autojumiliazione è la mia esaltazione, la 
mia (auto)esaltazione è la mia umiliazione’». 
Queste parole di Hillel vengono ripetute e Ф. 
scusse in vari modi. Ex. r.45,5, a 33,12: К. 
Tanhumi b. Abbà (e. 380) cominciava la sua 
lezione con Pron.25,7: Perché è meglio sentir. 
ti dire: «Sali qua», piuttosto che ti si umili 

Hillel diceva: la mia (antojumiliazione è la 
mia esaltazione е la mia (auto)esaltazione è la 
mia umiliazione. È meglio per un uomo che 


gli si dica «Sali in alto» piuttosto che «Scen- 
di in bass Davide è considerato nella let. 
teratura ralibinica come il modello с lesem- 


pio dell'antumittazione, e quindi anche dell'e- 
Saltazione (in base a Руба; 113,58 1 Par. 
1417). 
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Apoc. 3,8: Uv. puxpàv Exeus Bóvaqv, 
хай ётїртт&с pou tòv Mov xal oix 
dyoviisw тё Bvop piov, «hai poca forza, 
ma hai custodito la mia parola e non 
hai rinnegato il mio nome» *. Questa è 
la novità della predicazione di Gesù: 
egli supera l'aspirazione giudeo-farisai- 
ca, ma anche umana, alla ‘grandezza’, 
e vince l'assalto a cui è esposta la pic- 
colezza. Egli vede nell’essere piccolo da- 
vanti a Dio e nella testimonianza resa 
da questa condizione, anzi nell'umilia- 
zione e nella sottomissione di sé, la via 
per guadagnare il cielo ed essere gran- 
de nel nuovo eone. Paolo ha ripreso in 
Phil. 2,8 (tvareivwoev tavtóv, Vulg.: 
humiliavit semetipsum) e in Pbil.2,3; 
Col.3,12 (tareopporiva) l'annuncio 
di Gesù, e ha visto Cristo stesso in que- 
sta luce e sottomesso se stesso alla sua 
parola (Phil.4,12: 018а xal vomewoüc- 
дол, Vulg.: scio et bumiliari). 


W Hapomw, Apk.: бо: «La poca forza si ri- 
ferisce non solo al numero ridotto dei mem- 
bri, ma, come in 1 Cor.1,26, anche alla loro 
bassa posizione sociale, alla mancanza d'auto- 
rità, di stima e. d'influenza». Ma questa in- 
terpretazione di puxpà Büvoque non è sicura. 


35 Јон, Weiss, з Kor. 133: «Con обх оба- 
чє l'Apostolo non solo richiama alla memoria 
le parole che essi conoscono, ma fa appello al 
loro giudizio: non è veramente così come di- 
cc il motto, e non si addice a voi totalmente? 
L'immagine, che appare anche іп Gal.5,9, non 
è necessariamente un'eco della parabola di Ge- 
sù (Mt.13,33 = Le.13,21), anzi la parola pù- 
papa (Rom.9,21; 11,16) usata in luogo di ë- 
Jitugov suggerisce piuttosto il contrario; si può 
trattare anche di un proverbio utilizzato da Ge- 
sù e da Paolo». Scurarter, Kor. 1795: «La 
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È bene tuttavia, conforme al comu- 
ne detto: «piccole cause, grandi effet- 
ti», non trascurare piccoli dati o fat! 
Paolo ha caro il proverbio: juxp& Gó- 
un ÉXov тё púpapa Cook (1 Cor. 5, 
Gal.5,9)® e Giacomo ammonisce pari- 
menti a guardarsi dalla lingua che «è 
bensì un piccolo membro, ma mena gran- 
di vanterie»: обтшс xol ђ ү\боса pu 
ходу péhog ёттїу xal peyáha айу 
Anche il male può sviluppare una forza 
sinistra. Più tardi l’uso linguistico viene 
svuotato del suo significato e adattato al 
modo di esprimersi generale. In 2 Clem. 
тул 5. s'incontra l’espressione ихр& фро- 
vetv nepi тиуос (puxpòv фроуєїу, Soph., 
Ai. x120; Plut, quomodo adolescens 
poetas audire debeat 9 [11 28c]): «Non 
dobbiamo tenere in poco conto la no- 
stra salvezza» (xal où Bei hus puxpà 
qpoveîv лері тйс сшттрќас Тфу), 
«Perché se facciamo poco conto di lui 
(scil. di Gesù), ci attendiamo anche di 
ricevere poco; e se stiamo ad ascoltare 
come se si trattasse di poca cosa, pec- 
chiamo, perché non sappiamo donde sia- 
mo chiamati e da chi e a quale luogo, 
né quante sofferenze Gesù Cristo ha sop- 
portato per noi». 2 Clem.8,5 cita le se- 


stessa frase, che con l'esempio del lievito spie- 
ga come un fatto apparentemente di poco con- 
to possa acquistare importanza per la colletti- 
vità, si trova anche in Gal.5,9. Essa aveva una 
sione proverbiale; Gesù ha usato la stes- 
sa parabola; il parallelo più vicino è M/.16,6 
e si trova anche nei rabbini», ‘Lievito’ per di- 
re la forza traente che è alla base di una dot- 
trina è usato in Hag. j.76c,42 е Pesk.121 а: 
SrrAcK-BILLERNECK 1 728729. 

» Nello stesso contesto forse nell'immagine di 
Тас. зд: уетёүєта,. Und Өлгуйтточу aombalou. 
Tam in [ас quanto in 3,5 si tratta della 
contrapposizione di ‘piccolo’ e ‘grande’, Phd- 
Xwrioc în las non è un superlativo, ma 
un purpòg rinforzato (come altrove nel greco 
ellenistico). BL-DEBRUNNER' $ 60,2; SCHLAT- 
Ter, Komm. Jak. 215 (соп esempi tratti da 
Flavio Giuseppe). 
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guenti parole come dette dal Signore 
(те, үйр 5 wigrog ёу cip edayyekiy): 
Ei тё quapbv ойх Emmpioare, тё pé 
zis uiv Ode; Mero үйр uiv Bu ё 
marès iy bhaiste xak ёу тоў ni- 
отёс dot, «se non avete custodito il 
poco, chi vi affiderà il molto? Vi dico 
infatti che chi è fedele nel pochissimo è 
fedele pure nel molto» (cfr. Lc.16,10) 
Herm., sim1.8,10,1 ha l'espressione pu- 
xp. кел” dov Éyevv, «avere delle 
piccolezze l'uno contro l'altro» e giunge 
a parlare di «futili desideri» (uuxpai è 
duia): Exdyurecv B (FE) )uaprov Bux 
puxpàs ётьйдшас хой шахрӣ хат àh- 
MM» Éyowree: («sono sempre stati 
buoni e credenti e in buona stima pres- 
so Dio), ma hanno commesso peccati 
molto piccoli per lieve concupiscenza e 
hanno avuto piccoli contrasti tra di lo- 
то», 


31 Su 2 Clem.8,5 come parola apocrifa del Si- 
gnore е sulla sua attestazione v. Kworr, Did. 
166. Iren, 2,34,3: ef ideo dominus dicebat in- 
gratis exsistentibus in eum: si in modico fide- 
les non fuistis, quod magnum est quis dabit 
vobis? significans quoniam qui in modica tem- 
porali vita ingrati exstiterunt ci qui eam prae- 
stitit, iuste non percipient ab co in saeculum 
saeculi longitudinem dierunt; cfr. anche Hipp., 
ref. 10,337; KNOP, Lc: «Per 2 Clem. sè 
tuxoby тпоеїу equivale a тіру сёрха &yviv 
треб, mentre il ura è la guh айдос». 

3 Sul comparativo атыу cfr. Ві. Рев“ 
$ 34415 cfr. anche tàattoŭy e Ehartoveiv. 
Anche $ 61,1 s. (come contrario di xpeleot» 
in Io2,10; Hebr.7,7; di пешу in Rom.9,12); 
Partov (avv.), «meno» (т Tim.5.9). Sul su- 
perlativo £idyurzoc $ 60,2 (perexiguas); neo 
logismo volgare è #мауыгт®терос in Eph.3,8; 
v. $ боа е 61,2; su Bol ele Өмйуыгтёу ёт 
in 1 Cor.4,3 сіт. $ 145.2; 303,6. Dey (È 
Mertuuv) È attestato a partire da Omero nella 
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з. L'uso neotestamentario 11: 

comparativo e superlativo 

Il comparativo di puxpóc, ё}йттшу 
(Io.2,10; Rom.9,12; Hebr.7,7; rTim. 
5,9) e il superlativo @@уиттос (Eph.3, 
8: #ауыттётерос) corrispondono al 
positivo e confermano le considerazioni 
fatte sinora. Mt.2,6 fa l'elogio di Be- 
Петте nella citazione di Mich.5,1.3: 
xai có Вус, үй Чо0ба, ойбошбс 
Әлжуйттт el £v тоб irepéo "Iooba. 
Betlemme era stata sempre considerata 
«cosa da poco» (Tg.Mich.5,1), ma per 
l’evangelista non è affatto così”. Secon- 
do М2. 5,т9 nessuno può abrogare nep- 
pure uno di ‘questi piccolissimi coman- 
damenti’ né insegnare agli uomini a far- 
lo, altrimenti sarà chiamato minimo nel 
regno dei cieli (il contrario di #Xdyi- 
стос xAnbicerar è pérac хадде. 


grecità classica, e si trova anche in iscrizioni, 
pupiri c nei LXX; £dywtoc si trova negli 
Inni Omerici (Merc.5;73) e in Hdt., in iscrizio- 
ni, papiri e nei LXX. Өдйуштос è detto di 
persone che valgono poco: Drrr., Syll? тт 888, 
3655: xal үйр Фе Флуд dirò тойу ol 
xcltanosü ele ENayirvouc xaxckniübapiey. 
Cfr. anche PrevscHEN-BAUER', ri s. e Lin 
Ба 500тт, 5295 

9 Tg. Міс. уд: Tu Betlehem di Efrata, co- 
ine sei poca cosa per essere annoverata tra mi- 
ia della casa di Giuda; da te uscirà davan- 
ti a me il Messia, per dominare su Isracle, il 
cui nome è nominato fin dal principio, dai 
giorni del mondo. STRACK-BILLERRECK 1 83; 
LXX Mich.5,1: xal о, Böhse ocbxoc той 
Ефрайа, ёУлусттдс el той elvat ёу yum 
luba: èx o por #емгдтетаз хой буаз сіс 
рҳоута ёз xà Iapan, хай ai Bobo, атой 
cin pv E dinepiov айдос. Sul rapporto di 
Me. col testo chraico cfr. Scri erTEN, Komm. 
Mts, 
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то, ibid.)®. Secondo Mt. 25,40 (ig 
ёсоу ёпоиђсате ivi totuv x&v db 
QV роу tiv ëhaxistuv, pol Exodi 
сале) e 25,45 (ig! rov ойи èrouira- 
ne ib tolrwv tõv Fhaxiotuy, 008Ё 
ipei Erovigare), Gesù ha parlato di 
«questi suoi minimi fratelli» ©. In que- 
sto contesto egli si mette alla pari di 
«questi minimi». Qui si pone la do- 
manda se intenda parlare degli uomini 
affamati, malati, carcerati, e indichi il 
metro secondo il quale egli giudica 
ognuno (M/.5,3-10), oppure se si iden- 
tifichi con il destino dei discepoli e fac- 


© Cir, F, Disuws, Die kleinsten Gebote: 
ZNW tr (1910) 188-190: «I ‘comandamenti 
minimi" sono i comandamenti più corti». «Sal- 
ta subito agli occhi un gruppo di comanda: 
menti che senza dubbio sono i più concisi 
non uccidere, non commettere adulterio, non 
rubare, frasi che in ebraico sono composte da 
due parole». Analogamente anche SCHLATTER, 
Komm. Mt. 1575: «Questi ‘comandamenti 
minimi sono la parte centrale, nota a tutti, 
della lepge scritta, il Decalogo». «Dato che la 
parlata semitica non ha gradi di comparazione 
degli aggettivi, Mt. ricorre assai di rado al su- 
perlativo e al comparativo. Oltre a ©Ayotoc, 
egli usa soltanto xAeîotos, e usa il comparati 
vo parlando di misura e di numero: плешу, 
ueltiuv, |uupétepos, терисоётерос. Vanno ag- 
giunti yefpuv, хоупрбтерос, eixontrctpov, de 
уежтбтероу», J. ScunIEWIND, a Me. 5,19, М.Т. 
Deutsch, 53 5, fa notare che anche qui si pre- 
suppone l'esistenza di ‘gradi’ nel regno dei cic- 
li, e che il nostro passo esige la radicale obbe- 
dienza alla Legge. In tal modo M.5,19 si rial 
Jaccia tanto a discussioni tardo-giudaiche sulla 
Legge quanto a problemi del cristianesimo 
delle origini. Forse péyag si collega con l'uso 
di definire il maestro come ‘il grande’ (rab). 

4! Oltre ai commentari, che cercano di scopri- 
те il senso di questa pericope, cfr. specialmen- 
te A. WixenuauseR, Die Liebeswerke in dem 
Gerichtsgemálde МЕ 25,31-46: BZ 20(1932) 
366-377; W. Branpr, Die geringsten Brüder. 
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cia propria la loro miseria (Mf.10,40- 
42). Anche Le. ama questo superlativo, 
con il quale esprime l'impotenza degli 
uomini in 12,26: el оўу obbè ёбу 
otov Bivasde... In Le.16,10 esso appa- 
те nel noto detto di Gesù: è móc iv 
Eayiotw xoi Ey x04 matis сто, 
хай è èv ёаҳістф @Бухо xal Bv noh- 
Фф dig tomv”, Similmente Le. 19, 
17: &U ye, dyadè бойду, öve èv iha- 
жтт титтё EyEvov. «Non soltanto le 
doti naturali sono qualcosa di piccolo, 
ma anche ciò che si è ricevuto da Gesù 
è addirittura #Adywotov. La situazio- 


Aus dem Gespräch der Kirche mit Mt.25,31- 
46: Jabrbuch der Theologischen Schule Be- 
thel 8 (1937) 1-28, Inoltre A. GRAFEMANN, 
Das Gericht nach den Werken im Mt-Ev., in 
Barth - Festschrift (1936) 124-135. Secondo 
Burmann, Trad.130 s., è possibile che Mf.25, 
31-46 provenga dalla tradizione giudaica. «Il 
passo contiene elementi specificamente cristia- 
ni forse nelle locuzioni in cui si afferma che le. 
opere buone, o la loro omissione, possono es- 
ser viste in riferimento al Figlio dell'uomo» 
(o.c. 130). «Il regiudice del mondo fa tut. 
tuno con i suoi minimi fratelli (vv.40.45). Il 
Cristo glorioso usa lo stesso linguaggio quan- 
do soggioga il persecutore Saulo (Acr.26,14 
par); ma Gesù pià sulla terra aveva parlato 
in tal modo del bene che viene fatto ai suoi» 
(J. $сиктезетнр, a Mf.25,40.43, МТ. Deutsch, 
248). 

4 Burrmany, Trad.79, mette Гслблоча fra 
i logia sapienziali; secondo o.c. 90, i vv. 11-12 
sono una rielaborazione del v.ro. Sul contenu- 
to del passo cfr. Scharrer, Komm. Lk. 370 
K.H. Rexcsrorr, ad l, N.T. Deutsch 1 3,175. 
È esattg dire che anche in questo gruppo di 
logia &kywrov non è superlativo ma va in- 
teso, come anche altrove, come elativo. Che 
queste parole di Gesù non siano state dimen- 
ticate in seguito, ma siano concresciute con a 
naloghe parole della tradizione, è provato ad 
es. da 2 Clem.8,5. 
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ne in cui vengono a trovarsi i discepo- 
li in seguito alla morte di Gesù non 
consente loro una grande attività. Se si 
pensa al fine messianico, si può dire 
che ben poco è stato dato loro». Pao- 
lo in rCor.15,9 chiama se stesso à 
DMywriog tüv dncotéduv, evidente- 
mente, come spiega nello stesso verset- 
to, perché non merita di essere chiam; 
to apostolo, tanto più che ha perseguita- 
to la comunità di Ріо“, In un contesto 


analogo, in Epb.3,8, forma il compara- 
tivo del superlativo: tuoi «à #лауытто- 
тёрш návtwv &yluv 85b h x&pue aŭ- 
хт, то улу edayyehisasda: cb 
avebuyviaotov тћойтос той Хриттой, 
«a me, che sono il più piccolo di tutti 
i santi, è stata concessa questa grazia: 
di annunciare ai gentili l'imperscrutabi- 
le ricchezza di Cristo» ‘. Si vede chia- 
ramente che anche il vocabolo &A&xv- 
стос può avere nel N.T. una grande 
importanza € dev'essere coordinato соп 
|щхр5. 


4 $сигАттЕВ, Komm.Lk. 406. 


# ScuiarteR, Komm. Lk. 402: «Egli che per 
sua colpa è l'ultimo di tutti, con il suo lavoro 
è diventato il primo». Јон, Werss, 1 Kor. 
(1910) 352: «Ёйдмттос è perfettamente com- 
prensibile sulla bocca dell'Apostolo in parago- 
ne alle assurde esagerazioni sul suo conto» 
(Eph; 1 Tim.x,t5). Forse т Тил, con 
il suo Фу mpürés єй Py di difficile com- 
prensione, va considerato a parte: Paolo sa di 
essere un ‘peccatore’ di un tipo del tutto par- 
ticolare. 


^5 Epb38: buo xp hayatoi nevi 
derit» ёп À ҳар айтп, ricorda x Cor. 
15,9 € 1 Tim.1,15. Ehayurtótepog è un volga- 
rismo (Bi-Desrunner' $ 60,2 e 61,2). Paolo 
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In Paolo si trova l'espressione tuol 
Bb elg iháyorév tomv (1 Cor. 4,3), 
«per me è assolutamente indifferente»*, 
elc Өлйдигтёу ёттуу deriva dalla fusio- 
ne e concentrazione di #)уйумгт®у cvy 
e ele Әйумтоу үйүуктаь®, In 1 Cor. 
6,2 xpuriipia Ё\ёумтта. sono i «giudizi 
più insignificanti» **, 


tà @йумтт xw Gov (1 Clem.20, 
то), «i più piccoli animaletti»; tà £A&- 
хита рл тоў тшратос (1 Clem.37, 
5), «le membra più piccole del nostro 
corpo». Soprattutto il Pastore di Er- 
ma predilige questa parola; ad es., 
mand.5,1,5: ёйу yap Xafiov divdiov 
purxpòv Мом elg xepáprov рё\итос ёт 
xéne, obyi öhov тё péh dipavilerat, 
xal vogoUxov péh. ото той #Уадттоо 
àpivðiou &mó). ura; «se tu prendi un 
pochino d’assenzio e lo versi in un va- 
so di miele, non è vero forse che tutto 
il miele va perduto e che tanto miele 
viene guastato da quel pochissimo assen- 
zio...?». puxpéy е 8).0у, EA &ywroy e xo- 
аойтоу qui formano due contrapposizio- 
ni parallele. Si ricordi il proverbio sinot- 
tico sul lievito (орт) °. Anche altrove 
Erma mostra di usare #ё).@умттоу come 


qui pensa anzitutto al suo particolare peccato, 
come in 1 Cor.15,9 € 1 Tiras; ma è valido 
anche quanto scrive G.CA. Hantrss, Com- 
mentar über den Brief Pauli an die Epheser 
(1834) 291: «Nell'intimità profonda ognuno 
vede soltanto per sé; ciò che vede in sé non 
Jo vede in altri. Ma ciò che egli scorge gli dice 
che il peccato abita in lui». Paolo si è consi- 
derato il vero e proprio тир&бегүр del pec. 
catore, c anche in questo senso ha tracciato 
una linea di separazione tra sé e gli altri 

4 Lierzuaws, Kor., ad 1. 

#1 Cfr. В. еве $ 145,2; 3936. 

4 Lierznann, Kor., ad 1. 

з Cfr. Diseutvs, Herm., 515: «Anche qui al- 
la radice di tutto dovrebbe esserci un prover- 
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elativo, allo stesso modo di uixpóv. 
Herm., mand.11,20 s. vuole spiegare co- 
me certe «cose minuscole che cadono dal- 
Falto sulla terra abbiano una grande for- 
za» (Ext тё divodev битта. пілтоу- 
та èni thv үй» peyddnv Sivapuy č- 
yovow). «La grandine è un chicco pic- 
colissimo (2A&yuotév totuv хоххаром), 
eppure quanto male fa se cade in testa!» 
(corrispondente antitesi: £kywcos - 
uéya«). Herm., sim.6,4,2: [E dxotoy, 
quui, хоры, боту утау] er үйр 
тоб обтш трурбутас xol inihavia- 
vouiyoug той deot intanhasiws Ba- 
caviterdar (antitesi: Eháyurtov - ёт- 
татћосіос̧), «pochissimo... sono tor- 
mentati; sarebbe bene infatti che quan- 
ti si danno ai piaceri a codesto modo, 
dimentichi di Dio, fossero tormentati 
sette volte tanto»; sim. 6,44: Drew 
обу, побу, ть tis «pugiles xal @т@- 
ing ò xpbvoc Ёаҳигтёс ёсть, tig dè 
ттрюрбжс xal фат@уоу nohúç (antitesi: 
tháyuotog - поћ0с), Erma deve ricono- 
scere «che il tempo della voluttà e del- 
l'errore è brevissimo, lungo invece quel- 
lo della punizione e del tormento». Si 
vedano ancora sim. 8,1,14: Eháyurtov 
Bb тоу páßswv atv Enpdv fiv, avrò 
mò dixpovi sim.8,1,15: ётёршу dè fiv è 
Маҳигтоу yhupóv; sim.8,5,5: Edy 
тоу Bi (Empòv) хой тумай ёҳобтас; 
sim.8,5,6: cl EXdyurtov Ёҳоутес xhw- 
рёу, тё. 82 отд intpn Enpà. Con que- 
sta similitudine Erma intende parlare di 
certi gruppi di cristiani la cui fee Riolo 


bio, v. Canone Muratoriano 675. fel enim 
cum melle misceri non congruit. Il detto ap- 
partiene alla serie di immagini che provano 
l'assurdità di mettere insieme cose che non 
vanno d'accordo». Cfr. Ign., Tr. 6,2; Iren. 3, 
18,3; Tertull. Mare., 1,55.; Tertull., de anima 
3; in modo simile Herm., mand.10,3,3: «Co- 
me l'aceto е il vino mischiati insieme non 
hanno più lo stesso buon sapore, così anche 
la tristezza, mischiata allo spirito santo, non 
ha più la stessa forza di preghiera». 
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ta imperfetta. Cfr. sim.8,10,1: EMogw- 
тоу Sì [EA ]uaprov Sud ихр@с Entiu- 
шас xal рьхр@ хат’ fuv Ёҳоутес. 
sim.8,10,1-3: «Coloro che hanno resti- 
tuito i rami verdi, mentre soltanto le 
punte erano secche e tutte screpolate..., 
hanno commesso piccoli peccati per lie- 
ve concupiscenza, e hanno avuto tra lo- 
ro contrasti di poco conto...; ma coloro 
che hanno riconsegnato i rami tutti 
secchi e con pochissimo verde, questi 
son coloro che hanno soltanto credu- 
to, ma poi hanno compiuto le opere 
dell'iniquità» 9. sim.9,8,7: ix тойуу 
Bdyuotor tpehávnoav, жай mid 
cav. турдс тойс Уктоо, delle pietre 
controllate nella parabola della costru- 
zione della torre, «pochissime si anneri- 
rono e furono gettate via con le altre». 
Erma distingue tra i credenti un grup- 
po speciale, che per lui costituisce l'i- 
deale di ogni pietà: sono fanciulli in- 
nocenti, cui non viene in mente nulla 
di cattivo, che non hanno imparato che 
cosa sia il peccato, ma sono rimasti 
sempre senza colpa. Essi riceveranno 
certamente una dimora nel regno di 
Dio, perché in nessun caso hanno mac- 
chiato i suoi comandamenti, ma tutti i 
giorni della loro vita hanno persevera- 
to nell'inmocenza (sim.9,29,1s.). «Voi 
tutti che perseverate così... e sarete co- 
me i fanciulli, senza malizia, sarete glo- 
riosi più di tutti gli altri nominati pri- 
ma; perché tutti i fanciulli sono glorio- 
si davanti a Dio e sono primi presso di 


9 Su tutta la materia cfr. 1 excursus in Di- 
belius, Herm. 58755: «L'allegoria del sali- 
ces; 589: «Egli ha utilizzato l'immagine del- 
l'esame dei membri del popolo di Dio soltanto 
per trane іп certo qual modo una seconda 
immagine: il ristabilimento delle membra cor- 
rotte. Il suo principale interesse non è dun- 
que la conferma dei giusti; egli vuol piuttosto 
mostrare il successo del messaggio di peniten- 
та fra i cristiani e ammonire la comunità me- 
mediante la rappresentazione dell'impenitenza 
di alcuni peccatori». 
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lui. Beati dunque voi, che avete rifiuta- 
to la malizia е vi siete rivestiti d'inno- 
cenza; davanti a tutti gli altri avrete vi- 
ta presso Dio» (5î77.9,29,3)®. 

Qui si ha un segno anticipatore del 
pensiero dei Padri, in quanto la predi- 
cazione della conversione dei primi tem- 
pi cristiani si collega con l'antico motivo 


Fpupéopar, T uuuntie, 
Тоущииттћс 
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31 Cfr. Олеши, Не 636 s; Н. мсн, 
Taufe und Sünde im ältesten Christentum bis 
auf Origenes (1908) 359: «лёт е утт- 
rns sono le definizione adatte a questi esseri 
senza peccato. È la fanciullezza innocente che 
si realizza in essi» (7° monte). «А tutti coloro 
che resteranno e diverranno come i fanciulli 
senza peccato (xaxiav uh Éxovtec) il Pastore 
promette una gloria eminente» (12° monte). 
«Così l'immagine, a noi ben nota da scritti an- 
teriori, del fanciuilo innocente viene usata per 
illustrare l'ideale cristiano dell'assenza di pec- 
cati. L'autore è dell'opinione che ci siano sta- 
ti veramente nella comunità dei cristiani sen- 
za peccato. La predicazione della penitenza 
deve far crescere il numero degli uomini-fan- 
ciulli senza peccato». 

$ Sull'interpretazione delle parole riguardanti 
i nobia in МЕ18 da parte dei Padri cfr. Mt- 
CHEL, Le (+ n. 11). WINDISCH, ac. 237 ha vi- 


sto a torto in 1 Petr.2,2 (фе бртуүбулүса. Bet- 
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dell'innocenza del fanciullo, comune al 
mondo ellenistico-greco non meno che 
a quello giudeo-rabbinico. Ma l'essen- 
ziale è che proprio questo motivo non 
sia presente nel cristianesimo primiti 
: nel N.T. la parola di Gesù sui 'pic- 

i ‘fanciulli’ aveva una altro 


О. Michel 


1. L'uso linguistico profano 


Il gruppo di parole pustopar ecc., 
che è ancora assente del tutto in Ome- 
ro e in Esiodo, appare nel v1 sec. e poi 
diventa d'uso generale in poesía c in 
prosa. p£opan. qui significa io imito, 


qn sb keyudw ёоло vida immobigune) 
<il carattere innocente, senza malizia e senza 
peccato della fanciullezza». Giustamente A. 
SCHLATTER, Peter und Paulus nach dem 1, Pt. 
(1937) 90, dice: «Dato che chi riceve la paro- 
la è descritto come uno rinato, la sua brama 
della parola è paragonata al comportamento 
del bambino appena nato, che desidera il lat- 
te». 


шопо: хт). 

Cfr. CremeR-KöcEL 703s., s:t; Jon. Мн, 
1 Kor.a 4,16; E. Ёшєм, Imitatio Pauli: Teolo- 
giska Studier tillignade Erik Stave (1922) 67- 
35; E.G. Guum, Die Nachfolge Gottes: Stud 
Or 1(1925) 34:50; lows, Die Freude im N.T. 
{= Annales Academiae Scientiarum Fennicae, 
Ser. B, tom. xxvi, 2[1932]) 23455; AOEPRE, 
Nachfolge und Nachabmung Christi im N.T.: 
AELKZ 71 (1938) 850-857.866-872; J.M. Nie- 
тең, Die Kultsprache der Nachfolge и. Nach- 
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cioè ciò che vedo fare da un altro lo 
faccio anch'io!. тё te үйр pupeiodar 
с0ррутоу voie dvipiomore ёх паібыу 
tativ, «l'imitare è connaturato agli uo- 
mini sin dalla fanciullezza», dice Ari- 
stot., poet.4 (p. 1448b,5s.), e in De- 
moct., fr. 154 (11 173,11 ss., Diels’) ven- 
gono così spiegati gli inizi della civiltà 
umana: gli uomini hanno preso a mo- 
dello gli animali, hanno imparato da es- 
si (pavidvew); dai ragni а tessere e a 
cucire, dalla rondine a costruire la ca- 
sa, ecc., € tutto questo xaxà piuma, 
cioè facendo ciò che avevano veduto fa- 
re da quelli. Hippocr., vict.1,11 ss. (1 
185,25 55., Diels) rileva che i vari arti- 
giani, i тёхтоуєс, gli otxobéuor ecc. a- 
vrebbero preso à modello per la loro 
attività le varie parti del соо umano 
e le sue funzioni: puo dvîpibrwy p 
uéovea è il pensiero conduttore di que- 


айтип Gottes und verwandter Bezeichnun- 
gen im neutestamentlichen Schifttum, in Hei 
lige Uberlieferung. Ausschnitte aus der Ge- 
schichte des Mónchrums und des heiligen Kul- 
tes... Ildefons Herwegen dargeboten (= Bei- 
träge zur Geschichte des alten Mönchtums 
und des Benediktinerordens, Suppl-Bd., 1938) 
5985; bibliografía di — dxcevAoudit, т, coll. 
$675. 

1 Cfr. Passow e Lipett-Scor?, 5.0. Il gruppo 
di vocaboli è raro nelle iscrizioni. Drrr., $уй? 
785 (dopo il 27 a.C.) nella laudatio di una cop- 
pia di sposi, di cui viene elogiata la биёо è 
detto (righe 59 з.) della donna: Ñ «e zeptvotá- 
тп хай фї\аубров "Ezvyóvm prurnzepévu 
тфу үарђсаута wai. atri, essa non è rima- 
sta indietro a suo marito, he gareggiato con 
lui. Cfr. anche Drrr., Or. 669,14 s. (68 dC). 
11 vocabolo piumpa (che non appare nel N.T., 
ma nei LXX e nei Padri apostolici) si trova 
nel significato di copia: Drrr., Or.383,63 (e 
nel testo abbreviato della stessa iscrizione, 
404,26). 1 papiri attestano l'uso popolare di 
fiuafopar: обх èpumgánny ae, non bo fatto 
come te, P. Оху. x 1295.3 (11 sec. d.C.); pos 
xy тюлёра «bv pıhótyov xv үіроута Фб» 
ха, P. Ryl. п 77,34 (192 dC.). Altre attesta- 
zioni in Preisiake, бт. m 106 e Moutr.- 
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ste argomentazioni, nelle quali c'è giù 
una visione cosmologica, in quanto luo- 
mo è inteso come émopümzus той ë- 
Xov, «imitazione (copia) del tutto» (1, 
то = т 185,955. Diels'; cfr. 1,22 = 1 
188,6, Diels). Con particolare frequen- 
za è stata definita imitazione la crea- 
zione artistica, quale riproduzione co- 
sciente della realtà. Ciò vale non soltan- 
to per il teatro”, ma anche per la pittura 
e la scultura, per la musica e la danza, 
e in modo speciale per la poesia: tut- 
te queste arti sono ритүтүхай civ. 
Già Нега, fr.10 (1 153,15., Diels’) 
parla della «xvn (e cita pittura, musi- 
ca e arte dello scrivere) «ilv Quow pi 
pospéwm, anche se si riferisce a un fat- 
to isolato (la formazione dell' accordo 
tra elementi contrapposti e non tra u- 
quali). Aristotele, nella Poetica, fonda 
le sue argomentazioni intorno all'arte 


Мид. 412, sv. planor si trova solo in papiri 
bizantini nella locuzione stereotipa жат pipun- 
cw, corrispondentemente (questa locuzione an. 
che in test.Sal. D 8,5). Dai papiri magici citi 
mo l'espressione: xipe, @тощдойо тє тай 
0 фоуаїс, «Signore, io ti imito con le 7 voca 
i» (Paersennanz, Zaub. xni 7008. [346 d.C.]). 
@торцаёоров, @тордртул, dona si tro- 
vano di rado, cfr. Passow, 5.1.; questi vocabo- 
Ti non si trovano negli scritti bibli 
2 Ц sostantivo Идо da Eschilo in poi signi. 
fica soprattutto l'attore, il mimo. Il piacere 
spensierato dell'imitazione e il motivo allegro 
e parodistico erano caratteristici dello speciale 
genere di rappresentazioni teatrali, chiamato 
anch'esso mimo, molto diffuso fin dai tempi 
antichi (Platone lo apprezzava altamente, se- 
condo Diog. L. 3,13 1:81) e fiorente negli ul 
timi secoli precristiani; le sue propaggini giun- 
sero fin oltre il Medioevo. Cfr. E. Wiisr, art. 
"Mimos:: PAuLY-W. xv 2 (1932) 1727584 K. 
Kenewryi, Apollon (1937) 14255. Il mimo 
«rappresenta la vita di tutii i giorni con crudo 
realismo, per contenuto e per lingua soddisfa 
soltanto il bisogno di divertimento del popolo 
minuto, e perciò è essenzialmente non lettera- 
rio, monologico, е mette in rilievo soltanto i 
caratteri е non il dramma» (WüsT, o.c. 1730). 
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poetica, alla sua origine, ai suoi generi 
ecc., sulla gioia che si prova nell'imita- 
re la realtà; in ciò egli si contrappone 
al suo maestro Platone, che aveva dato 
al poeta il nome di puenehis, ma in sen- 
so dispregiativo. Dio, che ha creato l'es- 
senza, l'idea per es. di un letto (questo 
esempio è scelto da Plat., resp.10,597 
d), è il фотоџрүёс̧; il falegname che 
costruisce un letto è il &niteugyás; il 
pittore, che non sa costruire ma soltan- 
to dipingere un letto, viene solo come 
terzo, essendo il puntig, e sullo stesso 
suo piano va messo anche lo scrittore di 
tragedie (5976). Qui si avverte cert. 
mente la differenza, tanto caratteristica 
in Platone, tra idea е apparenza; ma il 
pittore e il poeta non sono chiamati p- 
untat perché trasformano l'idea in ap- 
parenza, ma perché solo copiano la realtà 
(che in questo contesto non è definita 
come imitazione dell'idea) in modo 
insufficiente e addirittura ingannevole 
(598d: il punte è accomunato al > 
Үётє) perché essi fanno soltanto un 
— бићу, una copia della realtà 
(8 той elbúhou mouths, è uus, 
Goxb). Il (ume è così ben lontano 
dalla verità dell'idea (той $2 &)ndodg 
тёри тфуу @феттбта, бозсу cfr. 597 
e). Perciò Platone non ammette nel suo 
stato la poesia epica e tragica, perché 
essa fa nascere una xaxd) roAvreia nel- 
l'animo degli uomini (605b); cfr. an- 
che, in 3,388c, la critica ad Omero, che 
ha osato rappresentare perfino Zcus co- 
sì dissimile da quello che è realmente 
(тойса обтис dvopolwe pura 
dar). 

Anche all'infuori di Platone il grup- 
po di parole talvolta è stato usato sensu 
malo, o sottolineandone l'aspetto di tea- 
tralità e di scimmiottatura, o pensando 


3 Così pieno fu la parola d'ordine (dap- 

їпсїрї esa sul serio) di quella estetica let- 
heggiante che, per quanto non 
creativa, guidata com'era da un grande amore 


(W. Michaelis) 
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a una copiatura debole с non autono- 
ma*. D'altro lato, però, esso è stato ben 
presto accolto nella sfera dell'etica, do- 
ve è stato usato con tutta serietà. De- 
mocr., fr.39 (п 155,5, Diels) rileva: 
dyalàv Ñ маз хрефу dj рреїодол, 
«bisogna o essere buoni o imitare chi 
lo è»; cfr. fr.79 (п 160,5 s., Diels): 
xakenbv pupeioiar uiv vole xaxotc, 
unit 20у бё тобо dyadole, «è ma. 
le imitare i cattivi e non volere imi- 
tare i buoni». Anche il legame che nel- 
l'educazione e nell’ubbidienza deve uni- 
re i genitori e i figli (cfr, Eur., Hel.940 
s. puo трётоо, татрёс Buxalou, 
«imita i costumi di un padre giusto»), 
come pure i maestri e gli scolari, è e- 
spresso con pusfoumi, ecc., ad es. Xe- 
noph., mem. 1,6,3: el ойу ботер xai 
Gv Xov Épytov ol Eudora, тойс 
nabuvke puntà tautõv dmobeuxvo- 
утуу, octo xal aù то соубутос ta- 
dicer, vite xaroBaoviac Bibág- 
xa).05 elvat, «se nei riguardi dei tuoi 
seguaci ti comporterai come i maestri 
d'altre opere (i quali nei discepoli mo- 
strano i propri imitatori), fa conto di es- 
sere un maestro di dissennatezza» (cfr. 
1,2,3). 


2. 11 concetto cosmologico di mimesis 


П concetto di mimesis ha assunto un 
significato particolare sotto l'aspetto co- 
smolopico. Fondamentali sono le argo- 
mentazioni che fa nel Timeo Platone, 
che dev'essere considerato il creatore 
di questa terminologia. La realtà è vi- 
sta come una ‘imitazione’ dell'idea: il 
tempo ‘imita’ l'eternità (ypóvov... ali- 
va ншдомаёуоо, Tim.38a); il visibile è 
un pra. dell'invisibile (48e; iun- 
ua è qui c altrove quasi sinonimo di 


per il suo oggetto considerava arte soltanto Ja 
fedele imitazione dci modelli classici. Cfr, W. 
Ѕснмі: W. von Снкїзт, Geschichte der grie- 
chischen Literatur n x (1920) 21.462. 
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э lxiv, п, coll.161 ss.). Nel mito del- 
la creazione del mondo gli ópaccoi deot 
nella creazione degli Co. mortali imi- 
tano il divino creatore del mondo (b 
55: xà т@у үкууйтас, 41 а): essi deb- 
bono, in base all'incarico che egli dà 
loro, agire pusodpevor thv Ev Suva 
шу тєрї thv úpetipav yéveotv, «a imi- 
tazione della potenza da me mostrata 
nel generare voi» (41c.; cfr. рщобре- 
vot тёу тфётєрсу Imuovpyév, 42е). Àn- 
che gli uomini debbono praticare la m4- 
mesis; Dio ha inventato la facoltà della 
vista e ce l'ha data iva тйс ёу oùpav® 
той voi xatóvteg mepióbouc xoncai- 
peda ётї тас тєрирорё тйс тїї map 
шу Buxvofjretoe, cuyyevela frelvare 
oUcac, ...ицобнєуо TAG тоб дфєо0 náv- 
тос бтћомєїс обсас̧, тйс Ev Tiv re- 
mÀavnuévae хатасттоаіеда (47 b- 
c), «affinché, contemplando nel cielo i 
giri dell’intelligenza, ce ne giovassimo 
per i giri della nostra mente, che sono 
affini a quelli... e così, imitando i giri 
della divinità che sono regolari, potessi- 
mo correggere l'irregolarità dei nostri» 
(trad. C. Giarratano). È chiaro come 
queste argomentazioni siano dominate 
dal modo di pensare per analogia; quan- 
to più ciò avviene, tanto più il concetto 
di mimesis si allontana dall'autentica i- 
mitazione quale atto di libera decisione, 
e diventa un concetto schematico di rap- 
porto, che intende la relazione tra il 
mondo inferiore delle apparenze e quello 
superiore delle idee come una corrispon- 
denza (peraltro imperfetta); con ciò è 
posta la premessa della loro originaria > 
ovyyivera. Quando, ad es., Platone nel 
mito di Cronos (leg.4,713e) dice: pupeto- 
Dar Bev fie oletat тйс umzavii 
тӧу Emi той Kpóvou Aeyóuevov Blov, 
xal oov iv div ёдоуасіас tverti, 
тойт тафорёуоу xTÀ., «ritiene che 
dobbiamo con ogni mezzo imitare la vi- 
ta che si racconta dei tempi di Crono e 
dobbiamo obbedire a quanto c'è in noi 
di immortalità», queste parole pongono, 


puiéona: x23. (W. Michaelis 
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sì, un'esigenza da soddisfare, ma in esse 
appare anche che l'obbedienza è сопсері- 
ta come lo svolgimento (più o meno ine- 
luttabile) di una disposizione preesisten- 
te. Per conseguenza, anche quando si di- 
ce che gli adoratori di un dio lo ‘imitano’ 
(puiobpevor, Phaedr.253b; cfr. 252—4) 
e che cercano di portare i giovani (nat 
Sud) alla épovicme, alla somiglian- 
za con il dio (movie 0с биуатёу è- 
ройтатоу тф ogextpto De, 2532), si 
aggiunge pure esplicitamente che tutto 
ciò altro non è che ricordo dell’immagi- 
ne del dio fissata nella memoria (vi 
um), realizzazione di una disposizione 
orientata verso la corrispondenza tra 
idea e apparenza. In altre parole: quan- 
to più strettamente il concetto di mi- 
mesis è legato allo schema cosmologico 
archetipo-copia, tanto più passa in se- 
conda linea l’idea della sequel 
diente sostenuta dalla responsabi 
rale. 

Le idee platoniche a cui abbiamo ac- 
cennato hanno avuto grande influenza 
sulla concezione del mondo. Ne trovia- 
mo riflessi nci ncopitagorici, i quali na- 
turalmente, quando concepiscono il mon- 
do terrestre come piunog del mon- 
do superiore, elaborano anche antiche 
idee pitagoriche; cfr. Diels 1 454,15; 
Aristot., metaph. 1, 6, р. 987b, 15s.; 
Iambl., vit.Pytb.69 (p. 39,215., Deub- 
ner). 33 (229) (p. 123,208., Deubner). 
Vanno ricordati anche gli stoici, come 
Muson., fr.17 (р. 90,4 5. 135., Hense); 
Epict., diss. 2,14, 12 ss. Filone è forte- 
mente influenzato dalla dottrina plato- 
nica della mimesis (+ coll. 268 ss.). An- 
che la teologia ellenistica del sovrano 
ha tratti affini (— n. 8). Del periodo 
serior va ricordato, ad es., Plotino. Per 
questo filosofo il sensibile (tà oicün- 
тс бута), grazie alla sua partecipazio- 
ne (нето) all’intelligibile (tà vontõg 
буто), ottiene la capacità di esistere e- 
ternamente (elvat eic el), perché ‘imi. 
ta' per quanto può la natura intelligi- 
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bile (ppoúpeva thv vontiv xad" ёооу 
Büvarvas piaw, enn.4,8,6). La relazio- 
ne tra gli dèi inferi e quelli superni 
è descritta come un useiodas in Procl., 
in rem publ.1,138,18; 2,7,14.225,2,€cc. 
(cfr. anche Piot., en2.5,5,3). 


Questi esempi bastano a mostrare 
che il concetto cosmologico di mimesis 
ha esercitato notevoli influssi. Sarebbe 
certo lodevole uno studio più approfon- 
dito; ma esorbiterebbe dal quadro di 
un articolo per un dizionario teologico*. 
Una speciale difficoltà. presenteranno 
quegli enunciati in cui le idee cosmo- 
logiche non costituiscono il vero e 
proprio tema, ma al massimo si può 
supporre che facciano da sfondo. Ad es., 
ci si può domandare se anche Platone, 
quando dice (Мелех.238а): oÙ yàp үй 
yuvaîxa рердилүсо xvizec xal. yevvń- 
с, ба yuvà yñv, «nella gravidan- 
za e nella generazione non è la terra 
che imita la donna, bensì la donna la 
terra», si riferisca proprio a nessi co- 
smologico-antropologici. Una spiegazio- 
ne precisa esige soprattutto questo pro- 
blema: l'imitazione di Dio da parte del- 
l’uomo, dove appare come esigenza eti- 
ca, può venire ancora intesa come e- 
spressione dell'idea cosmologica di ar- 
chetipo e copia, oppure come eticizza- 
zione del concetto di pienois (intesa 
in senso assai simile a quello di > ô- 
polar)? e in quale misura, allora, 
comporta un allontanamento da contesti 
cosmologici? Si veda, ad es., Plut., A- 
lex. fort. virt.xo (її 322a): ‘Hpax\éa 
pujovirar xal Tepota Ind, xol tà 
Atovigov pety xvm, «imito Eracle 
ed emulo Perseo, seguendo anche le 
orme di Dioniso». È notevole în que- 
sto passo l'uso parallelo (che si trova 
anche in Plut., 444.6 [11 40b]) di p- 


4 Già J. Knorr, Die Lehren des Herm. Trism. 
(1914), che prova l'esistenza dell'idea di mi- 
mesis anche nel Corp. Herm. (cfr. Indice s.v. 
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оџа е тёш, come pure l'impiego 
di буо (cfr. + ту, coll.12295.). An- 
che in Plut., ser. num. pun. 5 (П 550 
e) sembra presente una cticizzazione 
del concetto: có yàp ёстіу & ть ре оу 
Ёудрытос̧ ёлоћабну есй népuxev ij 
à рое, xal Subter тбу ёу Éxslvo 
Xv xol åyaðüv cic йретђу xadlo- 
caca, «il maggior frutto che l'uomo 
pub tratre dalla di sta nel far pro- 
prie virtuosamente, mediante l'imitazio- 
ne е la sequela, le cose buone c belle 
insite nella divinità stessa»; pero il 
contesto, in cui & fatto riferimento a 
Platone, lascia vedere che qui non 
s'intende parlare della mimesis in sen- 
so esclusivamente etico, È possibile che 
l'idea dell’imitazione di Dio origina- 
riamente fosse solo un caso particola- 
re del grande e prevalente rapporto tra 
mondo e ciò che è sopra il mondo, che 
consiste essenzialmente nella imitazio- 
ne del mondo superiore da parte di 
quello inferiore. Resta comunque da 
chiedersi în quale misura questi rappor- 
ti persistano ancora scientemente nelle 
affermazioni orientate in senso etico. 
Ciò vale in modo particolare per la for- 
mula classicamente concisa di Sen., ep. 
95,50: vis deos propitiare? bonus esto. 
Satis illos coluit quisquis imitatus est; 
cfr. ep.95,47: deum colit qui novit, e 
de ira, 2,16,2: l'uomo dovrebbe, inve- 
ce di prendere a modello gli animali, 
pensare a Dio, quem ex omnibus ani- 
malibus, ut solus imitetur, solus intel- 
ligit. Qui si sente Plat., Thaet. 176b: 
uri 8E duolwae деб xata тё Suva- 
tè duoluam бё Sixarov xai 6cvov pe- 
tà opoviioews yevirdar, «fuga è asso- 
migliarsi a Dio, per quanto è possibile; 
e assomigliarsi significa divenire giusto 
€ santo con assennatezza». In afferma- 
zioni del genere, come è evidente, la 


"Nachahmung!), desidererebbe che si facesse 
un'indagine in questo senso (214). 
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imitatio dei mon pub andare troppo 
strettamente unita all'idea cosmologica 
della mimesis. 

L'antico concetto cosmologico di mi- 


5 Su Sen., ep.95,50, cfr. W. TueiLer, Die Vor. 
bereitung des Neuplatonismas (1930) specialm. 
106ss. Sul problema generale della mimesis 
cfr. inoltre: Н. Wituws, Eikon, 1. Teil: Phi 
lon von Alesandrien (1935); W. Knanz, Kos- 
mos und Mensch in der Vorstellung früben 
Griechentums: NGG, phil-hist. Klasse, Fach- 
gruppe 1: Altertumswissenschaft, N.F. 2,7 
(1938) 122 ss. La dissertazione tenuta all'Uni- 
versità di Göttingen da С. Авекеч, De Ме 
wiyretae apud Platonem et Aristotelem notio- 
ne (1836) si occupa quasi esclusivamente del- 
la poesia e dell'arte come pipnow. Per > 
questa sez, 2, KLEINKNECHT ha messo а di- 
sposizione le sue schede sulla questione del- 
la mimesis; esse sono state in parte utilizza- 
te, ma spesso non secondo l' interpretazio- 
ne preferita dal Kleinknecht. Egli è dell'opi- 
nione che la mimesis del divino dominò fin 
dagli inizi, in una misura ancora più forte, 
la storia delle religioni. A suo giudizio il 
punto di partenza dev'essere rappresentato 
dalla concezione dell'azione cultuale come mi- 
mesis di una corrispondente azione mitica de- 
gli dèi. Rinvia a Plut, Numa 14 (1 695.): ў 
Bb тєриттроф?| tiv. проткиуобутшу Meat 
utv торобой «iy, той xéguou mepi 
форӣс, е sostiene, richiamandosi а Hes., theog. 
53558, che anche il sacrificio originariamente 
altro non era che l'imitazione, la mimesis, 
del pasto degli dèi, Esiodo racconta come, es- 
sendo dèi e uomini riuniti a Месопе, Prome- 
teo avesse fatto in pezzi un toro, in modo che 
agli uomini toccasse la carne che aveva nasco- 
sto sotto una pelle, e invece a Zeus soltanto le 
bianche ossa, che aveva abilmente coperto di 
grasso; ma Zeus aveva subito notato l'ingan- 
no. Da allora, così continua nei vv. 5565. 
(forse interpolati, secondo la tradizione te- 
stuale), sí vedono gli uomini bruciare sugli 
altari delle ossa bianche per gli dèi. Però que- 
sto passo sembra una base troppo debole per 
una tesi di così vasta portata. Per la vasti- 
tà dell'idea di mimesis il Kleinknecht rin- 

alle affermazioni, da attribuirsi a Posido- 
nio, contenute in Strabo жо, (467): Ñ тє xp- 
dis h pune civ lepüv ovorasi sò 
deîov, pouin «iy puo airoU geüyou- 
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mesis non ha alcun rapporto con le af 
fermazioni neotestamentarie sulla 'imi- 
tazione’ di Dio c di Cristo, dato che es- 


se, secondo il contesto in cui si trova- 


сау iui viv айзйтуу; e subito dopo si 
aggiunge: el pèv үйр slentar хай тобто тойс 
dvdpiomovg тётї nua. pupelodar той 
frog ray türgyeciomw ` йшауоу 8 äv ht- 
үз. mug Srav ббаціоту тоюйтоу Bb тд 
харе xal тё topvátery xal và фіотофіїу 
хаў резшухту; ётттетйш\. Qui il culto, la filo- 
sofia, la musica ecc. non vengono giudicate di- 
rettamente come imitazione, ma come forze 
che possono unire al divino (mpàe тё delov 
рас тууйттї\, oppure pére. лрё$ Tò delov), 
е ciò perché derivano «da un entusiasmo ori- 
ginario, quale naturale e innato rapporto della 
umanità con la divinità (REINHARDT, Poseido- 
nios über Ursprung und Entartung: 1928, 50). 
L'applicazione del concetto di mimesis nella 
teoria antica della techne e dell'arte umane (cfr. 
Aristot., poet.) è vista dal Kleinknecht come un 
aspetto secondario del concetto di mimesis, nel 
quale secondo lui l'uso cosmologico e antropo- 
logico precede la concezione etica. Si noti che 
— Gum, Nachfolge 46, riferendosi a passi di 
Platone che usano Eneodar vi eğ, sostiene 
che la sequela di Dio orientata in senso etico 
si sarebbe sviluppata da un'originaria imita- 
zione di Dio intesa in senso cultuale e mimi- 
co. «Nel culto si imitava Dio, e si aveva così 
la sensazione di diventare come un dio, Dla- 
tone ha soltanto spiritualizzato ed eticiz- 
zato questa idea»; 45: «La sequela degli dèi 
sembra aver significato originariamente in 
Grecia proprio questo culto mimico», Anche 
nelle espressioni degli stoici, particolarmente 
di Epitteto, circa la sequela di Dio, il Gu- 
lin (47) vede il riflesso di una sequela origina 
riamente cultuale, «per quanto Epitteto l'ab- 
bia interpretata in senso puramente etico». 
Non dovrebbe trattarsi d'un'interpretazione in 
senso etico, ma del superamento dell'aspetto 
cultuale-mimico mediante quello etico. Al con- 
trario ggi culti misterici il mimico drammatico 
ha conservato il suo posto. Così, ad es., in 
Pseud-Luc., Syr.dea 15, è detto dei misti di 
Аш: "Pén BE téuvovta xal "Аттед pupdov- 
ч. Altri esempi їп G. P. Werren, Altcbrist- 
liche Liturgien: Das christliche Mysterium (= 
FRL, NF. 13) (1921) 67. 
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no, non sono inscrite in uno schema co- 
smologico-antropologico di archetipo e 
copia, e inoltre lasciano chiaramente tra- 
sparire una tensione etica‘, 


з. LXX e pscudepigrafi 


Nei LXX puitopar e pinua sono 
assai rari, e compaiono solo negli apo- 
сті, giacché non si deve tener conto 
dell'errore di scrittura di Y 30,7 cod. 
B: tulunga< (invece di &шототс). In 
Sap.9,8 c'è piunpa per riproduzione: il 
tempio come piuma схцуйс @үї Àv 
mpontoiaras, «imitazione della tenda 
santa che hai preparato in anticipo»; î- 
noltre Aquila, in Ez.23,14, ha &vBpüv 
Шили, in luogo di &vdpag èlwypa- 
тиёуоос, «uomini cffigiati» (T.M.: 'ап- 
dé m'bugqqeb; in Ez.16,61 Aquila legge 
iy тф шшлутасфах, mentre i LXX han- 
no èv тф &vaXa(ketv: evidentemente 
Aquila in luogo di b'gabtëk, «quando 
riceverai», ha letto Pabággótek, da bab, 
incidere, disegnare, dipingere, neocbrai- 
co imitare. pupuéopar si trova in Sap.4, 
Tapolodv те juoiviar (cod. A: qt- 
и©туу) олуттуу (scil. apertiv), e 15,19: 
xahxonháorag ve upeita egli fa co 
me i lavoranti in bronzo. Si legge inol- 
tre in passi di 4 Мас; in 9,23 il fra- 
tello maggiore fra i tormenti grida agli 


* Cfr. anche quanto è detto su > фу, ш, 
coll x79 55; 1835. L'antica idea di mimesis 
riappare chiaramente nella Chiesa antica sol- 
tanto con Clemente Alessandrino (—» n. 43). 
? МАГА. Dio è inconfrontabile e inimitabi- 
le nell'essere е nell'agire: Is.46,5: lemti fdarr- 
mrjüni wetalwî vwtamiilini wenidmeb, «a 
chi mi potete paragonare e rassomigliare, u- 
guagliare © paragonare?». П versetto conti 
ne i tre verbi dmh, fuh e mil, importanti in 
questo contesto. I LXX hanno reso liberamen- 
te: тіл pe dpouboate; (бете tegvárasðe, 
ol rAawibiievos, interpretando il passo sotto 
l'impressione di quello successivo (forse in- 
terpolato) riguardante le immagini degli idoli. 
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altri: iuicandé це, аве рої, prende- 
te esempio da me, fate come me, e 
sciatevi martirizzare piuttosto che ti 
sgredire la legge; in 13,9 i sette giova- 
ni esclamano: ppnobpeda тоб «ptis, 
тойс èni tic `Аттор!ас veavicxouc, ci 
тйс бтотофАтбос xapivou xaxtqpivn- 
gay, «imitiamo i tre giovinetti dell'As- 
ia, i quali sprezzarono la fornace che 
li accomunava nello stesso destino» (cfr. 
Dan.3,17 ss.). Anche se in 4 Mach. si 
tratta del martirio, non per questo pt- 
иёоре deve esser considerato come ter- 
mine tecnico di una certa concezione dei 
martiri. Ad ogni modo, in complesso il 
concetto di imitazione è del tutto estra- 
neo all’ A.T.; soprattutto ne è assente 
l'idea che si debba imitare Dio”. 


Diversamente stanno le cose nei 
pseudepigrafi, quando incitano a imitare 
uomini esemplari (test. B.4,1: pilis 
оде... thv everdayyviov aùtoŭ, «imi- 
tate la misericordia di lui», scil. di Gi 
seppe, той dyadod divBpóc; specialmente 
3,1: puysodjtevor tòv ёүадду xai čorov 
&vBpa. Пос, nell'amore di Dio c nel- 
l'osservanza dei suoi comandamenti). Fa 
capolino anche l'idea della imitazione di 
Dio; secondo test.A.4,3 lo &үайбс öv- 
рытос̧, anche se pecca, è considerato 
giusto davanti a Dio perché vale il prin- 


Per l'uomo il tentativo di rendersi uguale a 
Dio è segno di malvagia presunzione, quale si 
mostra nell'idea orientale del redio (15.14,14) 
[Beamran]. Soltanto il rabbinismo porta nel- 
РАТ. l'idea dell'imitazione di Dio; cfr. 1, coll. 
3715. M. Buser, Nackabmung Gottes, in: 
Kampf um Isracl (1933) 68 =, (= Der Мо 
gen 1 [1926] 638 ss.) prova come questa imi- 
tazione sia intesa quale sviluppo della somi- 
glianza dell'uomo con Dio. Il Buber, natural- 
mente, sovrappone l'esegesi rabbinica al dato 
veterotestamentario, c dal ricorso che egli fa 
a passi del N.T. è chiaro che non fa differen- 
за tra sequela e imitazione. Del resto il mate- 
riale rabbinico non è molto abbondante; cfr. 
STRACK-BILLERBECK 1 3725.; Ш 605. 
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cipio che «tutta l'opera è buona»: egli 
imita il Signore (puetrar xópiov), che 

non accomuna ciò che sembra buono a 
ciò che è veramente cattivo. Con questo 
testo è da confrontare la conclusione di 
45, dove si dice che i buoni £v Cio 
део? порейсутал, drexbpevor Ov xai è 
Deòg Srà tiv Evol шабу &xako- 
ребе, жт, «camminano nell'emulazione 
di Dio, astenendosi da quelle cose che 
anche Dio ha in odio e proibisce con i 
precetti....». Emulare Dio è lo stesso che 
imitarlo, cioè attenersi ai suoi coman- 
damenti. Nella Lettera di Aristea pyst- 
Suas si trova in quattro passi dello 
‘specchio dei principi”, e indica l'imita- 
zione di certe qualità di Dio: pusobpe- 
voc тё тоб дєо0 бий mavróc #ётмїхёс, 
«imitando la bontà di Dio sempre» 
(188), «la sua condotta» (thv > dyw- 
rv о0тоб), 280; cfr. anche, in 210. 
281, la richiesta che il re prenda a mo- 
dello lo edepyetetv di Dio nel modo di 
trattare i sudditi*. Forse dipende dalla 
circostanza che il colloquio si svolge a 
tavola tra il re pagano e i suoi ospiti 
giudei, se non risalta il carattere impe- 
gnativo dei comandamenti di Dio e se 
l'imitazione di Dio non è orientata ver- 


* Н.С. Мекснам, The Letter of Aristeas. A 
linguistic study with special reference to the 
Greek Bible (1935), non fa nessuna annotazio- 
ne a questo passo. Kleinknecht giudica che qui 
siano presenti idee tipiche della teologia elle- 
nistica del sovrano. Effettivamente l'idea di 
mimesis è stata applicata anche alla relazione 
del re terreno con l'eterna sovranità degli dèi 
о col Dio altissimo. Cfr. ad es. Themist., or. 
2 (р.у, Diwponr): civ piv үйр toise 
той Eipmavtos Bankia è uiv ётїтата 
ийуу, è BE xoi pucivat; Stenida di Locri, 
in Stob., ed.4,7,63 (270,14 ss.): обтос (il di. 
vino re del mondo) үйр хаё que. èvel xad 
трёлос Bardeig те хой Бууйтта, è B (il 
re terreno) vevéoei xat pusdozi; Diothogenes 
Pyth., ibid. 4,7,62.270,105: Behupóc буты 
muera. Barkha. П re è dunque visto come 
il рриүтїє di Dio; ma ciò va inteso secondo 
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so di essi. Inoltre cfr. Bar.s3.18,1 (cfr. 
17,4). 


4. Filone e Flavio Giuseppe 


In Filone il gruppo di parole è fre- 
quente. L'uso di umi, che si trova 
in più di 60 passi, spesso parallelamen- 
te ad drembvona (contrario: @руёту- 
то c napáðevyua), attesta fino a che 
punto Filone ha ripreso da Platone l'i- 
dea che mondo celeste с mondo terre» 
stre si corrispondono (+ coll. 258 ss.). 
Nelle argomentazioni del de opificio 
mundi sulla relazione intercorrente tra 
il mondo intelligibile (xboquog уоттёс) 
e il mondo sensibile (хёсџос alor 
óc, + v, coll. 902 ss.) si sottolinea che 
шитра xahèv сох dv поте yévovto bi, 
Xa хаћоў порабеіүџатос obdé т тбу 
оісфтүтбу avuraltiov, 8 uh mpds ®руё- 
тотоу xal vontiv (fav ånevxovioðn, 
«una bella imitazione non potrebbe mai 
nascere senza un bel modello e non c'è, 
nel sensibile, nulla di irreprensibile che 
non sia modellato sull'idea archetipa e 
intelleggibile» (16); ibid.25 si afferma il 
principio che epmae ойо 5 ойтйтүсд< 
xogos ... piuma deias clxóvoc, «tut- 


lo schema archetipo-copia; come portatore di 
rivelazione divina, il re è ийа di Dio sulla 
terra. Come ити in Plut., princip. inert 
dit. з (11780 5.) è paragonato al sole, che Dio 
nel cielo come mtpixe Aes slôuhov ёауто.. 
“брус. Cfr. E. К. GoopenouGH, The Pol 
tical Philosophy of Hellenistic Kingship: Yale 
Classical Studies x (1928) 55 ss. (specialmente 
dedicato alla spiegazione della designazione del 
те come véjiog ltioxoc); qui è chiaro che an- 
che «l'imitazione del re» da parte dei sudditi 
non è intesa în senso etico, ma come conse- 
guenza della «personale e dinamica rivelazio- 
ne della divinità» loro comunicata dal re in 
grazia della sua «relazione con la divinità» (до 
s.). Dato però che gli enunciati della Lettera 
li Aristea hanno una forma etico-imperativa, 
si differenziano chiaramente dall'idea di mi- 
mesis della teologia ellenistica del sovrano. 
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to questo mondo sensibile... è imitazio- 
ne dell'immagine divina». 

Filone, mentre da un lato usa di fre- 
quente шШилра come termine tecnico 
della concezione cosmologica imposta- 
ta sul rapporto archetipo-copia, dall’al- 
tro impiega raramente pupéopar (e pu 
ume). tpéopan. si trova in più di 40 
passi” ma non sempre per indicare la 
imitazione cosciente di un modello. pt- 
uéopar può essere usato anche solo per 
un paragone, ad es. quando (spec. leg. 
4,83) si dice che la concupiscenza (ёт. 
Supe) s'impossessa con violenza dell’a- 
nima e non lascia illesa alcuna parte, 
esattamente come il fuoco, che si pro- 
paga quando trova abbondante materia- 
le infiammabile (pusovpévn Thv ёу &o- 
Dovy DAN mupds буар; cfr.aet.prund. 
135: тё турд cia ццзоциѓут). Ma 
per lo più significa l'imitazione di un 
modello; ad es., sacr.A.C.123: nell'as- 
sistenza a uomini che vanno in rovina 
senza speranza a motivo dei vizi biso- 
gna seguire l'esempio dei medici capa- 
ci, che anche in casi disperati tentano 
tutto quanto è umanamente possibile 
(puioutévouc Tobe diyadobe тбу ia- 
тр@у); vit.Mos.1,158: Mosè ha posto 
se stesso e la sua vita a modello del 
mondo, per tutti coloro che lo voglio- 
no imitare (лер@Бегүра cote Фоми 
mpetodat); cfr. l'uso di tòrog nella 
frase successiva (159); anche altrove 
шиёопа è spesso collegato соп tapá- 
Seyua (ad es., specleg.4,173.182) e a 
арҳётутос (vit.cont.29). È degno di no- 
ta sacr.A.C.68: i figli obbedienti, quan- 
do imitano ciò che costituisce l'essenza 
del padre, non possono fare che il be- 
ne (Bebvetoe обу puuoüpevor тђу той 
т@трбс фу ol ÙRÝNOOL тайбес... тї 


3 Inoltre si ritrova, in /ug:74; mut.nom.208, 
con lo stesso significato il verbo (attestato solo 
in Filone) pun étw o puri, derivato 
dall'aggettivo pumadc. рите si trova 9 vol- 
te, di cui 3 nella costruzione xarà ратуу 
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xahà бр®сум); trattandosi di obbedien- 
za, imitare equivale a seguire gli ordi- 
ni del padre. Anche in migr.Abr.149 non 
manca questo motivo: Lot si rifiutò di 
imitare il migliore (di seguire il consiglio 
di Abramo) e di diventare così egli stes- 
so migliore (ойу, Évexa тоб Lumodpe 
vov тёу dpeivio Pedzuodfvar). Partico- 
lare importanza assume la comparsa di 
questo aspetto Їй dove Filone parla del- 
l'imitazione di Dio, nonostante il rap- 
porto di questo enunciato con la con- 
cezione di archetipo с copia. Una vol- 
ta si parla dell’imitazione di Dio da 
parte del Logos: subito dopo la nasci- 
ta, il Logos ha imitato le vie del Pa- 
dre e, lo sguardo rivolto ai modelli 
creati da lui, ha formato le specie degli 
esseri, putovpevog тйс т00 matpòs è 
Bove, трӧс порабе(үрата &руётут@ è- 
xeivou тоу ибром тё Elim (conf. 
ling.63; anche qui, nell'uso di» ёбой, 
è forse presente l'idea che il Logos è 
stato obbediente?). Che gli uomini deb- 
bano imitare Dio è da Filone affermato 
più volte: decal.x 115 leg.all.1,48: pupei- 
adan дой тё #рүа; virt.168; spec.leg.4, 
73: тї 8' v єй xpeterov @ү«дёу Ñ p- 
неф dev үєуптоїс тӧу dibuov. In 
op.mund.79 il motivo per cui Dio ha 
creato l'uomo per ultimo sta nel fatto 
che l'uomo doveva trovare già pronti i 
ricchi tesori della natura per poterne 
godere; poi si afferma che gli uomini, 
se avessero imitato il creatore del ge- 
пеге umano (puuovpevor dv брутуүё- 
ty тоб Yévove), ancora oggi vivrebbe- 
ro nell'abbondanza, senza fatica e pre- 
occupazioni; imitare Dio, dunque, vuol 
dire aderire al piano divino della crea- 
zione, invece che perdere colpevolmen- 
te i suoi doni trasgredendo i suoi co- 


(in Abr.38 vengono contrapposte imois e 
фуаэтішос). In migr.Abr167 сё l'aggettivo 
{raro anche altrove) uumesés (рциүт\хой 
тёри). 
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mandamenti. Imitazione di Dio in Fi- 
lone è più volte la procreazione di fi- 
gli (decal.51.120; speceg.2,225). Egli 
non insiste nel dire che questa sia una 
dote concessa da Dio (fa piuttosto un 
paragone), ma in decal.r20 si oppone a 
che (come nella Stoa) i genitori siano 
considerati divinità visibili (uy4sodpevor 
тфу бүёуттоу iv тф tpordurteiv) e 
in spec.leg. 2,225 precisa: pupoúpevot 
xa 8701 olóv тє (per quanto è possi- 
bile) ту éxetvou Sivajuv (per хай” 
тоу olàv те cfr. virt. 168). I limiti entro 
i quali soltanto si può parlare di imita- 
zione di Dio non sono dunque stati tra- 
scurati da Filone". 

iuunetig si trova in 4 passi. Gli uo- 
mini, in maggioranza ingrati, dovrebbe- 
ro per lo meno prendere esempio dagli 
animali, dei quali alcuni si mostrano ri- 
conoscenti ai loro benefattori: puun 
®тршу ёу(оу, divipwrot, viveode (de- 
cal.114). Giosuè, in quanto discepolo 
(pontig) di Mosè e imitatore del suo 
carattere amabile, è detto puunths zv 
dErepdorwy 0G. (virt. 66); non vuol 
dire che egli imitasse coscientemente il 
maestro, ma che gli rassomigliò. In 
congr.70, si adduce Gen.28,7 (elońxov- 
cev [LXX: fixovoev] ‘IaxdB тоў Ta- 
трос xai тўс intpds aùrod), e lo si in- 
terpreta così: où tře фоуйс 0052 mov 
Мушу ... той үйр Biou puimtiv Bei 
mòv dounmiv, cùx dxpoativ Абүшу 


19 A conclusioni analoghe giunge W. VòLxeR, 
Fortschritt und Vollendung bei Philo von Ale: 
xandrien (= TU 49, 1[1938]), dimostrando 
che al centro dell'etica di Filone stanno le esi- 
penze veterotestamentarie, mentre le formula- 
zioni platoniche, stoiche, ecc. vanno conside- 
rate soltanto alla stregua di «costruzioni ausi- 
liarie» che «per mezzo della struttura tempo- 
Tale» devono servire a interpretare le immu- 
tabili idec bibliche (57). Secondo il Vélker 
ciò vale anche per l'idea di mimesis. In lui 
(sotto l'influenza di Вовев — n. у) i dati vete- 
rotestamentari possono essere alquanto distor- 
ti (206 5.); ma è importante quel che egli dice, 
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tivar хт}. «non della voce né delle 
parole..., poiché l'asceta doveva es 
imitatore della vita, non auditore di pa- 
role». Dunque il puntig è contrappo- 
sto all'ascoltatore (йхроатїс): un d- 
хроатї, o pavðávwv, si attiene alla 
singola parola, il umeris invece al Biog, 
all'habitus di colui al quale rende obbe- 
dienza (хата тду ЭУёүсута е non xov 
^iv ixivoy Abyev). Si veda ancora 
migr. Abr.26. 


In Giuseppe l'impiego dei termini re- 
sta nell’ambito dell'uso linguistico cor- 
rente. Si trovano pipnpa (an/.12,75; 
bell.7,142) e pinuno (3,111; 12,77) in 
descrizioni di opere artigianali; in 3,123 
la disposizione del tabernabolo è chiama- 
ta uiumorg tig ту öhwv púgewg, «i- 
mitazione della natura di tutte le cose». 
putoa ad es., in ant. 12,241; 18,291; 
bell.4,562; Ap.1,165; 2,283, come pu- 
re пцітуттс (ad es., ant.8,315; 12,203; 
17,97; cfr. anche pinous, 5,98) ven- 
gono per lo più usati per esprimere una 
voluta imitazione di qualità o di azioni 
altrui, nel bene o nel male. A volte pe- 
10 si tratta solo di un paragone (ad es., 
8,315; 9,44; 17,97). Di imitazione di 
Dio Giuseppe non fa parola. In атт, 
19 è il creato nel suo ordine e nella sua 
regolarità (non Dio, cfr. Ap.2,191) che 
viene additato a modello della vita e 
dell'opera dell'uomo. Dio, come risulta 


quando afferma che solo la terminologia ricor- 
da Platone (207.216.333), mentre il contenuto 
è orientato verso LAT: prima viene l'obbe- 
dienza al volere divino (cfr. a pp. 220.327 s. le 
argomentazioni su relderda o ëneoda ded; 
leg.all.3,209: tè үйр Evera. фео póvou TÁV- 
та mphrrew evoefitc); l'idea di mimesis è 
collegata Ы motivo della riconoscenza (278); 
«per miuno decò Filone intende nel senso 
più ampio della parola la consacrazione di tut- 
ta la vita, che viene offerta a Dio» (333). An- 
che Wit (+ n. 5) 86s. sottolinea che l'i- 
dea di mimesis riceve in Filone un'impronta 
etica. 


этуу вз) 


ben chiaro da an£.1,20, è oggetto di ë- 
Teada, ‘seguire’ (cfr. 8,337; — I, coll. 
567 ss). Naturalmente si può ‘imitare’ 
Ía teologia (Ap.1,225). 


5. Il gruppo di vocaboli nel М.Т. 


Nel NT. il gruppo di vocaboli rap- 
presentato da pyiéopar e puunmig (e 
торищтүтд) è piuttosto raro. Ricorre, 
oltre che nella Lettera agli Ebrei e nella 
terza di Giovanni, soltanto nelle lette- 
re di Paolo (7/2 Thess., г Cor. 
Phil.). La lezione di 8: (той 
йщиүта{, invece che тото, i 
3,13 (> tti, col.1516) va considerata 
secondaria. Pur riconoscendo l'affinità 
dei due vocaboli (+ coll.261; 267; 
297), essa ha un significato più debo- 
le, È difficile pensare che su questa le- 
zione abbia influito 3/o.11, magari in 
occasione di una sistemazione delle Let- 
tere Cattoliche, nella quale la з Io. sa- 
rebbe venuta prima della т Petr 

Tuttavia l'esortazione di 5 Io.11: ий 
pupo тё хамду ФАА чё deve, «non 
imitare il male, ma il bene», pur nella 


sua forma generica, è in stretto rappor- 
to con quel che precede e quel che se- 
gue: Gaio non deve lasciarsi irretire dal 
reprobo Diotrefe (vv. 95), ma imita- 
re Demetrio, che è lodato nel v. 12. 
La Lettera agli Ebrci offre ai suoi 
lettori tanti paradigmi della fede (11, 
455; 12, E SS.), senza però sottolincare 
sempre il dovere di imitare questi mo- 
delli (tuttavia cfr. 12,2 5.); in Hebr.13, 
7 si legge: бу йуадешроутес civ Éx- 
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Васи тї буаттрофтс uusiode thv 
ig ts, «di essi (scil, dei capi), conside- 
rando l'esito della loro condotta, imita- 
te la fede». Ciò che in questo caso ren- 
de esemplare la fede è la conferma che 
essa ha avuto anche nella morte. Qui la 
fede non è l'oggetto che si crede, ma l'at- 
tepgiamento di fede. Non essendo la fe- 


de una virtù umana, ma un essere affer- 
rati da Gesù Cristo, nel concetto di рь 
ейгш, oltre lo sforzo per raggiungere 
il modello, è necessariamente compresa, 
е non come ultima, la volontà di lasciar- 
si guidare sulla stessa via. Nello stesso 
tempo ‘imitazione’ non significa la ri- 
nuncia a un'impronta individuale; il mo- 
dello non è uno schema, ma un appel- 
lo a confermare la fede nella vita e nel- 
la morte. In Hebr.6,12 (iva рў vwdpoi 
évnete, punta 8E cy tà пістешс 
хай paxpod piaz *Anpovoosviwv тає 
tnayveas, «sicché non siate pigri, 
bensì imitatori di quanti, nella fede e 
nella pazienza, ereditano le promesse»), 
dal contrasto con vwðpoi deriva una co- 
lorazione fortemente attivistica di pu- 
untai (cfr. 6,11); ma si può anche pen- 
sare che con questa frase s'intenda gi 


il superamento dell’accidia, рег cui si 
avrebbe una semplice comparazione: 
affinché anche voi un giorno otteniate 
la promessa eredità, come coloro che — 
ne siamo convinti — già la possiedono. 

Una comparazione si trova anche in 
r Thess.2,14: Оре үйр pereo ye- 
vise, ёдеро, тбу boda той 
deod чйуу ойдобу iv тй TovBaia èv Хр 
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оф 'Inooŭ, ёт. тй аўта ётёдєте хой 
Spie Und туу liwy суроућетбу, xa- 
дос xai одтой Отд тоу Тоубоішу, «voi, 
fratelli, vi siete fatti imitatori delle chic- 
se di Dio che sono nella Giudea, in Cri- 
sto Gesù, poiché voi pure avete subito 
le medesime sofferenze da parte dei vo- 
stri connazionali, come quelli da parte 
dei Giudei». Anche se in x&eyecv non è 
assente del tutto il momento attivo ('re- 
sistere soffrendo” = ùnopévew), questo 
non è in primo piano", come prova la 
costruzione con Um; perciò, anche se 
i Tessalonicesi avevano notizie più pre- 
cise delle persecuzioni dei cristiani in 
Palestina", ciò non può significare che 
essi ne avessero volutamente preso a 
modello il destino (non il comportamen- 
to). Piuttosto il senso è il seguente: vi 
ha colpito (senza che vi abbiate contri- 
buito) lo stesso loro destino, avete do- 
vuto patire le stesse cose che essi già 
hanno patito. Non siete i primi a cui 
sono capitate queste cose; la vostra non 
è un'eccezione, ma la regola da sempre, 
come vi può insegnare l'esempio delle 
prime comunità cristiane. È importan- 
te che tra le attestazioni di Paolo si 
trovi anche questa, perché essa prova 
chiaramente che il concetto di punthes 


п Di opinione contraria è Donscnürz, Thess., 
241: è una petizione di principio non fondata 
sull'uso linguistico generale dire che «dev'es- 
sere un comportamento morale per cui si può 
diventare imitatori». Invece, Dobschütz è giu- 
stamente contrario a WOHLENBERG, Thess., ad 
L, che vuole riferire ё Хасте "той a pi 
untat ёүкуйтүтє. 


pioua tà. {W.N 
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nell'Apostolo non va inteso in senso 
ristretto, e che di popa. non si deve 
prendere in considerazione un solo si- 
gnificato. 

In tutta una serie di passi Paolo po- 
ne se stesso a modello delle sue comu- 
nità, un modello che esse devono 'imi- 
tare’. Quest'idea, a quanto pare (il B& 
lo fa supporre), ha già avuto posto nel- 
la predicazione missionaria: афто үйр 
©бале тс Bei pupeiodar ийе, «voi 
sapete come è necessario imitare noi» 
(2 Thess. 5, 7). Il тё è spiegato nella 
frasé successiva introdotta da ёх. (3,7 
s.): il comportamento dell'Apostolo in 
questo caso era esemplare perché egli si 
era guadagnato il pane col lavoro delle 


mani e non era stato a carico di nessu- 
no nella comunità: ciò doveva essere di 
esempio ai neghittosi (žtaxtot) e alle co- 
munità doveva insegnare come trattare 
costoro. In 3,9 Paolo sottolinca (a dif- 
ferenza di x Cor.9,12, dove fa valere un 
altro punto di vista) che l'ha indotto a 
ib il proposito di dare un esempio, così 
che lo possano imitare (iva autode tů- 
тоу üGpev Üpiv elc тё pueioda h- 
рас). Che con + «ncc s'intenda dire 
non tanto il campione che dev'essere co- 
piato, quanto il modello che dev'essere 


12 Sj deve però prendere in considerazione an- 
che l'ipotesi che l'Apostolo (ove r Thess. ri- 
Salga # tempi del terzo viaggio missionario) 
si riferisca a certi avvenimenti del recente pas- 
sato, di cui egli è venuto a conoscenza (forse 
anche come testimonio oculare) al tempo di 
Act.18,22, che gli danno ancora molto da fare 
e di cui i Tessalonicesi banno qui notizia per 
la prima volta. 
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seguito, e che per conseguenza il voca- 
bolo peîotar implichi il riconosci- 
mento d'una autorità, lo si deduce dal 
parallelismo con la tradizione (парёбо- 
Gic) di cui è parola in 3,6, che dev'essere 
anch’essa seguita. 

Anche in Phil.3,17 appare il concet- 
to di т0тос: cuppupnrai роо yiveode, 
be) gol, хой cxonelte тойс cÜcto rept- 
татойбутас xadis дете тутоу dits, 
«siate, o fratelli, imitatori mici e bada- 
te a quanti si comportano secondo il 
modello che avete in noi». È vero che 
Paolo è «Uoc in quanto i Filippesi de- 
vono giudicare in base a lui, соте tú- 
тоф, quelli che son detti ойты nepura- 
тобутес̧, ma esiste un ampio paralle- 
lismo tra i due enunciati: dato che i 
Filippesi diventano ovuuuntat! del- 
l'Apostolo, lo prendono come tòrog an- 
che per il loro cammino, e in quanto 
considerano gli оўто перитатойутес ne 
diventano anche juineat. È vero che la 
successione e la scelta delle parole man- 
tengono una certa distanza tra l'Aposto- 
lo e gli ойсо пертатобутес, per cui, 
forse, non sí possono equiparare del tut- 
to cupiat viverde con il genitivo 
е тхотеЁтє con l'accusativo; d'altra par- 
te però non è consigliabile isolare del 
tutto l’esemplarità dell’Apostolo e stac- 


B Solo qui si incontra questo sostantivo, de- 
tivato da oumuuéonor, che si legge in Plar., 
polit. 274d. cuv- non può significare, nel con 
testo, ‘insieme con me' ma al massimo ‘voi 
tutti insieme’. Ma probabilmente ove 
è una forma tantolonica (cfr. ad es. ouvére 
шал): =шшлүтїє (cfr. n. 39). 
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carla dall'esemplarità degli ойт mept- 
талобутес“. La posizione speciale che 
ciononostante assume l Apostolo do- 
vrebbe dipendere dalla sua autorità apo- 
stolica (ma anche gli oUtw тєритетойу- 
zeg, forse, si dedicano all'attività mis- 
sionaria, come i cristiani osteggiati di 
3,185.). Perciò anche qui il concetto di 
imitazione (sia che l’esortazione vada 
collegata con 3,16 o che introduca a 
quel che segue) ha un significato più 
vasto di quello di cercar di prendere 
un modello precedente come tipo da 
copiare: quantunque la condotta del- 
l'Apostolo abbia un tale carattere esem- 
plare (egli lo afferma chiaramente, c non 
per vanagloria, per minacciata che sia 
questa sua esemplarità; cfr. 1 Cor.9,27), 
non si tratta della sua persona е della 
sua ‘perfezione’ (Phil.3,125s.), ma del- 
l'autorità che gli è stata data; è in forza 
di questa che egli esige che si dia ascolto 
alla sua predicazione; è in rapporto a 
questa che chiede anche che si imiti la 
sua condotta. cvpyujintat pou yiverde 
significa certamente: «comportatevi co- 
me io mi comporto!», ma significa anche 


е per prima cosa: «riconoscete la mia 
autorità, seguite quello che vi dico, siate 
obbedienti!». "Imitazione', dunque, non 
come ripetizione del modello, ma come 


1 Di parere contrario è LoHMEYER, Phil. ad L, 
che inoltre negli cücta septa eolivese vede i 
«perfetti, che subiscono il martirio» (e, corri- 
spondentemente, in quelli nominati in 3,18 s. 
ravvisa i lapsi), e qui trova espressa l'esigenza 
dell'esemplarità dei martiri. 
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espressione dell’obbedienza. 

Il motivo dell'obbedienza appare in 
modo particolarmente chiaro in rCor. 
416: парахалб обу бийс, путтай 
поо yiverde, «vi prego: siate mici imi- 
tatori». Infatti in 4,17 Paolo scrive che 


proprio per facilitare l'adempimento di 
questa esortazione (sempre valida) ha 
inviato a Corinto Timoteo, 8c pdc à- 
vapivicer тйс 58004 pou тйс Ev Xps- 
^, xadis ravtayoi iv zácm bodan- 
oig Bbdoxw, «il quale vi rammenterà 
le mie vie in Cristo, come insegno dap- 
pertutto, in ogni chiesa». Evidentemen- 
te qui le vie (+ 550), che i Corinzi a- 
vevano quasi dimenticato e che Timo- 
teo deve richiamar loro alla memoria, 
non possono designare la condotta per- 
sonale dell'Apostolo 5, perché esse fan- 
no parte del patrimonio intangibile del 
suo &840xew, e quindi sono istruzioni 


per una condotta di vita cristiana. Di- 
ventare puimrai di Paolo qui significa 
chiaramente seguire le sue vie, accetta- 
re la sua бабах, nella misura in cui ha 
carattere imperativo, eseguire i suoi or- 
dini ^. Cfr. anche Pbil.4,9, con la pre- 
cedenza data ad & xal éu&dece xal za- 
peháßere, «ciò che avete appreso е ac- 
colto». 

Quando più avanti, in z Cor.11,1, ri- 
torna esattamente la stessa locuzione 


15 Le difficoltà di rilevare in 4,16 delle qualità 
esemplari del ‘padre’, proposte all'imitazione 
dei ‘figli’, sono illustrate da Влснмлмн, Kom- 
mentar, ad 1. Anche l'immagine del padre e 
dei figli indica piuttosto che al centro di tutto 
si trova il problema dell'obbedienza. 
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gura pov yiverde, essa non può cs- 
sere compresa senza far riferimento a 
4,16. È vero che subito prima Paolo 
parla di sé come di un esempio: all'am- 
monimento ai cristiani di Corinto (10, 
32) egli aggiunge le parole di 10,33, 
con la breve espressione xadüc x&v, 
«соте anch'io» (cerco di piacere sem- 
pre a tutti), che ricordano quelle di 9, 
19ss., accennando a se stesso per Mo- 
strare che egli ha eretto anche a norma 
della propria vita ciò che si attende dai 
suoi lettori; perciò il successivo pum- 
тай uou vivere potrebbe re solo 
ione di questa idea e un in- 


una ripe 
citamento a seguire il suo esempio". 
Tuttavia, sotto l'impressione di 4,16, 
questa interpretazione non può risulta- 
re sufficiente. (ugiat pou убеде de- 
ve significare: lasciatevelo dire, prende- 
tevelo a cuore e attenetevi a ciò, siate 
obbedienti! In altre parole, la locuzione 
non dovrebbe riferirsi soltanto a 10,33, 
ma anche e soprattutto all’ esortazione 
di 10,32; i Corinzi si dimostreranno pt- 
peel dell’ Apostolo se seguiranno il 
suo invito, che è sostenuto anche dal- 
Гассепло al suo proprio comportamen- 
to. Ma ora l'Apostolo aggiunge: xa- 
Bc х&үф Хригтоб, «come anch'io (so- 
no imitatore) di Cristo»: egli, cioè, 
ricorda come lui stesso sia un pum- 
i 

16 Cfr. + Јон, Weiss, 1 Kor. 

V Se 10,32 è un'esortazione, l'accenno di 10, 
33 acquista il valore di un esempio che serve 
da incoraggiamento. Ma prima di tutto xa- 
00 хай stabilisce soltanto un paragone; cfr. 
1 Thess.2,14; Rom.15,7; Col.313. 
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the Хриттоб, о si sforzi di esserlo. 
Se prima si fosse inteso parlare di esem- 
plarità, 11,1 dovrebbe significare: pren- 
detemi a modello, come io prendo a 
modello Cristo. Ma in questo caso sa- 
rebbe difficile spiegare perché Paolo 
non indichi ai Corinzî direttamente Cri- 
sto come modello. Inoltre non potreb- 
be non stupire che Paolo non spieghi 
meglio sotto quale aspetto egli prenda 
Cristo a modello. Certamente è facile il 
rinvio al passo di Romr.15,1-3, che in- 
dubbiamente è molto affine a 1 Cor.10, 
33 (anche a Phi/.2,4 ss.), e del resto sa- 
rebbe evidente che 10,33 di fatto si po- 
trebbe applicare anche a Cristo; però con 
l'importante riserva che iva тшўбутуу, 
inteso, in questa applicazione, come sco- 
po dell'opera salvifica di Cristo, indiche- 
rebbe un certo distacco tra Paolo e Cri- 
sto, tale da escludere ogni imitazione. 
Ma proprio qui manca un'utilizzazione 
corrispondente а Rorr.15,1-3, che non si 
ha neppure in 1 Cor.10,24, e anche nelle 
precedenti analoghe affermazioni non si 
accenna mai a un rapporto con Cristo in 
quanto modello. Se veramente Paolo, in 
1 Cor.11,1, intendesse cennare al model- 
lo di Cristo, lo spazio che dedica a que- 
sto argomento sarebbe sproporzionato 
all'ampiezza dell'argomentazione di 9,1, 
per non parlare di 8,1. E da tener conto 
anche della seguente considerazione: di 


8 xatà Хротёу "тойу (cfr. холй Xp 
тчёу, Col.2,8; xax хори, 2 Cor.11,17; xa- 
Tå бб, Epb.4,24) non significa «secondo l'e- 
sempio», ma «secondo la volontà» (cosi tradu- 
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norma soltanto idee correnti di un au- 
tore vengono esposte nella forma del- 
l'aggiunta in parola; ma l'esemplarità di| 
Cristo non è una delle idee correnti del- 
l'Apostolo. Neppure in Rom. 15,13 è 
espressa con chiare parole l'esemplarità 
di Cristo, o il dovere di seguire il suo 
esempio; ciò che si attende dalla comu- 
nità, e che Dio potrebbe donarle, è de- 
finito тё aùtò opovety èv ФАМ xa- 
tà Xpwrtòv "IngoUv, «avere vicendevol- 
mente gli stessi sentimenti secondo Cri- 
sto Gesù» (15,5) ; anche in Pbil.2,4 
ss. non è assolutamente sicuro che al 
centro si trovi l'idea della esemplarità 
di Cristo". Appare dunque assoluta- 
mente necessario cercare un'altra spie- 
gazione delle parole xad x&yà Xpt- 
стор. Eccola: essere il pymtheg di qual- 
cuno significa lasciarsi guidare dai suoi 
ordini, essergli obbedienti. L'Apostolo 
vuol dire: io ve l'ho ordinato, ma Cri- 
sto l'ha ordinato a me; diventate dun- 
que i miei puntat, obbedendo alla mia 
esortazione (10,32), come io sono pt- 
unmig di Cristo in quanto concepisco 
il mio servizio apostolico come egli lo 
vuole (10,33). Ne conseguirebbe che le 
frasi di 10,325. e 11,1, le sole in cui 
ricorre l'espressione xaiüc х&үф, sono 
costruite nello stesso modo e che le lo- 
ro parti si corrispondono. Ma allora 
l’incarico di Cristo, con l'adempimento 


ce anche E. Brunnen, Der Ramerbric{ [Bibel. 
hilfe für die Gemeinde, ntliche Reibe, Band 
6] 40. 

59 Cir. Micuazzas, Phil, ad I 
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del quale Paolo mostra di essere il suo 
munthe, può anche riferirsi diretta- 
mente all'esortazione di 10,32; in que- 
sto caso Paolo non fonderebbe questa 
sua esortazione soltanto sulla sua auto- 
rità di apostolo, ma anche sull'autorità 
di Cristo, a cui egli obbedisce trasmet- 
tendone l'esortazione. Proprio in 1 Cor. 
Paolo fa spesso riferimento alla superio- 
re autorità di Cristo: qui, posto a con- 
clusione della diffusa trattazione di un 
tema, il testo di 11,1 ricorda la posizio- 
ne che occupa 7,40" alla fine del cap.7; 
posto alla fine di un crescendo non di 
modelli, ma di autorità, 11,1 ri i 
momenti della tradizione indicati in 11, 
23°. Non ne conseguirebbe allora che 
11,2 (menzione delle napuSéoers = 850% 
4,17) dovrebbe essere unito a ттт più 
di quanto solitamente si faccia, e che 
Paolo soltanto în 11,3 passa a trattare 


il nuovo tema, come mostra il carattere 
introduttivo dell'espressione д 0 Sè ú- 
Más Броз (cfr. l'analogo ой дө 
рас &yvorî di 10,1, ece., che sta sem- 
pre all'inizio di un capitolo)? Ad ogni 
modo in 11,1 non si fa parola di mo- 
delli ai quali si debba diventare simi- 


2 Anche qui (—» n. 17) xadòg xàyó porta 
prima di tutto ad un confronto. Solo per il 
fatto che Paolo appare in tutt'e due le parti, 
si ha un crescendo (cfr. 11,3, e d'altra parte 
Epb.3,23). La posizione dell'Apostolo tra Cri- 
sto c la comunità non è perciò esplicitamente 
quella di un intermediario. Anche se 11,1 fos- 
se riferito all'esemplarità, Paolo non andreb- 
be considerato un intermediario che in rap- 
presentanza di Cristo debba servire da mo- 
dello (di opinione opposta è > GULIN, Freu- 
de 254, п. 3; analogamente G. BERTRAM, Pas: 
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li o uguali con l'imitazione, ma di au- 
torità delle quali si devono eseguire gli 
ordini e seguire le esortazioni”. 

In т Thess.1,6 è detto: xoi инс pi 
pytat йиб@у ёүғуђдтте xal тоб xupi- 
су, «voi pure vi siete fatti imitatori no- 
stri e del Signore». Il collegamento tra 
Paolo e il Signore non toglie che xat 
тоў xupiov sia un rafforzativo, tanto se 
si tratta di una specie di autocorrezio- 
ne (cfr. 1 Cor.15,10)?, quanto se si in- 
tende approfondire ed estendere il rico- 
noscimento tributato alla comunità. La 
aggiunta Set4uevor «àv Abyov Ev ре, 
тол petà xapüc туеўцотос dylov, 
«avendo accolto la parola tra grandi tri- 
bolazioni con la gioia dello Spirito San- 
to», — possiamo supporre — non do- 
vrebbe indicare il momento in cui i cri- 
stiani di Tessalonica sono diventati 
puntat, ma trattare della misura in 
cui lo sono diventati. Può darsi che sia 
presente l'idea di seguire l'esempio da- 
to da Paolo e dal Signore: naturalmen- 
te, in tal caso l'accento cadrebbe su èv 
Piper пол xth. e non su Sekdue- 
ver тём Xeyov. Infatti, nel caso di Pao- 


lo non si può pensare alla sua conver- 


lus Christopboros: Stromata [1930] 32). Cfr. 
anche 1 T'hess.1,6. 


71 Se qui non si tratta dell'esemplarità, perde 
ogni senso anche la questione discussa da Jon. 
Жз, 1 Kor., ad L, cioè sc Xpiorés designi 
il Gesù terreno (cfr. Row.15,3) o il Cristo ce- 
Jeste. Non può non essere l'autorità del Signo- 
re nei cieli quella a cui si inchina l'Apostolo. 
2 Così Donscnürz, Thess., e DIBELIUS, 
Thess, adl, anche > Guum, Freude 232 
Similmente > EIDEM, 75, a 1 Сағат. 
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sione come al momento in cui egli ac- 
colse la parola; quanto al Signore, poi, 
non si può certo dire che egli abbia 
mai accolto la parola. Ma di Paolo si 
potrebbe ben dire che a Tessalonica ha 
annunciato il vangelo ёу Аре, zoh- 
М (cfr. 2,2: iv коф &yGwi), ma 
anche petà xap& тушто ġylou 
(cfr. 1,5; 2,2). Anche per il Signore po- 
trebbe dirsi che, specialmente nella sua 
passione, ha sofferto una grande Ai- 
Чис, ma che con tutto ciò la харӣ non 
l’ha mai abbandonato (cfr. Hebr.5,7). 
La difficoltà di poter applicare tale e 
quale la locuzione petà арс туєў- 
uatos dylov potrebbe essere attenuata 
dalla considerazione che la locuzione 
participiale si riferisca primariamente 
ai Tessalonicesi, e che xoi tod xupiov 
sia stato aggiunto come appendice al pri- 
mario iuéiv. Si può comunque dubita- 
re che, considerando Paolo e Cristo in 
questa guisa come modelli, si voglia par- 
lare di un'imitazione cosciente. Se non 
si tratta di ciò, l'espressione si avvici- 
na molto a un paragone (cfr. anche 2, 
14). Tuttavia în 1,7 appare anche il con- 
cetto di т0тос̧ (cfr. 2 Thess.3,9; Phil. 
3,17), là dove l'Apostolo prosegue: č- 
ate yevérðat бийс тотоу mücww тоїс 
motevovotv ёу тў Maxedovia xal iv 


3 Del resto non si può neppure intendere 
che Ја comunità di Tessalonica, in quanto pri- 
ma comunità, sia stata il тїто delle succes- 
sive fondazioni, perché già prima in Macedo. 
nia era sorta la comunità di Filippi. 


# Non si può dire, con DosscHùrz, Thess., 
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тў 'Ayatg, «sicché voi siete divenuti| 
modello di tutti i credenti in Macedo-| 
nia e in Acaia». Qui puntati e т0тос 
sembrano stare in rapporto reciproco: 
coloro che finora erano soltanto jupm-| 
tai, ora diventano essi stessi tUroc] 
(naturalmente, non si tratta della pre- 
sentazione intenzionale di un топос, 
come in 2 Thess. 3,9”): Ma i Tessalo- 
nicesi sono diventati genericamente ta- 
le «xoc, come mostra 1,8 s., in quan- 
to sono divenuti credenti e si sono con- 
vertiti a Dio. Per questo motivo, da- 
to che la connessione tra puntat е 
Tómos non si può allentare, l'accento 
in 1,6" può forse cadere su Setdpevor 
тфу Aérov e non su èv Аре, roh- 
Xj? Ma se i Tessalonicesi sono diven- 
tati puntati di Paolo e del Signore con 
l'accoglimento della parola, l'idea del 
seguire un modello viene a mancare 
(— sopra)". In tal caso il contesto 
può voler dire soltanto che, accettan- 
do la parola, i Tessalonicesi fecero quan- 
to Paolo si attendeva da loro, giacché 
proprio a tal fine, per incarico del Si- 
gnore, aveva predicato la parola. П pas- 
so è affine a т Cor.11,1, con la differen- 
za che qui si tratta della prima sottomis- 
sione all'autorità apostolica, dell'unione 
a Paolo e al Signore, dell'inizio di una 


ad L: «Così Paolo deve aver pensato qui in 
prima linca più all'accoglienza dell'evangclo 
che non a ciò în cui appare la somiglianza». 
Proprio per quel che riguarda l'accoglimento 
della parola non si può parlare di «una somi- 
glianza di comportamento» tra Gesù, Paolo e 
i lettori. 
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vita di discepoli e segua 

Rimane ancora Eph.5,1: vivere обу 
muntai той ÜroU, Ge tima dyamm 
тб, «siate dunque imitatori di Dio, co. 
me figlioli diletti». La particella обу ri- 
manda a 4,32: viveode BE elc dr 
houc yonatol, sbotdayyvor, xaputónie- 
vor ёаутоїс xadis xai è lebe ёу Xpwrsio 
traplcato itv, «siate amorevoli gli uni 
verso gli altri, misericordiosi perdonan- 
dovi a vicenda, come anche Dio, in Cri- 
sto, ha perdonato a voi». In 4,32 ab- 
biamo un confronto, ma di un carattere 
esplicitamente obbligante. Ma siamo 
autorizzati a intendere Гассеппо a Dio 
come se Dio si fosse in tal modo posto 
a modello? O non s'intende piuttosto 
dire che chi ha sperimentato il perdono 
di Dio non deve restare in debito di 
perdono col tuo prossimo? ^ 4,32 ha 


il suo chiaro parallelo in 5,2: xoi zept- 
таттє iv бүйлр хайф xai è Xo 
cube йүйтту бийс xal mapibuxev 
Фомтёу тёр буу тротдорйу хой dv- 
olav «i деф ele тилу eXoBlac, «cam- 
minate nell'amore, a quel modo che an- 
che il Cristo vi ha amati e ha offerto 


25 Di sequela in senso proprio Paolo non par- 
la mai, perché, come scrive G. Krrret — 1, 
col. 579, questo concetto nel N.T. è rimasto 
limitato al rapporto con il Gesù storico. Ma 
qui non si tratta del Gesù storico, e neppure 
«dell'immagine storica del Gesù sofferente» 
(di parere contrario è Dinetrus, Thess, ad). 
Ciò che nei vangeli è la sequela come condi- 
zione di discepolo o come inizio di questa, qui 
è espresso con pytat той хороо. Forse ё 
questo anche il vero motivo della necessità di 
aggiungere xal той xuplou. 
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se stesso per noi, oblazione e vittima, 
a Dio in soave profumo». Tra 4,32 


e 5,2 c'è l'invito di ўл: үсүе ойу 


puuntat тоб deod, «fatevi dunque imi- 
tatori di Dio». Se ciò volesse significare 
l'imitazione di Dio come di un model- 
lo, allora anche 5,2 dovrebbe essere ri- 
ferito all'imitazione dell'esempio di Cri- 
sto. Questa interpretazione di 5,2 la- 


scia perplessi per più d'un verso”. 
cenno a Cristo è piuttosto da valutare 
come un motivo etico, che non ncces- 
sariamente comprende anche l'idea del- 
l'imitazione di un modello. Ma allora 
anche Гассеппо a Dio di 4,32 va inte- 
so nello stesso senso (cfr. anche Col.3, 
13) e la spiegazione di 5,1 va anch'essa 
orientata in tale senso. E non è neppu- 
те a caso che in 5,1, allo scopo di dare 
maggior forza all'esortazione, si aggiun- 
ge de tiva dyammed: in quanto i 
lettori, nella loro qualità di figli diletti 
di Dio, devono divenire suoi puntat, 
viene messa con forza in primo piano 
l'idea dell'adempimento obbediente del- 
la volontà del Padre e nello stesso tem- 
po è sottolineato che i lettori stessi, an- 


2 Cfr. Mf18,33: oùx Ebet xal cb #\єйтоһ 
zèv оїмба ду gov, de xàyü ct поа; 
Anche qui non si vuol dire che il servo diso. 
nesto avrebbe trascurato di prendere a model- 
lo il suo signore, ma che la misericordia di 
cui efa stato oggetto avrebbe dovuto essere 
per lui motivo per essere a sua volta miseri- 
cordioso. Cfr. W. Маснави, Das bochzeitli- 
che Kleid. Eine Einfürung in die Gleichnisse 
Jesu über die rechte Jüngerschaft (1939) 166. 
282, n. 21. 

2 Cfr, Ewan, Gefbr, ad 1. 
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che se puuntaù той deon, non cessano 
di essere i suoi figli, anzi proprio in 
quanto imitatori si mantengono suoi тё- 
хуа. In 5,1 la distanza esistente tra Dio 
€ l'uomo è mantenuta, e perciò non si 
può assolutamente trattare di imitazio- 
ne con la quale si cerchi di diventare 
simili o eguali al modello. Prendere Dio 
a modello significa, in questo conte- 
sto, ricordarsi sempre che in quanto 
figli suoi si vive interamente del suo 
amore e del suo perdono. Il passo, in 
tal modo, non va oltre ciò che l'Aposto- 
lo dice altrove, e perciò non fa l'im- 
pressione di non essere paolino. 

Se riconsideriamo i passi delle lette- 
re di Paolo di cui abbiam discorso fin 
qua, vediamo che si devono distingue- 
re tre tipi nell'uso di pupéopar e pu 
weis. Talora può trattarsi di un sem- 
plice paragone (l'esempio più antico ap- 


può discutere in quale misura qui sia 
consigliabile parlare di imitazione di un mo- 
dello. È vero che, con A. Fiscuer, Nach 
abmung und Nachfolge: ARPs 1(r914)68- 
116, si può distinguere tra imitazione esterio- 
re, che consiste nell'assumere un comporta- 
mento esterno d'altri (78 ss.) e imitazione în- 
teriore che può dare origine alla condizione 
spirituale che è alla base del comportamento 
(85 ss.). Ma proprio il confronto fatto da Fi- 
SCHER 89 5. tra questi due tipi di imitazione 
е la sequela (nella quale si cerca di vivere la 
propria vita in modo autonomo, conforme ai 
principi che si sono resi visibili nel modello, 
perché si spera di giungere così ad essere sc 
stessi) mostra che anche la cosiddetta imita- 
zione interiore, quantunque sia a un livello 
più alto di quella esteriore, è ancora una 
pendenza', una specie di copia. A ciò corri 
sponde anche il nostro uso linguistico, secon- 
do il quale per ‘imitazione’, sia pure nelle sue 
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pare ‘imitato’, ma non în maniera deli- 
berata): è il caso di 1 Thess.2,14 e, for- 
se, anche di rTbess.1,6. In secondo 
luogo può trattarsi di seguire un mo- 
dello*; è il caso di 2Thess.3,7.9 e 
Phil.3,17, dove il modello da imitare 
è Paolo”. In questi passi si pone chia- 
ramente anche il riconoscimento del- 
l'autorità dell'Apostolo, per cui segui- 
re il suo esempio comporta anche l'ob- 
bedienza ai suoi comandi. In un terzo 
gruppo di passi l'obbedienza è addirit- 
tura messa in primo piano: in 1 Cor. 
4,16, in modo così esclusivo, che l'i- 
dea del modello scompare del tutto, ma 
anche іп 1 Cor.11,1; 1 Thess.1,6 e Eph 
5,1 il motivo dell'obbedienza appare 
prevalente. Soltanto in questo terzo 
gruppo vengono nominati come autori- 
tà, oltre a Paolo, anche Cristo e Dio, 
uali il fedele deve farsi puunthg ®. 


forme più serie, intendiamo sempre un tarsi 
dipendenti, con l'imitatore che rinuncia a de- 
terminarsi da se stesso. Nei passi paolini non 
si ha certamente una terminologia di imitazio- 
ne esteriore, ma neppure di imitazione inte- 
riore (i termini indicano piuttosto la sequela 
— n. 25). Perciò la miglior cosa sarebbe for- 
se di evitare di tradurre con ‘imitare’, "imita- 
tore’. > EIDEM, 83s., fa confusione tra se- 
quela c imitazione, quando riferisce la prima 
all'esemplarità in generale, mentre l'imitazio 
ne sarebbe il scguire un esempio speciale. 

> Si noti che il passo di Gal.4,12: viverde à 
ёүф, che spesso vicne citato come un'attesta- 
zione ulteriore di questa idea, non costituisce 
un parallelo; infatti Paolo continua: ёт, хуб 
ac бри. — Ешем, 77, vuole sottintendere yé- 
тоза o tyevóunv; сіт. A. Oepke, Gal. (1937) 
“41. 

30 L'uso paolino dei vocaboli non è senza rap- 
porti con l'uso linguistico al di fuori del NT. 
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Quanto al significato neotestamenta- 
rio dell'idea di modello, i passi con pi 
орах ecc. sono particolarmente im- 
portanti perché proprio in essi — se si 
parte dall'accezione di base dei nostri 
vocaboli — l'accento sembra cadere sul- 
l'imitazione di un modello; in partico- 
lare le affermazioni paoline sono state 
interpretare in questo senso. Ma dal- 
l'esame di esse è risultato che questa in- 
terpretazione dev'essere, a dir poco, ri- 
gorosamente limitata. Quando le comu- 
nità vengono definite punta dell'Apo- 
stolo, ciò significa che esse gli devono es- 
sere obbedienti e son tenute ad agire se- 


(cfr. — i punti 1-4); ma CkEMERKOGEL, s.V., 
hanno ragione di sottolineare che qui il grup: 
po semantico «ha ricevuto il suo significato 
più profondo». 

71. Merita di esser rilevata la giusta definizione 
di CmewewKOcrL, sv.: «seguire, unirsi a 
qualcuno, entrare con qualcuno in una comu- 
nione che si manifesta nell'eguaglianza di sen- 
timenti e di modi di agire». + Оғрк è del 
parere che l'idea di modello, «l'acquisizione 
della figura del maestro da parte dei discepo- 
li» (853), non è trascurata neppure nei passi 
che parlano di sequela; anzi, egli trova nelle 
espressioni paoline che usano pupéonn ecc 
l'idea dell'esemplarità. Oepke sottolinca che, 
nella misura in cui Cristo è indicato come 
modello, queste espressioni avrebbero un ca- 
tattere cristologico, dato che le argomentazio- 
ni di Paolo prendono sempre le mosse dalla 
comunione di vita con il Signore glorioso 
(868). «Imitare Cristo, perciò, significa sem- 
pre tendere tanto al Cristo terreno quanto al 
Cristo celeste, in indissolubile unione. Una mi- 
tologizzazione ed una storicizzazione del mo- 
dello sono in pari modo, anche se in diverse 
direzioni, non paoline» (869). Ma come si de- 
ve ‘tendere’ al Cristo celeste? Oepke non trat- 
ta dell'importanza dell'obbedienza, che pure 
qui andrebbe menzionata. 
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condo le sue istruzioni”. Quando Pao- 
lo definisce se stesso come uumths 
Хритой o conferma ai Tessalonicesi 
che essi banno dato prova di essere pt- 
untai тоў xupicv, vuol dire che sia lui 
che i suoi destinatari sono seguaci del 


loro Signore celeste. Va quindi esclusa 


l’idea di un'imitazione della vita terre- 
na di Gesù nei singoli tratti o nella sua 
espressione globale, e non ha importan- 
za chiedersi se una tale imitazione vada 
intesa in senso esteriore o interiore”. 
La richiesta di una imitatio Christi non 
ha ‘alcun sostegno nelle affermazioni 
paoline. Ma è da escludere anche Pi- 


зї Perciò qui non può volersi dire che Paolo, 
magari in quanto apostolo (o martire), sia mo- 
dello, cioè oggetto d'imitazione, 

Ciò vale anche per un giudizio come quello 
che si trova in M. Dinrtaus, art. ‘Nachfolge 
Christi i: Im М.Т, in RGG ту 395: «L'Apo- 
stolo dunque ha davanti agli occhi non l'uomo 
ma il Figlio di Dio venuto dal ciclo, non il 
corso della storia ma il mito, di cui la vita sto- 
rica di Gesù costituisce soltanto un periodo; 
le qualità raccomandate alla ‘imitazione’ non 
sono le virtù di una persona umana, ma le 
qualità di una persona divina», Сїт. invece R. 
Виттманн, Die Bedeutung des geschichtlichen 
Jesus für die Theologie des Paulus: THBI 8 
(1929) 147: «Cristo non è un modello. Natu- 
talmente può diventare modello del mutuo ser- 
vizio, della талаофротоуп.. Ma modello è 
soprattutto il preesistente; ma ciò equivale 
a dire che soltanto colui che è già stato 
conosciuto come Signore pub essere model- 
1o, e mon che l'eventuale esemplarità del Ge- 
sù stdrico fa di lui il Signore». H. J. Еве. 
Line, Das Messiasgebeimnis und die Botschaft 
des Marcus-Evangelisten (= ZNW Beiheft 19) 
(1939) 166: «non imitatio, ma conformitas». 
«Cristo non è puramente un modello, ma fon- 
damento della possibilità e nello stesso tempo 
del dovere di condurre tale vita». 
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dea di una imitazione come relazione 
mistica con il Signore glorioso”. An- 
che se la comunione con Cristo com- 
porta che si assuma la «stessa sua for- 
ma» (+ m,coll.1815s.), i passi qui con- 
siderati mostrano chiaramente che ppm- 
Ths Христо si diventa nella concreta 
osservanza dell'obbedienza alla parola 
ed alla volontà del Signore. Risulta così 
che Paolo non conosce una vera e pro- 
pria imitazione di Cristo (e di Dio), ma 
solo una sequela obbediente, espressio- 
ne della comunione di vita e di volon- 
tà: il — padntiig (questa parola man- 
ca in Paolo) e il guttis sono una co- 
sa sola”, 

Quanto abbiam detto finora, anche se 
si limita a quei passi în cui appaiono 
шрёонв% ecc., coincide però con osser- 
vazioni che si possono fare su altri pas- 
si, e si inserisce così in un quadro uni- 
tario. Cfr. 1, coll. 578; 1180; 11, coll. 
685; 824; ту, col, 1233. 


6. Nei Padri apostolici lo stesso ac- 
centuarsi dell'uso dei nostri vocaboli 
mostra come questi acquistino un'im- 
portanza maggiore che non nel N.T., 
Paolo compreso. 1 Clew.17,1, dopo a. 
ver descritto l'esemplarità della tarev 


M Di parere contrario sono J. Ѕснмырев, Die 
Passionsmystik des Paulus (UNT 15 [1929]) 
130 е H. Wiwbisch, Paulus und Christus 
(UNT 24 [19341) 251 ss. 

35 Nell'articolo di + NIELEN si sente la man- 
canza di una acuta formulazione dei concetti di 
sequela e di imitazione; manca anche una più 
precisa ricerca sui passi del М.Т. con puséopat 
ecc, che non può essere sostituita dal ricorso 
a numerosi termini cultuali (ГА. si sofferma 
un po’ più a lungo soltanto su т Cor:r1,1, ma 
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vopporiv di Cristo (16,17; бпоүрар- 
nés > n, coll. 6855.), dice: pum- 
cai vevbpeda xdneivwv обтімєс 
теритбтцоау ampiogovies tiv Eev- 
Фуу той Хриттоб, «facciamoci imitatori 
anche di coloro che... camminarono pre- 
dicando la venuta del Cristo»; anche qui 
5i tratta del modello offerto da una con- 
dotta umile e modesta (тё тетеуёрроу 
xal тё brobetc, 19,1); ma va rilevato 
che, secondo 19,1, limitazione (d'ac- 
cordo con le affermazioni paolinc) avvie- 
ne nell'obbedienza (5.4 тўс олохоїс̧) 
€ corre parallela all’ accoglimento (xa- 
tabtyeodar) dei Аум di Ріо“, Diogn. 
10,4-6 dice che l'uomo dev'essere un 
mnths della bontà (ҳрпотёттс) di 
Dio; è degna di nota la riflessione di 
10,4: pù дачрбстс, el Sivarar puun- 
iic dvipwrog үғуётдол deo: Sivatar 
Ф оутос̧ офтоб, «non ti meravigliare 
che l'uomo possa farsi imitatore di Dio; 
lo può, se Dio lo vuole». 

In Ignazio umori e upéopiar so- 
no abbastanza frequenti, ma l'uso lin- 
guistico non è fisso, anzi mostra una cer- 
ta mobilità. In Sm.12,1 alla menzione di 
Burro, latore della lettera, si aggiunge: 
xai öpehov mávtte aùtòv ÜuptoUvo. 
бута. єрт\ёроу оў Sraxoviac, de 
volesse il cielo che tutti lo imitassero, 
modello qual è del servizio di Dio». In 
Me.10,1 si legge: ёёу yàp dne pun- 
Gezar, хойд прбссоргу, обхёті ётиёу, 
«se egli (Gesù Cristo) volesse agire co- 
me noi» (cioè, in base al contesto: se 
non fosse così buono com'è, c come, 


senza grandi risultati). 
* Il passo non può essere riferito all'esempio 
dei martiri (diversamente da Lonmevrr, РЫ. 
infatti Elia ed Eliseo, che qui sono 
i, non sono morti martiri, e la loro 
umiltà è fondata sul fatto che, nonostante la 
loro alta missione, essi si sono presentati Ey 
ipao aiyelo xoi pronis. 

27 Questa traduzione di PaEUSCHEN-BAUER', 
sw., è migliore di quella di Bauer, Гел. ad 1.: 
«se egli ci imiterà nel nostro operato». 
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purtroppo, non siamo noi). In Eph.1,1 
e Tr.1,2 (nelle frasi introduttive e dun- 
que con un significato generico) Ignazio 
chiama le comunità puntal e00%, 
espressione in cui sarà da vedere un ri- 
flesso del passo paolino Eph.5,1. Co- 
sì pure in РИ. 7,2 (uimrai vivente 
"noo Хриттой фе xal aUtòs той па- 
лоёс афтоб) dovrà scorgersi l'influen- 
za degli enunciati paolini (cfr. il cre- 
scendo di rCor.11,1), quantunque sia 
nuova l’idea che Gesù a sua volta era 
un punti) deod; ma si direbbe che I- 
gnazio abbia voluto spiegare che l’idea 
dell'obbedienza non può mancare nel 
concetto di puuefig”. In Eph.10,2 i 
lettori vengono messi in guardia dal ri- 
pagare gli avversari dell'evangelo con la 
stessa moneta (uh orovdatovies dvi 
рциђсасдол олутоб) ®. Subito dopo 
(10,3) si dice che noi piuttosto dobbia- 
mo tendere ad essere puntal тоб 
muplov: тіс тоу àBuxnBele, tis di 
noo-repniele, тїс dderndeis, «chi più 
di lui ha patito ingiustizia, è stato spo- 
gliato, ripudiato?». Quello che il Signo- 
re dovette sopportare è certamente ed 
eminentemente la sua passione; quindi 
nei dolori che i suoi discepoli e jtim- 
vai devono prendere su di sé va com- 


з In Epb.r,r, nel caso che la locuzione non 
abbia un carattere convenzionale, si dovrebbe 
vedere se il contesto non richieda che «con 
các si designi Gesù Cristo» (BAUER, Ign., ad 
1); cfr. subito dopo, dvatuwrupijoavees tv al- 
nat, e Ront.6,3 

® Perciò è dubbio se proprio in questi passi 
sia determinante una concezione prevalente- 
mente ellenistica di imitazione (+ GULIN, 
Nachfolge 47, n. 5: 49, n. 2). Quanto а ciò 
che scrive Gulin su РМ27,2: «Da qui si de- 
ve spiegare anche il titolo del famoso libro di 
Tomaso da Kempis De imitatione Christi, 
quantunque la Vulgata usi sempre e soltanto 
il verbo segui», v'è da osservare che la Vul 
gata nel N.T. rende sempre рцибодаз e py 
"tis con imitari e imitator (anche in Phil.3,17 
non usa il composto). 
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preso anche il martirio; però questo a- 
spetto non è messo in particolare rilie- 
vo e l'esortazione finale dice generica- 
mente: (бо) èv xác бүуєід хай cu 
poróvn pente Ev "Ingo Хритт@ gap- 
жж xal zvewpartoxdos, «(affinché) in 
tutta purità e sobrietà rimaniate in Ge- 
sù Cristo, in carne e spirito». L'unico 
passo in cui il concetto di puumthg 
è chiaramente ed esclusivamente rife- 
о al martirio è Rom.6,3, dove Igna- 
zio così prega la comunità: ётитрё- 
Фатё por uuenthv ever той т@йоос 
лой дє00 цоо, «consentitemi di essere 
imitatore della passione del mio Dio», 
cioè di Cristo. Non si sopravvaluterà 
i l'importanza che ha per Ignazio 
lea della comunione nel dolore, per- 
ché nelle sue lettere se ne trovano atte- 
stazioni ad ogni piè sospinto. Ma ci si 
può domandare se non si sopravvaluti 
l'idea di puts, quando la si utilizza 
anche come chiave per l'interpretazione 
di altre espressioni, come cupmadetv 
аўтф (Sm. 4,2), dmollavetv ele тё aù- 
той nédos (Mg.5,2)". Il solo passo di 
Rom.6,3 è una base troppo fragile, e 
inoltre non è sicuro che qui sia presen- 
te idea di una imitatio in senso stret- 
to! 


3 булущцораз, dveuiumow, e l'aggettivo 
diveluiog sono molto rari; cfr. Passow e 
Livbett-Scort, s.v. 

7! Questo dubbio permane anche nei confron- 
ti di H. Ѕсниек, Religionsgeschitliche Unter- 
suchungen zu den Ignatiusbriefen (ZNW Bei- 
heft 8 [1929]) specialm. 158 ss. Cfr. anche l'in- 
terrogativo posto da A. VON CAMPENHAUSEN, 
Die Idee des Martyriums in der alten Kirche 
(1936) 76 ss. 

2 — Gui, Freude 241, n. 1; 237, п. 3, cot 
sidera ellenistici i passi ignaziani; egli disti 
gue (—» Gurin, Nachfolge) il tipo della seque- 
a semitica nell'obbedienza e il tipo dcll'imit 
zione ellenistica, che «ha un'impronta mimi. 
са» (+ n. 5). In Ignazio si può certamente ri- 
levare una certa enfasi nelle affermazioni rela- 
tive alla sequela nella passione, ma non è ne- 
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Un po' diverso è peraltro il quadro 
nel Martirio di Policarpo, in quanto tutti 
e tre i passi da considerare si riferiscono 
al martirio. In 17,3 la posizione verso i 
martiri (evidentemente per far fronte 
alla tendenza a farli oggetto di adora- 
zione come Cristo) è fissata come se- 
gue: тойс Bb paprupag Ge радттёс 
xai pumtag той xupiov d*amiuev, «i 
martiri poi li amiamo come discepoli e 
imitatori del Signore» (cfr. la definizione 
dei martiri nel racconto delle comunità 
di Vienne e Lione in Eus., bist ecdl.5,2, 
2: ÜnMosai xal punta, Хриттой); 
l'esposizione conclude: Qv yévotro xai 
Tiii xorvuvobs te xal ouppaðntàc 
үєуќодол, «e voglia il cielo che pure 
noi diveniamo loro compagni e condi- 
scepoli». Se qui non è ripetuto il t 
mine щйтүтїїс, esso però in 1,2 è ap 
plicato a «tutti i fratelli»: va. pntat 
xal ћреїс аўтой vevoueda. In 19,1 si 
dice che Policarpo è diventato páptus 
É&oxoc, où тё Iaptipiov пбутес trdu- 
polo puuetodar xatà тд euayyéhov 


cessario trovare per questo la presenza di una 
imitatio che oltrepassi la linea paolino biblica. 
4% Va ancora ricordato che in Clemente Ales. 
lo gnostico è spesso designato quale juioiue- 
voc тду Dedv. Cfr., ad es., strom.2,97,1: обтёс 
iow B ‘мат? буп xal диойәтуу!, 8 yu 
ттїх$с ӧ putolisievos тёу деду хай' ӧсоу olév 
^t, ШВЫ repair ту ele civ ivõexo- 
Lévy брой, Ёүхралеуёцеуос, Отону, 
бухйшс Brows, Вастейам сбу matti... oð- 
тос 'иёүиттос dv тї Вашей” „pupoúpevoc 
mòv бебу; 4,171,3: delv ур ишида cic 
Borov Bivaj тїр үушотаб; 7,16, 
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Христой yevéuevoy, «un testimone emi- 
nente, la cui testimonianza tutti bramano 
imitare, essendo essa stata data confor- 
me al vangelo di Cristo». Qui non sem- 
bra da escludere un'imitazione esterio- 
re, tanto più che la descrizione del mar- 
tirio di Policarpo è fortemente model- 
lata sul racconto della passione di Gesù. 
Infine, in Polyc.8,2 si trova l'esortazio- 
ne: puntati ойу уєушреда тїї 0торо- 
эйс (abtod), «facciamoci dunque imita- 
tori della pazienza di lui»; cfr. la motiva- 
zione susseguente: тойтоу үйр Түш» 
тфу Urnoypappòv Еже Ov ёшутой, 
«questo & infatti il modello che egli 
stesso ci ha dato», e Ign., Eph.10,3. In 
Polyc.1,1 i fratelli di fede imprigionati, 
di cui la comunità si era presa cura, so- 
no definiti pumpara тїї dindode &- 
y&rme (l'espressione non è chiara: Cri- 
sto dev'essere definito il vero amore, 
ma essi hanno imitato Cristo, o piutto- 
sto non sono essi diventati dei modelli 
da imitare? )**. 


W. MIcHAELIS 


arde. civ delav npoalprow ujiodiuevog 
& тон тә оутас тйу @уйрйтшу xa- 
та Sivajuv. Qui sono evidentemente ripro- 
dotte idee stoiche, come anche, ad es., prof. 
117,1: où үйр pueiodal ты; Suviorra: xv 
сбу Ñ 80 Gv Solo Pepanever ob ad Pepot- 
тайну xal gépei Ñ puoújevog, ricorda mol- 
to Sen., ep.95,50 (— col. 262). Anche l'influen- 
za di Platone si fa sentire; cfr. in pro/.122,4 la 
citazione di Theaet.176b e Treier (> n. 5) 
106. Però la locuzione è chiaramente usata in 
senso etico. Cfr. anche WETTER (+ n. 5) su 
prot.xxx ss. 
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purvijexeiuas, pveia, руйу, 
uvîjpa, uvnuetov, pvnpioveüe 


ppvýoxopat 


рщкуйтхоро (con i frequenti com- 
posti åvapıvýoxw e Отсиціућсхо) а 
partire da Omero è attestato spesso nel- 
la grecità classica e nell’ellenismo!, е 
appare anche sovente in iscrizioni e pa- 
piri^. Il deponente significa ricordarsi 
di, pensare a. 


1. Questo concetto è diventato, so- 
prattutto nei LXX, centrale per l'idea 
biblica di Dio, ma corrisponde quasi e- 
sclusivamente a zákar del T.M. Dio pen- 
sa a determinate persone, e accorda lo- 
ro la sua grazia e misericordia (Gen.8, 
1; 19,29; 30,22; Ex.32,13; 1Sam.1, 
11.19; 25,31). Per il fatto che Dio si 
ricorda degli uomini sorge una situazio- 
ne nuova, e l'uomo riceve un aiuto effi- 
cace nel bisogno. Il ricordarsi da parte 
di Dio è, così, un evento attivo e crea- 
tore. Soprattutto, Dio pensa alla allean 
za che ha stretto con i padri, con Noè, 
Abramo, Isacco e Giacobbe, e si impe- 
gna nuovamente a donare la grazia pro- 
messa in quell'alleanza (Ger. 9,15-16; 
Ex.2,24; 6,5; Lev.16,42; 104,8; 
105,45; 110,5; Ez.16,60; 2 Mach.1,2)?. 
Dio si ricorda dei patriarchi, е allora 
usa misericordia a Israele (Ex. 32,13; 


upeydygx opc. 
1 Lippett-Scorr 1135; PREUSCHEN- BAUER? 
8655, cfr. 965. e 14025. 


2 Prerstoxe, Wärt. 11 1065. 
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Deut.9,27). Per converso, uno dei fon- 
damenti della pietà veterotestamentaria 
è che l'uomo si ricordi degli atti passati 
di Dio, dei suoi comandamenti e delle 
sue inesauste virtualità (Num. 15,39- 
40; Deut. 8,2; 18). È specialmente il 
Deuteronomio che sviluppa una vera 
teologia del ricordo (Deut.5,15; 7,18; 
8,2.18; 9,7; 15,15; 16,3.12; 24,18.20. 
22; 32,7). Proprio le gravi tribolazioni 
sofferté in Egitto devono restare nella 
memoria d'Israele (pvnoðhon Bri otxé- 
ns йода, «ricordati che fosti servo», 
Deut.15,15; 16,12; 24,18.20.22) e ser- 
virgli a rinnovare obbedienza e fiducia e 
ad evitare la disobbedienza e l'arroganza. 
L'insieme dei ricordi serve a mantenere 
pura la fede. Certamente esiste anche un 
ricordo carnale, che si contrappone al 
pupvýoxopar voluto da Dio (Num 1", 
5); questo ricordarsi carnale non fa la 
volontà di Dio, anzi si rivolta contro 
di lui. Perciò per una salutare educa- 
zione nella fede occorre anche che l'uo- 
mo si ricordi pure delle colpe comm 
se contro Dio (Deut.o,7). Poiché il 


cordo di Dio è un avvenimento, invisi- 
bile sì ma concreto e reale, la fede può 


rivolgersi a lui pregandolo di ricordar- 
i 


3 Cfr. anche l'uso linguistico affine di peta- 
ора. In ф 105,45 è detto: xai viis 
cfe бирақ аўтой хай ретерелйт хата 
тё mBos той hous атой. 


зот (1/679) 


si: рућодтут (Iud.16,28; 2 Reg. 20,3; 
2 Chron.6,42; I0b7,7; 10,9; 075,2; 18, 
22; 88,51; 102,14; 105,4; 118,49; 131, 
1; 137,7; 1538,3). Anzi è proprio dello 
stile della preghiera veterotestamenta- 
ria in momenti di grave tentazione e 
bisogno dire a Dio: имїүлтт e confi- 
dare nella parola di Dio. Se Dio si ri- 
corda del suo servo, si verifica una svol- 
ta nella situazione e la preghiera è esau- 
dita (y 77,35.39). Non sempre il ricor- 
do di Dio arreca grazia e misericordia. 
Dio può ricordarsi anche degli atti mal- 
vagi dei nemici d'Israele e farne ven- 
detta (ij 24,6.7; 136,7; 1 Mach.7,38). 
Questa domanda di una rappresaglia è 
rivolta contro il nemico del popolo, per- 
ché esso è in pari tempo nemico di 
Dio. Perciò è possibile, ad es. nella tra- 
dizione di Neemia, che nel шуңа 
rivolto a Dio si trovino insieme la co- 
scienza della propria colpa e la speran- 

nella divina misericordia, l'attesa del 
riconoscimento della propria giustizia 
della punizione degli avversari di Dio 
(Neem. 1,8; 5,19; 6,14; 13,14.22.29. 
31). In questo confuso intreccio sta il 
limite del иуйтйтүтъ delPA.T.* Non è 
in contraddizione con la dignità di Dio 


nel suo operare giusto e in- 
giusto, ha coscienza di trovarsi sotto il giudi- 
zio e la misericordia divina; però non sa li- 
berarsi da un certo ‘riguardo’ umano (Neer. 
13,22). 

5 Lo stretto legame dell'iatimazione divina pv- 
cir. con l'appello alla penitenza è particolar- 
mente chiaro in /5.46,8: пуђофтте taðta xal 
слеуёЕдле, рєтазойдате, ol петллутшчо, 
бластрірате тў xapiia. L'esortazione ‘ricor. 
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richiamare assiduamente il suo popolo 
alla penitenza con lammonimento a 
rammentarsi (иутүтйтүть, Mich.6,5; Is. 
43,26; 44,21; 48,8-9; Ecclus 7,16.28; 
14,12; 18,24-25; 23,14; 28,67; 38,22; 
41,3)5. Anche nel rapporto tra uomo е 
рудої 
оу (Ger.40,14), quando qualcuno de- 
sidera un determinato favore e cerca di 


uomo ricorre la preghier: 


farlo ricordare. 


2. Nella tradizione neotestamentaria 
si trovano l'una accanto all'altra le lo- 
cuzioni (diva) uivioxerdas, pvnpoveð- 
eu e pvelav Eye o moult, che si- 
gnificano ricordarsi, pensare a, ma non 
in un senso esclusivamente spirituale; 
anche una parola o un'azione può ser- 
vire alla memoria е diventare un ricor- 
do (els avauvnow, ele рутиёсууоу) 
Il ricordo può ‘venire’ improvvisamen- 
te agli uomini (M£.5,23) oppure accom- 
pagnarli di continuo (1 Cor.x1,2). Nei 
salmi, a forte coloritura veterotesta- 
mentaria, della storia lucana della na- 
tività ricorre più volte il collegamento 
tra l’opera salvifica di Dio e il ricordo 
efficace: 1,54: буте Вето Тороћћ. nat- 
$$$ alzo umnodivar EMouc, «accol- 


dati” fa parte anche dello stile rabbinico. 
* 2adnbficera sie рупиёсуъоу (zikkārőn) 
тїр (Afc.14,9; ME 26,13); al rpocevyai 00у 
xal ol Ө.тиосдуа тоу ávéßnoav ele vnué- 
тууу fixgozbev хой йо (Act.ro,4); хобто 
monete є viv riv dvápvmmw (1 Солт, 
24); dXX iv айтай divino depuis) 
хаз'ёлаутбу (Hebr.10,3). Il ricordo ha luogo 
nella parola c nell'opera. 
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se Israele, suo servo, ricordandosi del. 
la misericordia»; 1,72: тойт. ÉAtoc 
perà тбу патёршу ћрбу xoi uynadi- 
var Bashan tae aùtod, «per usar 
misericordia ai nostri padri e rammen- 
tarsi del patto suo santo». In ambedue 
questi casi puynedfivat, messo in secon- 
da posizione, appare come una spiega- 
zione teologica dell’ evento messianico: 
ora diventa riconoscibile l'intenzione 
clemente di Dio”. Anche nella Lettera 
agli Ebrei è viva la memoria di Dio, 
che può ricordarsi dell'uomo, ma può 
anche sottrarsi a lui (2,5-8 =Ps.8,5-7), 
che nella nuova alleanza non vuol più 
ricordare i peccati del suo popolo (8, 
12; 10,17 = ler, 31,31-34); in Hebr. 
come in Le. quest'uso linguistico appa- 
re attraverso le citazioni dell'A.T.*. Di 


stampo antico sono le espressioni che 
si leggono nella conversione di Corne- 
lio: ai mpocevyai тоу xai ai henyo- 
civas соо dvifinoav ele pumpbouvov 


sa 
7 La costruzione di Le.1,54 consente varie in. 
terpretazioni: si può collegare ролдо уда De 
oug a t 'Абрайд хай т стёдилті тутой 
ele тёу абма? Oppure bisogna associare i 
costrutti (in conformità all'ebraico lizkór): in 
quanto egli si ricorda? Se Dio si interessa nel 
presente del suo popolo, si ha una nuova pro- 
va di grazia per l'antenato. Nel seme è incluso 
dunque anche il patriarca (Lc.1,54.72), e vice- 
a nel patriarca è contenuta la sua poste- 
rità (Hebr.7,9-10). 

в È possibile che in Hebr.2,6 si faccia già pa- 
rola dell'abbandono dell'«uomo» e «Figlio del- 
l'uomo» Gesù Cristo da parte di Dio (in 2,9, 
allora, si dovrebbe adottare la lezione yepic 
deci?) per il fatto che Dio non si ricorda dei 
suoi e non se ne interessa, anche sulla morte 
di Gesù incombe una particolare oscurità. Pe- 
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Bnpordev той доб, «le tue preghiere 
e le tue elemosine sono salite in ricor- 
danza innanzi a Dio» (Act.10,4); at è 
Venuorivar gov ёрућођцгау ёубтиу 
тоб deod, «le tue elemosine han trova- 
to ricordo davanti a Dio» (10,31). Pre- 
ghiere ed elemosine salgono al cospet- 
to di Dio e preparano il suo intervento. 
Forse anche qui confluiscono il ricordi 

re e il far ricordare”. Ma il ‘ricordo’ di 
Dio porta anche alla condanna di Ba- 
bilonia (Apoc.16,19: xoi BafvAbv h 
peyddm èuvhaðn ёубтаоу тоб део; 18, 
5: nali Em piboevoev ё Debe tà бат 
para abeti). Ogni avvenimento sulla 
terra ha dunque il suo ‘effetto’ su Dio, 
come anche nell'azione di clemenza o 
di punizione di Dio si nascondono il 


suo pensare e ricordarsi. Che Dio si sia 
ricordato, è quanto rivelan le parole dei 
suoi messaggeri. Come nell'A.T. si chie- 
de riflessione, ricordo, così Lc.16,25 di- 
се: mixvov, phaina: йт. йт 


b il contesto esegetico non è del tutto chiarito, 
© accanto а орі соў merita d'essere conside 
rato уйат Dtoi. Cfr. А. v. HARNACK, Zwei 
alte dogmatische Korrekturen im Hebr.: SAB 
(1929). 

9 Tg. п Esth: «In questa notte (dal 14 al 15 
di Nisan) il ricordo di Abramo, Isacco e Gia- 
cobbe si affacciò al loro Padre nel ciclo, per 
cui dall'alto fu mandato un angelo, Michele, 
il principe degli eserciti d'Israele». Si pensi 
anche al culto angelico descritto in Арос 8,3-5. 
L'espresslone vmov той Nesi descrive la 
presenza di Dio e la sua corte celeste (Apoc. 
8,54). Del tutto corrispondente è la formula 
ётллорёзоу Ёуйтаоу тоў deo (Lc.x2,16). 
In certi casi questo viov si semplifica in 
тё (PREUSCHEN-BAUER', sm puvizxopat). 
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cà àyaðá соо iv vij бый соо, xai 
Aálapoc dpois тй xax&, «figlio, ri- 
cordati che in vita hai ricevuto il tuo 
bene, così come Lazzaro il male». Il 
buon ladrone sulla croce intuisce il fu- 
turo regno di Gesù Cristo e mette il 
suo destino nelle sue mani: "поо, 
иуйсйтүт{ pov Bray 0.005 ele тө Ba- 
oràeiav соо, «Gesù, ricordati di me 
quando verrai nel tuo regno» (Lc.23, 
42). Anche lo stile della preghiera del- 
l'antica alleanza continua nella Chiesa 
antica, nella preghiera di Did. 10,5: 
uvýoðnme, жр, тйс ёххўлүлас тоо 
тоб ф0татфаь abtiv mà паутёс no 
упроб xal тємембта ariv èv vf è 
YÁTN ооу, «o Signore, rammentati del- 
la tua Chiesa, di strapparla da ogni male 
e renderla perfetta nel tuo amore». Co- 
me perfino la parola di Dio possa di- 
ventare una specie di ‘ricordo’, si vede 
in Barn.x3,7: el ойу ёти хой бй той 
"Aliae ipvheðn, ётёҳореу «b éhes 
оу тўс yvúsewg diii, «se dunque es- 
so è ricordato persino per mezzo di A- 
bramo, abbiamo conseguito la perfezio- 
ne della nostra conoscenza». 

La parola di Gesù dimostra la sua 
forza in quanto è viva nel discepolo con 
il ricordo (Mc.14,72; M/.26,75; Le.22, 
61)". In una tradizione evangelica si 
racconta che i discepoli dopo la risurre- 


10 Nella scena del rinnegamento è detto espli- 
citamente: хой tuvýaðn è Петрос той hua- 
тос "той elpmxóos... (M/.26,75); analogo si- 
gnificato hanno i composti usati dagli altri e- 
vangelisti: xai dvepviüzim à Пётос tè di 
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zione si ricordano delle parole di Ge- 
sh e soltanto allora le comprendono. 
Già Luca sottolinea esplicitamente que- 
sto tratto, quando parla delle donne al 
sepolcro (цуодтуте, ùs EXdXmgtv v- 
piv, «ricordate quel che vi ha detto», 
24,6; xai ёпуђодпоау tv фтн@тшу 
аўтоў, «si ricordarono delle sue parole» 
24,8). Il ricordo della parola di Gesù 
fa dunque parte del messaggio pasqua- 
le, e la risurrezione dà alla sua parola 
una nuova potenza. Anche il quarto 
Vangelo dice che parole e avvenimenti 
precedenti la risurrezione non furono 
capiti (хайта ойх Еүушсау оўтой ol 
родттой тё протоу, «queste cose dap- 
prima i suoi discepoli non le сарігопо», 
12,16); soltanto dopo essi 'si ricordano', 
riconoscono e credono alla Scrittura e 
alle parole che Gesù ha detto (2,22; 
12,16). Questo ricordo giovannco è ad- 
dirittura una nuova e vera conoscenza, 
fa partc dunque dell'insegnamento dello 
Spirito di Dio (14,26: Exelvos Up 
Bubater лута xal únouvhos нё 
тута à єїлоу Üpiv ёүб, «quello vi 


insegnerà ogni cosa e vi farà ricordare 
tutto quello che io vi ho detto»)!!. Lo 
Spirito Santo conserva, rafforza e chia- 
risce l'opera di Gesù e porta in tal mo- 
do un ricordo definitivo, conclusivo. 
Che il rapporto continuo con Gesù in- 


па c айлу abi è 'Ingoŭg (Me.14,72); xai 
imsivisim à Пётрос той Aou той xupicu 
(Le22,61). L'espressione è premessa alla pe 
туо. 

1 Cir. IoaGa245. 
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segna ai discepoli a capire ГАЛ. è 
quanto dice anche la pericope della cac- 
ciata dei venditori dal tempio (10.2,17 
= Ps. 69,10); anche qui il ricordo 
(&рућодтсау) è un'espressione che sin- 
tetizza la nuova comprensione della 
Scrittura, la conoscenza del suo com- 
pimento messianico. 

La predicazione apostolica non sol- 
tanto è ricordo, ma esige anche il ri- 
cordo, Timoteo riceve l'istruzione, se- 
condo 1 Cor. 4,17, di rammentare le 
‘vie’ che Paolo insegna in ogni chiesa; 
la comunità deve ricordarsi dell'Apo- 
stolo e delle sue ‘tradizioni’ (1 Cor.11, 
2). Una tradizione ben stabilita è tra- 
smessa, conservata e richiamata alla me- 
moria. Uno stile preciso si forma special- 
mente in tempi seriori; cfr. ad es. 2 Petr. 
1,12; 1,13 (Steyeiperv v торут, «ti- 
svegliare nella memoria»); 3,2; ludae 
5,17; 2 Tin. 2,14; Tit. 3,1. (тону 
oxe). Da ciò deriva un’interpretazione 
fissa, antieretica, della tradizione apo- 
stolica e di solito nel ricordo è trasmes- 
so un antico materiale kerygmatico. Co- 
me potrebbe mostrare l'esegesi di 2 
Petr.3,1-3, il uutwpoxeodas non va in- 
teso né storicisticamente né intellettua- 
listicamente, quantunque sia facile ca- 


ш ёбәйс̧ non significa il modo di vivere del- 
l'Apostolo, ricordato nei vv. 11.12, perché in 
tal caso хафб ecc. non avrebbe alcun rap- 
porto con esso; significa invece più generica 
mente ‘princìpi’, un significato di per sé ovvio 
e che potrebbe ampliarsi fino a riferirsi all'im- 
magine delle duc vie(Did.1,1; cfr.W.Bousser, 
Religion des Judentums? [1906] 317), come 
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dere nell'equivoco. Non si tratta né di 
richiamare in vita una tradizione pas- 
sata, né di conservare mnemonicamen- 
te le verità religiose, ma di compren- 
dere la parola di Dio in un modo de- 
terminato, che appare specialmente in 
epoca successiva. Chi ravviva una me- 
moria alla comunità attesta l'evangelo, 
chi la richiama a se stesso si pone sot- 
to la parola di Gesù. Anche qui si trat- 
ta di cogliere l'uomo nella sua integra- 
а. 

Il ricordo della parola di Gesù ё sta- 
to alla base di ogni autentica decisione 
della Chiesa (Act.11,16: ёруђодту Sè 
той phuatog той xuplov) ed ha avuto 
anche una parte non trascurabile nella 
formazione di quella particolare testi- 
monianza che sono gli scritti neotesta- 
mentari (2 Petr.3,1)!. In nessun modo 
il biblico puvfoxopar può essere in- 
terpretato erroneamente in senso stori- 
cistico o intellettualistico; esso infatti 
comprende la dedizione totale a Dio, 
l'assistenza ai fratelli e un retto giudi- 
zio su se stessi (Hebr.13,3): si tratta 
di una conoscenza storico-salvifica е co- 
munitaria, richiesta da tutta la Sacra 
Scrittura. 


pure a riprodurre l'ebraico hilakò! (BoUSSET), 
cfr. anche 12,31 (Lierzmana, Kor. [1923] 
22). 

їз Winpiscii, Kath. Br.99: il redattore ha sol- 
tanto il compito di tenere desti i ricordi del- 
le antiche tradizioni (le profezie veterotesta- 
mentarie e l'ammaestramento di Gesù [Mz.28, 
19; f0.13,34] trasmesso dagli apostoli). 
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има. 


pveia è attestato abbastanza spesso 
nell'uso linguistico greco (cfr. Soph., 
EI.) ed ellenistico (iscrizioni, papiri, 
LXX): ricordo, menzione. Frequenti so- 
no le varie locuzioni, preferite anche dal 
N.T., come pveiav тотту» (in Paolo 
‘menzione’ nella preghiera: Rom.1,9; 
Ерр.л,16; 1Thess.1,2; Philm.4; Phil 
1,3); руєіау Ёа (1 Thess.3,6; 2 Tim 
1,3). 1 LXX hanno anche pveig pvi- 
excea. (Deut.7,18; ler.38,20); tori 
uela. (Zach.13,2); pvela yivetar (Is. 
23,16; Ez.21,37; 25,10). pveiav zouet- 
adas significa ricordarsi di qualcuno, 
menzionare qualcuno (сіт. Чу 110,4: 
uveiav ётомүлолто cv davpaciuv aò- 
60), puvelav Éxetv, avere in mente (ть 
vóg). Sempre si avverte Гесо del vetero- 
testamentario zákar о zéker. 


Come la comprensione neotestamen- 
taria della &vauvnow è collegata a una 
data predicazione e azione (Lc.22,1 
1 Cor.11,2425; Hebr.10,3), così anche 
in Ps.111,4 («egli ha stabilito un memo- 
riale dei suoi prodigi») si pensa a una 
determinata predicazione e celebrazio- 
ne della comunità alla festa di Pasqua. 
Questa memoria (zéker) è un preciso 
riconoscimento dell’opera salvifica di 
Dio. Quando Paolo pensa e intercede 
per la sua comunità e i suoi fratelli, 
ne fa il nome al cospetto di Dio e fa 
del loro bene l'intenzione delle sue pre- 


1 È degna di nota la lezione той рулас 
Tüv åyluv xovuvouvizs (Ront.12,13, codd. 
D* G it увек). Scrive in proposito Кто. 
sTERMANN, Röm.427: «руды è una lezione 
occidentale degna di considerazione (cfr. l'abile 
difesa che ne fa Zahn) per ура, la cui ori- 
gine non si può spiegare dicendo che in tal mo- 
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ghiere; questa ‘menzione’ rientra nel 
suo ministero apostolico e pone tutte 
le relazioni umane sotto la grazia di 
Dio. Secondo 1 Thess.3,6 la sua comu- 
nità ha un buon ricordo di lui (ёт Éye- 
те pvelav huūv dipadijv ndvione), е 
ciò lascia intendere che i loro rapporti 
non sono minimamente turbari '. 


In 1 Clem.56,1 si prega per i fratelli 
macchiatisi di colpe е si augura che 
questa menzione (vei) fatta davanti 
а Dio e ai santi sia fruttuosa. Qui non 
si ba più la purezza dell'intercessione 
paolina. Invece Barn.21,7 non esprime 
la speranza che ci si ricordi ‘in bene" 
dell'autore, ma che ci sia un ricordo del 
bene (el BE тіс otw бүодой uvela, 
pivmpeveüesé роу pederiivieg таўта, 
«...prendendovi cura di cid»), In Herm., 
vis.3,7,3 appare la locuzione eie pvei- 
av ёруєта vw = in mentem venit 
alicui): «sc ad essi viene in mente che 
la verità esige castità, allora muteran- 
no i loro propositi...». 


ppm 


Nella grecità руйт, pveia e pwy 
побу hanno uno speciale ruolo antro- 
pologico, filosofico e mitologico, men- 
tre pi nel N.T. si trova una sola 
volta (2 Petr.1,15), nella locuzione руй- 
uny тойа (cr. uvelav хомсдол) 
Specialmente la filosofia platonica dà 
una grande importanza alla capacità u- 
mana e poetica della uvhun!, che ap- 


do si sarebbe introdotta di soppiatto la venera- 
zione dei martiri (Weiss); infatti di per sé 
non è necessario spiegare la parola nel senso 
di celebrazioni commemorative dei martiri». 


уйш 
1 Сїт. Crat.437b: пала 5 h viun таут 
тоу muse, Gru povij ёстм Ev c duxi 
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pare come la madre delle muse (secon- 
do Plat, Euthyd.275d) o come musa 
essa stessa, che sarebbe perfino stata sa- 
crificata in Beozia (Paus. 9,29,2). ИУЙ- 
un, pveia e uvnuoróvy hanno il loro 
culo? «come la pvium conserva іп 
modo speciale nel ricordo dei viventi i 
cari defunti, così la рупцотоуц nell'e- 
popea tratteneva i grandi del passato e i 
loro morti dal cadere nell'oblio»?. Men- 
tre 2 Petr.1,15 usa soltanto una locuzio- 
ne ellenistica comune (cfr. P. Fay. 19, 
то: тбу npaypátwv нуйиту тош 
оўо), Herm,, sim.6,5,3 ha un legame 
più profondo con il pensiero greco (h 
yàp tpuph xai nám pvipas cix 
Exe Duk mhv &opocüvny, fjv ivbibv- 
Tau... uvas үйр peyáhas Exec di Ti 
utopia, «il piacere e l'errore non hanno 
memoria, a motivo della stoltezza di cui 
si sono rivestiti...; la punizione ha me- 
moria lunga»)*. Cfr. anche mart.Polyc 
18,3: elg vt viv ту mponDenxóxtov 


AM ой qopá; Phaedrazza: xal фраттёш- 
vor arcos (scil. то? Mob) тў уйи}; resp. 
эдос: ёт kuvin mpogfinov toutou, dv. 
брів, ueradonpénsia, ciuddea, uvipm. 
Сїт. inoltre Ast, Lexicon Platonicum. 


2 RoscHia 3075-3080; PAULY-W. xv 2 (1932) 
2257-2258; 22652269. 


3 Pauuy-W., ibid. 2265. 


4 L'autore di 2 Perr.1,12 вз. pone il suo com- 
pito speciale nel tener desto nella comunità 
il ricordo dell'evento di Cristo anche dopo la 
propria morte, Accanto a Umopipvijoev c 
®тдрмтут; (+ бруто) nel v. 15 usa pvi 
qim (&ratdeyspevov nel N.T.). Forse l'autore. 
è stato influenzato dal ‘testamento di Mosè’ in 
Flav. Tos., ant.4,177 ss. (cfr. Wixprscnu, Kath. 
Br. 87 s.). 

5 Nei LXX pvhun rende regolarmente la ra- 
dice zākar. È usato per parlare del ricordo 
delle azioni di Dio (V 29,5; 144,7; V 66 LA- 
quila]). In particolare sta per la memoria di 
uomini pii oltre la morte: Prov.x0,7: pvi 
um Віхаќшу uer ёүхщшшу (Aquila: elg eù- 
оү). Questo detto è stato usato spesso, 


зруба (O. Michel) 


(1v,683) 312 


pine xat тбу ped evi ёоэлјсіу 
ze xai ivowaziay, «in memoria di 
quanti hanno combattuto prima di noi e 
per la preparazione e formazione di quel- 
li che combatteranno in avvenire» °. 


pvňpa 

руйро. significa letteralmente segno 
del ricordo (riferito in particolare alla 
memoria dei morti, fin da Omero), e 
anche la tomba (Erodoto e Platone, 
Ditt., Syll’ e BGU, spesso nei LXX c 
me equivalente di geber e 'bárd); ру 
үа e uynueïov possono essere usati in- 
differentemente (cfr. le locuzioni [xo- 
та] буо Ev идө, ele, viua, Ev 
uvnueiw, ete pvnuetov). La tomba nel- 
l'antichità è un luogo solitario nel quale 
ci si può ritirare e che in certo qual mo- 
do può servire anche da dimora (Lu 
vit.auct.9). Ciò vale particolarmente di 
le tombe della Palestina scavate nella 


soprattutto nella formulazione di Aquila, in 
iscrizioni sepolcrali (cfr. A. Derssmanw, in 
N.Miuar-N. Bees, Die Inschriften der jüdi- 
schen Katakombe am Monteverde zu Rom 
[1919] nr. 118). Similmente Sap.4,1: dava- 
gia үйр tomv iv vhu aùriig (Aperti). 
Donde la congettura: xai џуйрт ёз adi, 
perché l'autore pensa sicuramente, secondo 
quanto dice altrove e secondo lo stesso con- 
testo, all'immortalità e non soltanto alla me- 
moria che si conserva nei posteri (cir. К 
Strcrateo in Kaurzscn, ad 1). In Sap.8,13 si 
legge: йит) айуу oie pet dpi алоћ- 
Qus; in 2 Macb.7,20 la madre dei fratelli mar- 
è руйите ётад dela. In Provayz si 
parla del vano tentativo degli empi di cancel- 
lare la memoria dei loro pari (diversamente 
il TM.). L'Ecclesiaste in 1,11 (bis); 2,16; 9,5 
parla dello sparire della memoria di tutti gli 
uomini. Ya. Sap.4,19, cfr. anche Simmaco Їз. 
26,14, ciò è detto degli empi. Come ricordo 
storico pven è usato in 527.108 (тї; бро- 
givne ёлдлпо» c Bho uviuny, elasciaro- 
no ai vivi una memoria della loro stoltezza») 
e in 2 Mach2,25. Cfr. anche Simmaco 2 Bug. 
8,16. 
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roccia, che effettivamente avrebbero po- 
tuto servire da rifugio. Ma secondo una 
diffusa credenza popolare un sepolcreto 
è un luogo sinistro perché vi сттапо le 
anime dei morti (vulgus existimat mor- 
tuorum animas circa tumulos oberrare, 
Lact, inst.2,2,6). Proprio nel giudai- 
smo, per il quale l'impurità e gli spiri- 
ti immondi regnano sulla morte, è proi- 
bito abitare nei sepolcri. Pub essere un 
segno di pazzia passarvi la notte (Ter. 
į1,40b, 23; Hag.b.3b, Bar.); si teme 
anche che chi lo fa sacrifichi ai demoni 
oppure voglia attirare su di sé lo spiri- 
to dell'impurità (Samb.b.65b, Bar.; Nid- 
dà b.17). In questo caso «egli si rende 
colpevole verso la sua anima, c il suo 
sangue è sul suo capo» (cioè ne è re- 
sponsabile). 


Secondo Mc.5,3 (Lc.8,27) l'indemo- 
niato nella regione dei Geraseni abita 
fra le tombe e di là viene incontro a 
Gesù. Gli evangeli riferiscono che il 
sepolcro di Gesù era scavato nella roc- 
cia (Mc.15,46; cfr. Is.22,16), che una 
pietra venne rotolata davanti all’ingres- 
зо (Mc.13,46; M/.2,,60) є che non era 
mai stato usato prima (Mf.27,60; Lc. 
23,53; [0.19,41); secondo la tradizione 
glovannea esso era situato in un giardi- 
no (хӯтос̧, Го. 19,41; ev.Petr. хїїлос 
"Iacíjo). Una tradizione pasquale è 
imperniata attorno a questo sepolcro 
(цуйиа, Me.16,2; Lc.24,1); anche il 
racconto del sepolcro vuoto fu sin ‘dal 


pva 
1 Cfr. Joach, Jeremias, Golgotha (1926) 3 
Anche questa indicazione locale della tradi- 
zione giovannea risulta per sé del tutto atten- 
dibile. 


? «Nella loro malvagità, essi giunsero al pun- 
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principio inteso come attestazione econ- 
ferma del messaggio pasquale (ћүёрдт). 
Tradizioni sepolcrali del genere si formal 
no ben presto e restano a lungo come| 
concreto ricordo. Secondo Acf. 2,29 nei 
primi tempi della Chiesa si mostrava an- 
cora il sepolcro di David, e Асі.7,16 no- 
ta che anche i sepolcri degli altri patriar- 
chi avevano una loro ben precisa storia, 
(Gen.23,1655.5 50,13; I05.24,32). I se- 
poleri sono proprio ‘segni di ricordo’ 
(fia) per i posteri. I due grandi 'te- 
stimoni' di Dio sono odiati e disonora- 
ti fin oltre la morte, per questo sono 
lasciati insepolti (Apoc.11,9; Ps.79,3)*. 
I tre giorni e mezzo corrispondono ai 
tre anni e mezzo della loro attività. 


1vmpietoy 


шутцеѓоу, analogamente a piri, o- 
riginariamente è segno di ricordo, mo- 
numento in memoria (a partire da Pin- 
daro), spesso viene anche riferito ai 
morti (Eur., Iph. Taur.702.821; Thuc. 
1,138,5; Xenoph., hist.Graec.2,4,17; 3, 
2,15; Plat., resp.3,4142). Assai di fre- 
quente, poi, con questo vocabolo s' in- 
tende lo stesso sepolcro, come conferma- 
no le iscrizioni e i papiri (Ditt., Syll 
1232; 1234; 1242; P. Flor.9, 
10) e l’uso linguistico dei LXX (1wnpet- 
ov=geber е g°bîîrd); tuttavia si avverte 
anche, ad es. in Ѕар.то,у, il significato 
originario della parola (&ruetodone Ļu- 


to di buttare da un lato i corpi inanimati 
senza dar loro sepoltura; eppure i Giudei si 
preoccupano tanto di seppellire i loro morti, 
che essi ritirano perfino le salme dei condan- 
nati alla croce prima del tramonto e le sep- 
pelliscono» (Flav.Ios., Pell 4,317; Soph., Ant.) 
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xis pvapetov ётттрлй@ othàn &Me, 
«a ricordo d'un'anima incredula sta una 
statua di sale»). La tradizione sinotti- 
ca attesta che si adornavano le tombe 
(pvnpeta) dei giusti (M/.23,29) € che 
su di essi si elevavano dei monumenti 
(Mt.23,29; Lc.11,47)*. Gesù rinfaccia 
agli scribi e ai farisei di onorare nelle lo- 
ro tombe i profeti e i giusti (M/.10,41; 
13,17; 23,29) e di professar fede in loro, 
ma di fare poi come i loro padri, sot- 
traendosi alla parola che giunge loro at- 
verso i messaggeri di Dio. Come nei 
vangeli руђца e pvmpuetov sono usati 


ШАШ] 


1 Della costruzione di un grandioso monu- 
mento sepolcrale con piramidi e colonne (тт®- 
Ха) riferisce 1 Much.13,27 ss. Erode il Gran 
de fece erigere all'ingresso dei sepolcri di Da- 
vide e di Salomone un monumento (уйи), 
ma dopo averli saccheggiati (Flav.Ios., anf.16, 
182). Giuseppe inoltre cita le tombe («à pvi- 
ueîa) dei padri in Hebron, costruite in marmi 
pregiati, che si potevano ancora vedere ai 
suoi tempi (bell.4,532), la tomba di Aronne 
(ant.4,83 в), del sommo sacerdote Eleazaro 
(ат.улл9), di Erode Agrippa (bell.5,108) 
Nella forma queste costruzioni sepolcrali po- 
tevano essere anche molto differenti (blocchi 
di pietra massicci, colonne, piramidi); ma di 
fatto esse servono sempre a ricordare i mor- 
ti e i loro nomi (r Mach. 13,29: sis Svopa 
оймо). Proprio questa branca dell'architet- 
tura dev'essere stata molto cara alla pietà 
turdo-giudaica. Tanto più, perciò; colpisce il 
distacco del detto rabbinico (Gen.r.82, a 35» 
20) da questa pietà popolare: Rabban Shi- 
mon b. Gamliel (c. 149) diceva: Ai giusti non 
si erigono monumenti (»faiór), le loro parole 
(detti) sono il loro ricordo (zibrómam) Cfr. 
SrnACK-BILLERBECK 1 938. SCHLATTER, Коти. 
Mt. 684.685: «L'erezione dei sepolcri dei pro- 
feti e i pellegrinaggi che nc conseguivano, 
costituivano un fatto pericoloso, non solo 
perché facevan sì che certe leggende si svi- 
luppassero incontrollatamente, ma anche per- 
ché erano un tentativo di dar forza alla pre- 
ghiera con mezzi errati, quasicché si potesse 
giungere per vie proprie alla grazia e all'aiu- 
to divino». 
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nello stesso significato, così la stessa tra- 
dizione (cfr. Mt.23,27 € Le.1,44; Mt. 
23,29 e Lc.11,47)? sottostà а т@фос, 
che è termine piuttosto raro (al contra- 
rio dei LXX, dove rende geber e 4*bürà). 


In un'invettiva, Gesù paragona i 
suoi avversari a sepolcri invisibili (se- 
condo Lc.11,44) o imbiancati (secondo 
Mt.23,27); in ambedue i casi si rimpro- 
vera ad essi di nascondere il loro vero 
essere, che è morte e impurità. Secon- 


2 II racconto di Mc.5,1 ss. alterna pvnuetov 
(v. 2) e uva (vv. 3.5); il racconto del se- 
polero vuoto in Mr.27,60 ss. parla di wnpetoy 
(v. бо) e xáqoc (vv. 61.64.66). Anche Gen. 
23 usa pnueiov (vv. 69) accanto a rdpog 
(vv. 420). тӣфос è prima di tutto il luogo 
della sepoltura, pvnueiov e via, invece, 
la tomba, il segno del ricordo e il monumen- 
to, Si amava costruire tombe di famiglia, fuo- 
ri di Gerusalemme, in cavità o in spaccature 
della roccia, perché l'uomo potesse «riposare 
accanto ai suoi padri» (STRACK-BILLERBECK 1 
10495). La Mishna descrive il tipo normale 
di una tomba in caverna, con le misure c il 
numero delle nicchie (В.В.6,8); però, oltre al- 
le tombe a nicchie, si avevano anche sepol- 
cri a banchi o a strati. La tomba veniva chiu- 
sa con una grossa pietra (56/20), a cui ne ve. 
niva applicata un'altra (dófég) più piccola 
(SrRACK-BILLERBECK 1 1051). 


3 Si tratta dunque, in Le.11,44 e Ме23,27, di 
due diverse espressioni della stessa idea: Lc. 
11,44 sottolinea di più la pericolosità, M/.23, 
27 labbiezione della finzione religiosa (0то- 
up.rtig!). KLOSTERMANN, Mt. a 23,275, pen- 
sa che si tratti di due spiegazioni di un'origi- 
maría parola di Gesù: «ll vostro vero essere 
è рос riconoscibile, come quello delle tom- 
be»; in ogni caso si tratta di una immagine 
determinata della predicazione di Gesù. An- 
che qui sapere che Gesù è e dona la vita 
(Kun, Cur altimoc, Бор Liv) è il necessa- 
rio complemento e il risconiro dell'immagine 
sinottica della tomba (sinottici e Giovanni!) 
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do Io.5,28 tutti coloro che riposano 
nelle tombe udiranno la voce del Fi- 
glio dell'uomo e risorgeranno per la 
vita о per il giudizio. La storia di Laz- 
zaro, in 10.11,1-44, è una provvisoria 
conferma e realizzazione di questa pro- 
messa escatologica; anche questo rac- 
conto parla di una grotta chiusa con 
una pietra (11,38)*. Anche secondo Ме. 
la risurrezione futura proietta la sua om- 
bra sul presente; alla morte di Gesù si 
aprono le tombe, i morti ne escono, 
vanno nella città santa e appaiono a 
molti (27,52-53). Anche questi fatti ser- 
vono a testimoniare ciò che è accaduto. 
L'apertura (dvotyetv) di ciò che è chiu- 
so e il risveglio di ciò che era morto è 
soprattutto opera di Dio (cfr. la pro- 
messa di Ez.37,13 e l'immagine del ‘po- 
tere delle chiavi’ di Dio: Tg.J.1 Deut. 
28,12; Тұ.Ј.п Gen. 30,22; Taan. 2a; 
Sanb.113a; Apoc.1,18)f. 


Mentre Mc, e Lc. usano promiscua- 
mente uvñpa e рупиеїоу (Мс.5,2 € 3; 
Lc.23,53 e 55), Mt. e Io. preferiscono 
twnpieiov, A volte Mr. alterna uvnpetov 
a т@фов, 10. invece usa esclusivamente 
uvnuetov. 


* Secondo BavER, Job. a 11,38, la tomba 
può essere о una grotta nella roccia o una 
fossa nella terra. Può darsi che dietro al rac- 
conto di Lazzaro stia una ben precisa tradi- 
zione sepolcrale. 


5 Mt.27,52:53 collega questa risurrezione dei 
santi tanto alla morte quanto alla risurre- 
zione di Gesù (petà tiv Ёүєрлу аўто) 
La questione è se si debba vedere in que- 
ste parole una correzione successi in con- 
formità a rCor.15,20 e Col.1,18, oppure 
sc originariamente si sia inteso dire «dopo la 
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uvnuovelua 


uvnpoveó è, fin da Erodoto, una 
parola usata spesso e attestata in iscri. 
zioni, papiri e nei LXX, e significa ri 
cordarsi di, pensare a, menzionare; nei 
LXX corrisponde pure al masorctico z4- 
kar (zéker). Per la fede, è un dovere di 
riconoscenza pensare alla passata opera 
salvifica di Dio, alle sue opere e ai suoi 
miracoli; in questo senso ricorre più 
volte l'esortazione pynpbveve, «ricorda 
ti» (Tob.4,5.19) e |ivmpovevere, ari. 
cordatevi» (Ex.13,3; 1 Chron. 16,12). 
Questo ricordare è ad un tempo lode 
e confessione; perciò ricorrono uniti, 
ad es., yvnpovebew e #оцоћотуєїісдол 
(Y 6,6; 1Chron.16,8). Anche le feste 
d'Israele, in special modo quelle della 
Pasqua e dei Tabernacoli, sono desti- 
nate alla commemorazione del passato 
(Lewmuovevete, Ex. 13,3; uvmpécuvov, 
Ex.12,4; 13,9). Soprattutto in questo 
contesto va inserito il concetto di (tò) 
шутрёсоуоу, che è divenuto centrale nei 
LXX ( —zéker, zikkaròn, 'azkárá)!. Dio 
stesso promette, e la fede proclama, che 
la sua memoria sarà tramandata di ge- 
nerazione in generazione (Ex.3,15; W 
101,12; 134,13). I comandamenti di Dio 
e i sacrifici, le sue feste e gli utensili del 
culto servono a tener desta questa me- 
moria; si narra anche come a parole e 
a racconti fu data forma scritta per servi- 
re alla memoria della comunità (Ex.17, 


loro risurrezione». L'‘apertura' delle tombe, 
come in generale Г "aprire! e il ‘chiudere’ (cfr. 
la concordanza), è opera di Dio. Si tratta di 
una tradizione speciale (forse gerosolimitana) 
del primo Vangelo, e non di un ampliamento 
leggendario della storia della passione. Che 
Dio apra le tombe, è promesso esplicitamen- 
te in Ez.37,13. 

uvnttovela 

1 Su "azkará si noti che questo concetto per i 
rabbini significa nominare Dio, c poi il nome 
stesso, il ‘tetragramma’ (> v, coll. 118755). 
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14; Esth.9,32). La memoria (jvnpócu- 
vov) dell'uomo pio è sotto la protezio- 
ne divina (Y 111,6), mentre Dio can- 
cella la memoria dei peccatori (iy 9,6 s.; 
33,17). 


Sulla base di questi precedenti vete- 
rotestamentari del gruppo di vocaboli 
утро / рупрёсууоу, si riconosce 
facilmente il loro senso storico-salvifico 
nella tradizione evangelica. Gesù esor- 
ta in forza di uno speciale potere; non 
si limita a rievocare importanti avve- 
nimenti del passato (Le. 17,32), ma 
richiama l'attenzione sulle sue parole e 
i suoi miracoli (0.15,20; 16,4; Mt.16, 
9; Mc.8,19). Ciò che Gesù ha detto 
e fatto è avvenuto dunque per servi- 
re da memoria per le comun 
pure è in forza d'uno speciale potere 
che egli ha benedetto l'unzione di Be- 
tania a memoria della donna che l'a- 
veva compiuta (№аћлђоєтах ele pv 
pbouvov abrîig, Me.14,9; Mt.a6,13 = 
zikkürün). Sotto questo aspetto anche 
le parole dell'ultima cena: voto тон 
тє ele thv билүу dvdlomew, «fate que- 
sto in mia memoria» (1 Cor.11,24.25; 
Lc.22,19), sono vna conferma della tra- 
dizione, ma dicono anche che una nuo- 
va azione cultuale deve servire alla com- 
memorazione (zikkürón) di Gesù. Paro- 


così 


le e atti della comunità servono a ri- 
cordare Gesù (dvduvmow, руйт 
vov). Così Paolo sa che è doveroso ri- 
cordare le parole di Gesù (Acr.20,35: 
Bru... Bei... mpoveden те тбу Мушу 
тоб xuplov "Inzoi) e cita una parola di 
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lui che non è attestata in nessun altro 
scritto (ibid.). 2 Tím.2,8 espressamente 
ingiunge a Timoteo di trasmettere la 
memoria di Gesù come Paolo gliel'ha 
predicata. Ma l'esortazione pwmpovei- 
тє si estende anche alle parole e ope- 
re, alla vita e alle sofferenze dello 
stesso Apostolo (1 Tbess.2,9; 2 Thess. 
2,5; Col. 4,18), come in generale è 
dovere delle comunità ricordare i lo- 
ro predicatori, i loro capi e maestri 
(Hebr.13,7). Perché il Cristo resta nella 
memoria della comunità, per questo de: 
ve restarvi anche il suo apostolo e mes- 
saggero. Del resto vale il principio ge- 
nerale che ci si deve ricordare di coloto 
dai quali si è ricevuta la parola. Perciò 
Paolo parla (Gal.2,10) dell'obbligo di 
ricordarsi (ive pynpovebunev) dei po- 
veri di Gerusalemme. Anche la collet- 
ta per Gerusalemme vale dunque come 
ricordo e riconoscimento. Se di uno ci 
si ricorda, allora lo si riconosce, ci si 
pone al suo fianco. L'esortazione pwn- 
uóveue (рупроуєоєте) inoltre richiama 
a pensare a se stessi: una volta si era 
come incirconcisi fuori del Cristo (Eph. 
2,11-12); anche la comunità era parti- 
colarmente benedetta (Apoc.2,5; 3,3). 
Anche questo ricordo deve portare al 
riconoscimento della verità, alla profes- 
sione di fede, alla penitenza; così il co- 
mandifinento pvnuóveve (1ympovedete) 
obbliga alla riconoscenza verso Dio, ma 
esprime anche la serietà dell’ esigenza 
della penitenza (= peravéngov). Che 
tutto il ricordo dell’opera salvifica di 
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Dio sia riconoscimento, confessione e 
dedizione а lui, appare anche dall'uso 
linguistico di Hebr.11,15.22. Con la fe- 
de è dato anche il ricordo e il memo- 
riale. Così anche il М.Т. è un tentativo 


di servire nella comunità alla ‘memoria’ 
di Gesù Cristo e dei suoi apostoli. 


Anche nel periodo postapostolico 
imuovedò abbraccia tutti i più diver- 
si significati di ricordarsi (Ign., Eph.12, 
2; 21,1; Mg.14,1; Sm.5,3; Tr. 13,1; 
Rom.9,1; inoltre Barn.21,7; Polyc. 2, 


T шс 


SOMMARIO; 
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? Sull'intercessione e sul ricordo (pvnpoveó- 
tv) nella preghiera si veda A. DEISSMANN, 
Die LXX Pap-Verofentlichungen aus der 
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3; mart.Polyc.8,1; 2 Clem.x7,3; Herm., 
vis.1,3,3 € 2,1,3 [—memoria tenere]; 
vis.4,3,6; sim.1,7; 6,5,4; mand.4x 1). 
Ci si ricorda dei comandamenti di Dio 
e delle parole di Gesù Cristo; lo scrit- 
tore della lettera domanda che ci si ri- 
cordi di ui; ma è importante anche la 
intercessione nella preghiera (particolar- 
mente in Ignazio)*. Per pvnpóguvov si 
noti 1 Clem.22,6; 45,8; Ja locuzione 
mods dváuvnotv үрӣфорғу (т Clem.53, 
1) rientra del resto in egual contesto. 
Cristo e i suoi inviati si ricordano 
della comunità; perciò la comunità de- 
ve ricordarsi di loro (Ign., Eph.21,1). 


O. MicneL 


1. L'uso nel greco profano 


Il verbo pugéw nel greco profano ri- 
corre a partire da Omero, ша solo in Il 
17,272, riferito a Zeus: plongev 8' ёро. 
ішу niwy хус xippa vevioda Трей. 
туу. Zeus aborrì (dunque pwetv senza 
oggetto di persona) che Patroclo divenis- 
se preda dei cani dei nemici. Pind., Pyh. 
4,284 (Schroeder, p. 125): оде 8' 0 
Bpikovia uureîv, «apprese a odiare o- 
gni tracotante». Il gruppo di vocaboli 
puoeiv-uisos si trova anche altrove nei 
classici. In Menand., epit. 216: eov 
Bè puget picos üvüpum[ó]e рё tu è 
in contrapposizione al precedente ёрб- 
стал pèv Béxcuv. L'arpista Habroton 
dice: «Sembrava che mi amasse: ma 


Heidelberger Pap-Sammlung 1 (1905) бл: 
тарала оу Stonova, iva рупоре 
uo Гиоо?] els тйс &тас cov єй. 
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mi odiava di un odio divino». Il ver- 
bo шдєїу si incontra qualche volta an- 
che in iscrizioni (Ditt., Sy.'1268, 2,2) e 
papiri (Soc.41,22; Р.Оху. vi 902,17; 
уш 1151,2). Troviamo il composto pt- 
тёйесє in Aesch, Арлодо: jussieov 
рф» оўу, nohhà тшуйттора оўтёфоуа 
xaxà харалбиа, i dei, co 


Pa 


isa agli one 
scia di stragi domestiche» (parole di Cas- 
sandra sulla casa degli Atridi); puoddeos 
anche in Luc., Тіт 35: xai py кїндє 
Tiv имтёудрштоу piv elvat se тосабта 
Un' aùtoiv õewà пепоудёто, puoddeov 
Sè илбе, обтшс EnuieAouutéviv gov 
тб дебу, «che tu aborrissi gli uomi 
era giusto, avendo sofferto per colpa lo- 
то cose tanto tremende; ma che abo: 
gli dei, no, dal momento che essi si 
prendono in tal modo cura di te»? Nu- 
merosi sono i composti con la radice 
quo-*: ритёхаћос è ellenistico (Filone), 
uuwronévnpos si trova a partire da De- 
mostene e poi è attestato spesso. Molto 
antica è l'idea che si è odiati da Dio. 
Eolo respinge Ulisse dalla sua isola per- 
ché ё un uomo 8с xe деосїсту бтёуўт- 
rar paxdperow. ёрр', inel адоубдоитлу 
iimeydénevos töö’ ixdvers, «che gli dei 
beati odiano. Vattene, poiché qui per- 
venisti odiato dagli immortali» (Hom., 
04.10,74 s.). Similmente ё por губ сёз, 
тёхуоу, &uhyavoc' Tj ce тер. Zeùg av 
#рфтшу ÉyDawe deovita Üuuàv Éyov- 
та, «ahimé, figlio, nulla io ho potuto fa- 


m 
1 La traduzione: «Credevo che fosse innamo. 
rato di me. Ma egli mi odia, come se fosse 
un ordine divino» (C. Ковккт, Szenen aus 
Meranders Komödien [1908] 23) non rende 
csattamente l'espressione Drîav pioc. 


? Hermes dice a Timone secondo Luc., Tim., 
зз: «Posso capire che tu sia un nemico degli 
uomini (ptzávBpoxoc), dopo aver subito da 
essi tante e sì enormi ingiustizie, ma non con 
cepisco come tu possa essere un nemico degli 
dii (ртёдго;) che così benevolmente hanno 
cura di te». Si noti la contrapposizione di 
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re per te! Zeus odiò te più di tutti gli 
uomini; eppure avevi un cuore rispetto- 
so degli dèi» (19,363 s.). L'idea che Zeus 
dona felicità al giusto e castigo all'ingiu- 
sto (Esiodo) è generale, ma ha in Eschilo 
un'impronta particolarmente severa. La 
esecrazione, il rifiuto, l'odio da parte 
della divinità sono da lui descritte in 
numerose espressioni (deootiyrntos, 
Coeph.6,35; Paate Sept. c. Theb. 
604; tiv exiyoc, Sept. c. Tbeb.6s 
nima Pev, Eum.73). All'odio divi- 
no si contrappone la droprdia e l'apget- 
tivo deogiàhg (Eum. 869; fr. 350,3). 
Prometeo è ieoîg ÉyDwrtoc (Prom.37), 
Aus ёдрёс̧ (Prom.120, il suo contra- 
rio è BipU.oc), Clitemnestra è дебу сту- 
Yos (Coepb. 1028). La schiatta di Laio 
è Фо о oturmdév (Sept. с. Tbeb. 
691). «Nella severa religione di Eschilo 
domina la B (anche ‘Zeus’, potrem- 
mo dire) e, sullo sfondo di questa 8x», 
che signoreggia su tutto, spiccano i fatti 
oscuri dei tempi remoti, tramandati dal- 
la storia sacra: sono uno отуүоб, e le 
persone che li compiono sono nemici 
di Dio»*. 

In Sofocle il fondamento religioso 
della dike dominatrice non è così accen 
tuato come in Eschilo, tuttavia, non è 
assente l'idea dell'essere odiati da Dio 
(Oed.Tyr.13455.: Eri Bè xal ileotc Èx- 
debtatov fpotGv, «dei mortali il più 
inviso agli dei»; 1519: @@ деоїс ү” 


vuzávüpuroc a jnabeoc. 
3 Cfr. Passow, s.v. 1 composti con pugo- sono 
formati în antitetica analogia ai composti con 
ФӘ; Сіс. Drm, Griecb. Wortb. $ 77. 

+F. Datum, сорар: Philol 
90 N.F. 44(1935)57 55.; 17658; cfr. specialm. 
184185. Affine, ma distinto, il motivo del ne- 
mico degli dèi, del deopayog, сіт, W. NestLE, 
Legende vom Tod der Gottesverücbter; Ar- 
chiv für Religionswissenschaft 33 (1936) 246- 
269; anche H. Winpiscn: ZNW зе (1932) 


то. 
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Ёуйиттос puo, «eccomi: il più inviso 
agli dèi»; Phil.1031: © Deote EyBurce). 
Euripide riprende la ricchezza lessicale 
di Eschilo, ma non la sua severa religio- 
sità (El. 19. 130.619. 708; Hel. 74.903. 
1678; Heracl,722; Cyc.396.602; Tro. 
1213; Med. 468.1325; Iph. Taur. 948; 
Suppl.494). Qui si apre già la strada 
all'uso linguistico della commedia, nel- 
la quale l'inimicizia punitrice degli dèi 
non è più resa sul serio, Tuttavia resta 
l'idea, orientata più in senso etico, che 
gli dèi sono contrari a passioni riprove- 
voli (Fur., Or.708s.: puset үйр è деб 
тас &yav продушос, prost È' kotol, 
«il dio odia gli istinti troppo veementi 
e li odiano anche i cittadini»). Corri- 
spondentemente si ha anche nella gre- 
cità l'imperativo etico, l'invito all'o- 
dio come rifiuto: UBpyt peiser, «abbi 
in odio l'oltracotanza», si trova già nei 
praecepta Delphica*. deoweydpla ricor- 
re in Aristoph. vesp.4r8; Archippo 
completa: тоуоџрүіо. te xal derex- 
dla (fr.35 K). In Difilo, contemporaneo 
di Menandro, lo stomaco è deos ёудра 
(fr.60,9K). Per Хепагсо i gamberi di 
mare sono дос ёудроѓ (fr.8 K). Nel lin- 
guaggio retorico il positivo Decus èxdpé< 
vicne elevato spesso c volentieri al su- 
petlativo (sovente in Demostene). Co- 
inunemente pugóðeoç si deve intendere 
come attivo: «odiatore degli dèi», deo- 
стчүтүє come passivo: «odiato da Dio» 
(дсостуућс, Rom.1,30). Il termine pi- 
бос manca del tutto nel N.T., come pro- 
priamente l’idea di timore dell'odio del- 
la divinità. Per Epitteto, cfr. diss.1,18, 
9: divipure, sè oè Bet тар& quow ёті 
тоф @)Аотр!о.с xaxoic Brstdeotas, è- 
Meer aùtòv uA Xov Ñ piser. oec тоб- 
то xà прозхоттиёу xai риютүтыхфу, «о 
uomo, se il tuo atteggiamento per gli al- 
trui mali dev'essere contrario a natura, 
abbine compassione più che odio, ma la- 


5 Ditt., L^ i 1268; 1 22. 


тшсёо (O. Michel) 


(1,688) 321 


scia ciò che ti porta all'offesa e all'odio» 
diss.2,22,34: xai vuo бет, ёттоббо- 
жеу Ñ аўтде rivi civar Фос i ЁАЛОМ 
хтўсасда, giov, табта và Séyua 
та фижотлётш, tata uonodaw, таб. 
та асат ёх tis Puxe тїйє tav 
тоў, «chi di voi ha sinceramente a cuo- 
re 0 di essere amico di qualcuno o di 
guadagnarsi l'amicizia di un altro, di- 
strugga tali giudizi, li odi, li strappi dal 
l'anima sua» (trad. R. Laurenti); diss, 
3,4,6: ti ойу сє PXotbópouv; Bal тёбе 
йудротос puse? тё turoditov, «perché 
dunque ti schernivano? Perché ognuno) 
odia ciò che gli è d'ostacolo»; diss.3,24, 
113: 00 обу ph Yévorto' тіс бЁ pu 
cel тӧу dipurtov tiv Umnpetov TÜN 
ёаутой; «non perché mi ойї: — non sia 
mai! — c chi odia il migliore dei suoi ser. 
vi?»; diss.4,1,60: ётау тох pui Gpuev| 
xai jucGpev xal фоВореда, @у@үхт 
тойс ЁЕоџс(ау поту Éyovrac xupiouc| 
Atv. elvan, «quando amiamo, odiamo 
о temiamo tali cose, è inevitabile che di- 
vengano nostri padroni coloro che ne di- 
spongono». L'odio è semplicemente un 
sentimento umano che può c deve esse-| 
re superato e dominato. È rimasto anche 
l'imperativo etico тайта (аотобто, 
Nei papiri ricorre puoeîv: Soc.41,22; 
P.Oxv. үт 902,17; УП 1151,2 (фЕбүє| 
тУ[ ейн ]@ реритціёзоу, XÍpirró]e oel 
Bubxet) 


Anche negli scritti ermetici troviamo 
abbastanza spesso ру; ad es. VI 6: 
тоаўта тй divdpionera &үайа xai 
[zà] xo, © 'Асх)лутаё, à ойт pu- 
yeiv uwváueða обте ри аал, «tali so- 
no, 0 Asclepio, le cose che gli uomini 
giudicano buone e belle, e noi non pos-| 
siamo né fuggirle né odiarle»; ix 4b: 
(detto di coloro che sono nella cono- 
scenza [ol iv yuboer 8усес]): prov- 
еуі тє хаї жалафроъобигсуо. хой tá- 
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xa тоо хай govevduevor, «odiati, di- 
sprezzati ed anche messi a morte». Im- 
portante è anche 1v 6 b: t&v ph трбтоу 
тё обра pohon, © тёсуоу, оватёу 
quc. оў divagat, «se tu, o figlio, 
non odi anzitutto il tuo corpo, non puoi 
amare te stesso». Espliciti precetti d'a- 
more e proibizioni dell'odio, come pu- 
te la regola aurca, si trovano in alcuni 
scritti mandaici, dove indicano un tardo 
sincretismo е l'influenza cristiana. «О 
voi credenti e perfetti! Tutto ciò che è 
odioso a voi stessi, non fatelo neppure 
al vostro prossimo» (Ginza R.1,150). 
«Tra voi non ci sia odio, invidia € di- 
scordia» (Ginza R.2,1,61)*. 


2. Antico Testamento e LXX 


a) Avversione e inimicizia degli uo- 
mini fra di loro. Anche nei LXX com- 
pare spesso il gruppo di vocaboli pusė- 
©, uùrog, мттүтёс e la locuzione pn- 
тфу тошу, per lo più per sàn&' (sostan- 
tivo #2974)”. Questo odiare e aborrire 
può essere di vario genere ed esprimer- 
si in molteplici rapporti. In primo luo- 
g0 la parola è usata per uomini che so- 
no nemici l'uno dell'altro (a), ad es. 
Gen.26,27; lud.x,7; 2 Уат. 5,8; 13, 
22; 18,28 (сой. В); 22,18.41; 1 Reg.22, 


è Sulla regola aurea cfr: Tob.4,15; fest. N. 
(ebr.) 1,6 (Charles, p. 239); Tg.. 1 Lev.19,18; 
Hen. slav. бул, ecc. (SYRACK-BILLERDECK 1 
460). 

? Nei LXX, e in quanto accertabile anche nei 
traduttori esaplarici, la radice án’ è resa con 
що e derivati. Così è equiparato il conte 
nuto concettuale dei vocaboli ebraico с greco. 
Soltanto negli scritti sapienziali, e precisamen- 
te in Prov., appare più volte ёдрас e Ёхдра 
per il participio e il sostantivo. Tre volte 
(Prova6, [13,32]; 1533015; 54,6) puoi» sta 
per ns. A questa scelta di vocaboli potrebbe 
aver contribuito l'uguaglianza delle consonan- 
ti, di cui talvolta si è tenuto conto. Così in Is 
54,6 (cfr. болу) si parla della donna meno 
amata: qui è usato puocîv come in Ренат 
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8 (=2 Cbron.18,7). In un processo giu- 
diziario si osserva se l'uccisore ha odia- 
to oppure se il fatto è avvenuto prete- 
rintenzionalmente (Deut. 4,42; 19,4.6. 
11; los.20,5). Spesso, parlando di un 
uomo che ha vissuto insieme con una 
donna, si dice che la odia, vale a dire 
che è stanco di lei (Gen.29,31.33; Deut. 
21,15; 22,13.16; 24,3; [ud.14,16; 15,2; 
2 Sam.13,15; Ecclus 42,9; 15.54,6; бо, 
15). È ovvio che di questo odio che di- 
vide gli uomini è oggetto anche il ne- 
mico politico (ad es. Dan.4,16; 1 Mach. 
7,26; 11,21; 4 Mach.9,3)°. L’ opposto 
di ‘odiare’ anche nell’A.T. è sempre ‘a- 
таге": può essere che di due donne l'u- 
na ami l'altra odi (Deut.21,15; — n. 
235.) oppure che l'amore si muti in 
odio 14,6; 2 Sam. 13,15). Allora 
odiare equivale a provare antipatia (= 
non desiderare, Deut.22,13; 24,3; Iud. 
14,16; 15,2), oppure a (тапаг male 
(Deut.21,155s.5 [s.60,15), essere disa- 
morato о non amare (Ex.20,5; Deut.7, 
10)*. Tipico al riguardo è 2 Bag. 13, 
: хой tuionoev aüvijv "Apvwy pi 
тос pera сфдбра, čtu piya Tò nios, 
8 duiongev aùthv Unip Thy бүтө 
div hyárnoev abvüv, «e Amnon la o- 
dio d'un odio grande assai, e l'odio con 
cui Гой fu più grande dell'amore con 


эв; 24,3. Cir. J. Ziectam, Untersuchungen zur 
Septuaginta dex Buches Isaias (1934) 1288. 

$ 2 Bac. 18,28 (cod. B): Е.оуттёс хорос 
8 дес соу, öz блёхђлилу тойс йубрас тойс 
puovivcas civ уйра аўтбуу iv т хурц 
поо т Barthe (meglio vtápavzag del cod. 
А, o Enapajiévovs di Luciano), 2 Bac. 22,18. 
qi (= Ps.18): ringraziamento per la salvezza 
dai nemici, che ‘odiano’ l'avversario. H. Bir 
кетам, Der Feinde des Individuums in der 
istuelitisehen Psalmendichtung (1933) 29-30 
«Per il suo genere appartiene (Ps.18 = 2 Вас, 
222-51) ai salmi individuali di ringraziamen- 
10, per il suo contenuto concreto è cantato da 
un re dopo una battaglia fortunata». 

э Cfr. E. Комо, Hebr-aran. Wörterbuch zum 
ATA5 (1931) 467. 
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cui l'aveva amata». Anche altrove la pa- 
rola ‘amare’ appare in opposizione a 
‘odiare’ (åpanāv/puociv): » Bas.19,7; 
Prov.13,24; Eccl.3,8; Mich.3,2: Mali, 
2.3. Di fronte alle passioni che irrom- 
pono improvvisamente în questo mon- 
do, si erge il comandamento di Dio di 
vincere l'odio: Lev.19,17: оў purňoetg 
«àv die póv соо тў -avola соо, they 
иф EXéyErue tòv ringiov ccu xai oj 
Элїифл} 9v aùtèv dpapriav, «non o- 
diare i| tuo fratello col pensiero tuo; 
riprendi, riprendi il tuo prossimo e non 
caricarti di peccato per cagion sua». 
L'ammonizione (theypógs) deve sostitui- 
re l'odio e le sue cattive conseguenze. 
Orientata nella stessa direzione è la suc- 
cessiva regola sapienziale di To6.4,152: 
xa B uocis, pmôevi тойут, «quel 
che hai in odio, non farlo a nessuno». 
In entrambi i casi si tratta di istruzio- 
ni circa il rapporto personale tra uomo. 
е uomo, limitate originariamente all'am- 
bito della propria comunità nazionale 
(Lev.19,17). 

Più spesso che altrove il verbo si tro- 
va nei Salmi e nella letteratura sapien- 
ziale (soprattutto nei Proverbi e ncll'Ec- 
clesiastico!). Nei Salmi si parla spesso 
di nemici che odiano l'orante. Dio può 
salvare dallo strapotere dei nemici; per 
questo lo si prega (Ps.25,19; 69,15) е 
ringrazia (Ps.18,18; 106,10). Lo stesso 
Jahvé aiuta chi lo prega, annientando il 
nemico (Ps.18,41; 21,10). Forse qui si 
tratta di ‘salmi regali’, rivolti contro ne- 
mici esterni, che considerano il contra- 
sto tra nazioni anche come un contra- 
sto di fede. In un gruppo di salmi del 
tutto differenti appare la distinzione tra 
malvagi e giusti. Il malvagio odia il 


10 Così giustamente afferma H. BIRKELAND, Lc 
I Salmi si dividono in vari gruppi, che non 
debbono essere interpretati sulla base di ugua- 
li presupposti. Cfr. anche Н. GunxeL, Ausge- 
wählte ls. (1917) © Ps-komm. (1926); $. Mo- 
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giusto (34,22; 36,2.3; 86,17; Prov.29, 
10), anche senza motivo (35,19; 69,5); 
ma anche qui si fa strada la certezza 
(cfr. la dottrina sapienziale) che «la di- 
sgrazia ucciderà l'empio, ma coloro che 
odiano il giusto ne pagano il fio» (Ps. 
34,22). Dalla fede nell'elezione conse- 
gue l’unione tra l’azione di Dio e il 
stino d'Israele, come pure la convinzio- 
ne che i nemici d'Israele sono anche 
nemici di Dio (Nurt.x0,35; Deut.7,15; 
307; 33,11; Ps89,24; 105,25; 129,5; 
Tob.13,14 = LXX: ётіхатёрато, náv- 
"E oi puocivtic ct, «maledetti tutti 
quelli che ti odiano». 


b) L'odio di Dio. Nel pensiero vete- 
rotestamentario ricorre l’idea che Dio 
può odiare, e che odia effettivamente. 
Che Dio odi il culto straniero e la fal- 
sa religione, è un principio fondamen- 
tale della predicazione biblica (Deut.12, 
31; 16,22; ler. 44,4; Ez, 23,28, LXX 
cod. A). I profeti mettono il culto sen- 
za l'obbedienza del cuore sullo stesso 
piano del culto degli idoli: Dio lo odia 
(Am.5,21; Os.9,15; Is.1,14; 61,8; Zach. 
8,17; Mal.2,13). Perciò sono particolar- 
mente odiosi a Dio l'idolatria e il falso 
culto. Nella dottrina sapienzale soprat- 
tutto 208.0, dBixia e Lrepngavia 
sono oggetto dell'odio di Dio. Sap.r4, 
9s., riferendosi al culto degli idoli, 
dice che Dio è nemico tanto dell'em 
pio quanto della sua empietà e che Г'о- 
pera sarà punita insieme a colui che 


wiser, Psalmenstudien 1 (1921). Lo stretto 
legame tra pensiero nazionale c religioso appa- 
re specialmente nel Ù 44; cfr. v. 23: «per te 
siam messi a morte ogni giorno, siamo consi- 
derati pecore da macello» (età dei Maccabei?). 
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l'ha compiuta. Lapidario è l'enunciato di 
Iudith 5,17: deds puotov dBixiav. Se- 
condo Ecclus 10,7 la superbia (бтертро- 
via) è odiata da Dio e dagli uomini. La 
dottrina sapienzale si attiene all'afferma- 
zione che Dio odia il peccatore c lo ripa- 
ga dei suoi peccati (Ecclus 12,6; 27,24 
LXX). L'odio di Dio è ripudio e lotta 
contro il peccato, giudizio c rappresaglia 
per il peccatore. A volte appare l'idea 
dell'amore: Dio ama tutte le sue creatu- 
re e ha riguardo per tutte, perché è il Si- 
gnore della vita (5ар.11,24-26)". Que- 
sta idea dell'amore ha forma e basi elle- 
nistiche (cfr. 12,1), perciò richiama alla 
mente la filosofia greca; ma d'altra parte 
è in chiaro rapporto di dipendenza con 
Ja predicazione biblica della 'conversio- 
ne' (uexá&voux, 11,23). Prov.6,16-19 ©- 
numera le membra dell’uomo che diven- 
tano abominevoli per Jahvé, il quale de- 
ve odiarle. I LXX dicono — differenzian- 
dosi dal T.M. — che lo stolto (&ppuv) 
e Гетріо (zap&vojtoc) «si rallegra di 


1 dy Uto үйр puntà De xal 8 dev xai 
A dotfeva ото. xal үйр тё mpaybiv туу 
тф брёсауть хоһаачулетаь (Sap. 14,9 5) 
quoneà Evae xuploy xai ёуротшу ўтерт 
gavia, xat i @рефотёрыу zones À åt- 
xia (Ecelus 10,7); ёт\ xal è Фустос inion- 
ату ёпартоћоўс хай voie doeBéov dirobi 
тє ёибїхтүлуу (Ecclus 12,6); devono тёр Tà 
бута тута xal о0бёу_ббел0тт бу troim- 
аҳ о0ВЁ үйр dv puriiv c. хатетхкйатас 
(Sap.11,24). 

12 Sulle caratteristiche storico religiose di Sap. 
11,2416 cfr. CLW. Grimm, Ex. Handbuch 
zu den Apokr. des A.T. vi (1860) 217-218; 
EX. Dietaich, Die Umkebr (Bekebrung und 
Busse) im AT. und im Judentum (1936) 242- 
269; E. $удвеко, Got? und die Sänder im pa- 
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tutto ciò che il Signore odia» (yai- 
per nc cle ишт è хдро, 6,16). 
Un'elencazione analoga di cattive qua- 
lità e opere, odiate da Jahvé, si trova 
in Prov.8,13 (qifloc xupiou pori &ôt- 
niay)”. Ecclus 15,11 ammonisce: «Ciò 
che Dio odia, tu non farlo» (i LXX leg- 
gono movígete e roast). 

Come Dio, così anche i giusti odia- 
no il male. L'esortazione a odiare il ma- 
le (Ps.97,10; Ecclus 17,26) е la natu- 
ralezza con cui si parla di quest'odio 
del giusto sono caratteristici del pen- 
siero biblico (Ex. 18,21; lob 34,17; 
Am.5,15; 1з-33,15; P5.97,10; 119,104; 
128; 163; Prov.8,13; 15,5; 28,16; Ec- 
clus 17,26; 19,6; 25,2; 27,24 LXX). Se 
il giusto dell'antica alleanza odia il male, 
quest'odio non & un sentimento natu- 


rale del cuore umano, ma l'appassiona- 
to rifiuto del male o del malvagio, che 
Dio stesso ha respinto. Il saggio sta, 
con il suo odio, dalla parte del giudizio 
divino". In questo rifiuto santo e ap- 


lastinischen Judentum (1938) 204 


зз Prov.8,13, LXX: géfog xopo puot dir 
xiav, Bpv те жай Отєртфаміа xal Бойс 
rovmpov. ицота 8b tyù Биттрариёъос 
Sole xoxiw. Cfr. anche Exin: ёъбрас 
Вууатойс воде #уёрас Doxetouc couv 
тас imepnpoviav, e Ecdus rog: Manti 
Фупуть xupiov жай @зйртшу Uxtemgevin 
(cfr. > n. 7). 


^ Frequehte è nei Salmi l'odio che separa 
dagli empi: © 25,5: duinea bixkngtaw no 
vmeevouévuw xi petà dme Bow où ph xadi- 
Ed 
118,113: тарауёиоо ёШотоа xal tv vé- 
mv gou Чүүйкттө; 138,215: yb тойу que 
собутӣс ce, хори, tpionga жой èni vole ÈX- 
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passionato consiste la peculiarità stori- 
co-relipiosa dell'ethos biblico, anche se 
ancora ristretto entro limiti e barriere 
veterotestamentarie; nell’A.T. la vera 
inclinazione al peccato non è vista in 
modo radicale, né si fa una separazione 
sufficientemente netta tra il male come 
forza e come agente umano. ЇЇ rifiuto se- 
para, sì, da chi fa il male, ma non dà 
forza per superarlo. Quindi риу e @- 
апд nella letteratura sapienziale so- 


no due poli in costante contrapposizio- 
ne. L'uomo pio ama il bene e odia il 
male; l'empio invece ama il male e odia 
il bene (Mich.3,2). Così nello stile sa- 
pienzale oggetto di preñv è la raw 
Belo. ( 49,17; Prov. 5,12), la aisim- 
т (Prov.1,22), la copia (Prov.1,29), 
l'EXeYx0g (Prov. 12,1), l'ELevuig (Ec- 
clus 21,6), la дЭл}фдаа (Prov.26,28). 
S'intende non tanto un sentimento, 
quanto piuttosto il rifiuto da parte del- 
di 
questo stile sapienziale che amare с 


la volontà e dell'azione". È prop 


odiare, come poli contrapposti, ricorra- 
no {п un senso improprio e non psico- 
logico, come rinvio a ciò che sta die- 
tro ai due vocaboli; ad es. Prov.13, 
24: e gelbera тїс Вахтпріас, p- 
ati òv viv оўтой, è 82 йүатбу èm- 
perg талбебе, «chi risparmia il ba- 
stone odia il proprio figlio; chi invece 


їй тоу Éeemxóupy: тм» troc ёшдтоуу 
@фтойе, elc Exdpode Crivovzb por 

15 Parimenti rifiuto © disprezzo, non tanto 
odio nel significato psicologico moderno, sí ha 
in Prov.15,10: ci 52 pusogvteg #Мёүошс тє- 
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lo ama si premura di correggerlo»; 14, 
20: gia puorigova Фес TTo- 
xove, Фо: 8ё т).оотйшу пое, «(per- 
sino) gli amici hanno in uggia gli amici 
poveri, ma gli amici dei ricchi sono nu- 
; 19,7: nds Be абер nto- 


mero 
èv puoeî, xol фас paxpàv ботад, 
«chiunque ha in uggia il fratello pove- 
; cfr, an- 


ro è ben lontano dall'amicizi 
che 29,24: puget thy tavtoð Yughv. 
Odiare qui significa respingere, rifiuta- 
re, e indica l'atto di chi si allontana 
da una cosa che gli appare meschina 
e falsa. 

с) L'odio verso Dio c gli uomini pii. 
Come Dio odia il male, come il giusto 
odia l'empio, così dall'altra parte si ha 
l'odio dell'uomo contro Dio, degli em- 
pi contro i giusti. Dio colpisce i mi- 
sfatti dei padri nei figli fino alla terza 
€ quarta generazione, quando si tratta 
di coloro che lo odiano (тої$ purodoiv 
ue, Ex.20,5; Deut.5,9; 7,10; 324143). 
Si può amare Jahvé, ma lo si può anche 
odiare. Si odia Dio passando sopra deli- 
beratamente ai suoi comandamenti e 
non tenendo conto della sua volontà, 
schernendo e perseguitando i giusti. L'o- 
dio contro Dio è così un segno di rifiuto 
e di ostinazione. La preghicra del salmi- 
sta è rivolta contro i nemici di Dio, che 
Ivodiano (P5.68,2; 74,4.23; 83,3). 10 Ps 


Ает) айтур; 15,27%: è Bb щом Bb 
puv Улу stetan; 17,9% 85 Bb quce 
spinte», liec Фос xal oixelouc. Si 
gnificativo è anche Prov.29,24: 8e pepiteva 
лт. үш vio ёлотод улей. 
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139,21 dice: «Non dovrei io odiare, 
non dovrei aborrire coloro che ti odia- 
no, che si oppongono a te?». Prov. 
9,8, LXX, raccomanda: pù ÉAeyye xa- 
mods iva pù ритфсбу oe ÉAeyxe софу 
xai бүалгђсе, сє, «non riprendere i 
malvagi, perché non ti odino; ripren- 
di il saggio, c ti amerà», Il Salterio е 
i Proverbi descrivono i nemici dei pii 
presentandone la potenza e il grande 
numero, l'irragionevolezza dei misfat- 
ti e i malvagi sentimenti, per i quali ren- 
dono male per bene (Ps.34,22; 35,19; 
38,20 s. 69,5; 86,17; Prov.29,10). 


d) L'odio verso i fratelli. In generale 
l'odio per i fratelli è proibito tanto nel- 
ТАЛ. (Lev.19,17; Deut.r9,11) quanto 
nella tradizione rabbinica. 5 Lev.r9,17 
(зуга) ingiunge espressamente: «La 
Scrittura ammaestrando dice: "nel tuo 
cuore”; io parlo soltanto dell'odio che è 
nel cuore». In 5. Deut.1865.a 19,11, 
si esprime il timore che la trasgressione 
del comandamento dell'amore porti con 
sé la trasgressione della proibizione di 
odiare; ne conseguono vendetta ed ira, e 
infine spargimento di sangue. Nello stile 
della predicazione sapienziale Ab.2,16 
afferma: «R. Jehoshua (c. 90) ha detto: 
Un occhio invidioso e l'istinto malvagio 
e l'odio per gli uomini rovinano l'uo- 
mo (cfr. Ecclus 30,25)». APR Nathan 


16 STRACK-BILLERBECK 1 364. 

1 Cfr. 1103,15: nd 5 шебу тёу dbelgdv 
aùtoŭ dvðpumoxtóvoç #ттїу, xal ойбате, öt 
пёс @уфршлохтёуос ойх Ere Тезү altimov 
iv оўтф pivovoav. 
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12 (M) (a proposito del detto di Hillel 
in Ab.1,12: «ama gli uomini»): «Ciò 
insegna che gli uomini si debbono ama 
re, e non odiare, perché questo trovia- 
mo negli uomini della generazione della 
dispersione: dato che si amavano l'un 
l'altro, Dio non volle annientarli, ma li 
disperse ai quattro venti nel mondo 
Ma la gente di Sodoma, poiché si odia- 
vano l'un l'altro, Dio li cancellò da que- 
sto mondo e da quello futuro». Derek 
Eres 11: «R. Eliezer ha detto: Chi 
odia il suo prossimo va annoverato tra 
gli spargitori di sangue (Deut.19,11)» . 


3. Il giudaismo palestinese 


Ma come nell'A.T., così anche nella 
tradizione rabbinica vi è un odio che è 
permesso, anzi ingiunto ". Ab. R. Na- 
than 16 (verso la fine) elenca, come per- 
sone da odiare, gli epicurei (liberi pen- 
satori), i seduttori, gli istigatori e i de- 
Jatori (traditori). Ci si richiama al ri- 
guardo esplicitamente alle parole di Da- 
vid in Ps.139,21 s, ". L'opposto coman- 
damento dell'amore, in Lev.19,18, vi 
ne limitato: se uno agisce come agisce 
il suo popolo, devi amarlo; se no, non 
devi amarlo. Jomà b. 22b-23a ripor- 
ta come detto di R. Johanan ( 279) 
in nome di R. Shimeon b. Josadak 
(225) quanto segue: l'allievo di uno 
scriba che non si vendica come un ser- 
pente e non serba odio (per un'offe- 
sa ricevuta) non è un (vero) allievo di 
uno scriba. Lev.19,18 in questo caso è 
espressamente attenuato («non per una 


18 STRACK.BILLEBNECK 1 364-366. 

19 In T, Sbab.13,5 si discute se si debbano 
salvare dal rogo i libri degli eretici, dato che 
in essi vi era il nome di Dio, Anche qui si ri- 
corre a Pra3921 s. Cfr. anche Shab.b. 1161, 
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offesa personale»). S.Ler.19,18 (3522) 
fa anche distinzione fra la vendetta e 
proibite verso i figli del popolo, 
ma permesse verso gli altri. 

Secondo Јот b. ob, il secondo san- 
iuario (il tempio di Erode) è stato di- 
strutto perché c'era in esso un irragio- 
nevole odio, che pesa tanto quanto i 
peccati del culto idolatrico, della lussu- 
ria e dello spargimento di sangue (se- 
condo T.Mer.13,22, invece, il secondo 
tempio è stato distrutto perché si ama- 
va mammona с perché uno odiava lal- 
tro). AI riguardo si è accennato al fat- 
to? che lo stesso giudaismo ha consi- 
derato tra i peggiori peccati del popolo 
nei decenni precedenti la distruzione del 
tempio l'astio furtivamente serpeggian- 
te. Si veda anche Ps. Sal.7,1: uj &zc- 
aunvibone &e' fiov, 5 деёс, iva uù 
Inudisviar uiv ob tuiongav udc du 
реб, «non allontanarti da noi, о Dio, 
perché non ci assalgano coloro che ci o- 
diano senza motivo»; oppure 12,6: Qv- 
háta xópvoc puxhy Түй? мот 
&bixovc, «il Signore custodisca l'anima 
tranquilla che ha in odio gli ingiusti». 
È importante ricordare la lotta contro 
l'odio nell’apocalittica. Il Testamento 
di Gad è pieno di ammonimenti del ge- 
nere: «Non lasciatevi sedutre mai dallo 
spirito dell'odio. In tutte le parole u- 
mane esso è cattivo» (3,1). «Guardate- 
vi dall'odio, figli miei! Perché esso com- 
mette peccato anche verso il Signore. 
Non ascolta il comandamento dell'amore 
del prossimo e pecca contro Dio» (4,1). 
«Malvagio è l'odio, è sempre insieme 
alla menzogna, combatte contro la veri- 
tà» (5,1). «Ora, figli mici, ognuno ami il 
suo fratello ed estirpi l'odio dal suo 
cuore. Amatevi nci fatti, nelle parole c 
nel sentimento» (6,1). Proprio questo 
superamento dell'odio e questa educa- 
zione all'amore fraterno hanno un'im- 
portanza particolare. «Amatevi di cuo- 


э STRACK-RILLERBHGK 1 642. 
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re. E se uno pecca contro di te, diglie 
lo con calma. Togli via in tal modo i 
veleno dell'odio. Non serbare l'ingan 
no nella tua anima. Sc egli confessa q 
si pente, perdonalo. E se nega, non li 
tigare con lui. Altrimenti egli giura an- 
che, e tu sei doppiamente colpevole» 
(6,3-4)?. Analogo è il tenore apocalit: 
tico di 04.Sal.7,20: «L'odio sarà рат 
zao via dalla terra e sarà sotterrato in 
siemeall'invidia». 


a. Filone 


Dio, 


PI 

2:55, «Dio ha dichiarato che il piacere e 
il corpo sono da 
un esplicito motivo» (cfr. Corp. Herm 4, 
Gb); rer.div.her.163: oUxoüv è qv 
халос Debe &BvxLay Be exe хой pe- 
uiomue otáoe xal хтхбуу ёруйу, 
«Dio detesta e odia l'ingiustizia, che è 
principio di turbolenza e di mali»; spec. 
leg. 1,265: Dio odia l'arroganza (pw 
сойутос dialoveiav). Dell'odio dete- 
stabile in Deus.imm.143 si dice: taù- 
uv Thy åtpazèy puret xai пров л. 
zar хой дерел Emuyerpei пӣс ё тар- 
хоу Ётаїрос, «questo cammino insolito 
è oggetto d'odio, d'attacchi e di tenta- 
tivi di sovversione da parte d'ogni com- 
pagno della carne». gtépyew e риту 
sono contrapposti nel racconto di Giu- 
seppe e dei fratelli: [os.5: 1uooivieg 
ёсоу ёттёрүєто ' тё Sè pigog oUx tke- 
74чу, &ÀÀ' Ev tavole Ètanlevov, 
4odiandolo quanto era amato; il loro o- 


N Cfr. GF. Moore, Judaism п туз. 
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dio però non lo esprimevano ma lo 
conservavano in se stessi». In spec.leg. 
3,101: xal стёрүсутас piv sic àvip 
жхєттоу Ёудрау puoviviac Bb ele бтер- 
fláXXoucay eiverav äkew Ururyvoi- 
peva. Una spiegazione della frase vete- 
rotestamentaria sulla donna ‘amata’ e 
‘odiata’, in rer. div. ber. 4,7; leg.all. 2, 
475. sacr. A.C. 20; poster. С.63; тш. 
nom.254. In leg.all.2,475., i passi di 
Gen. 29,31 e Юеш. 21,155. sono in- 
terpretati nel senso che la virtù (&peti)) 
è naturalmente odiata nella generazi 
ne mortale, ma Dio la onora e all'odi; 
ta concede il primogenito. «Giacché que- 
sto primo e perfettissimo prodotto è 
quello della virtù odiata; invece il pro- 
dotto del piacere amato è l’ultimo». O- 
dio, paura e vergogna (pigog, Ф806, al- 
80) insieme sono indicati, in fug. c 
23, come motivi della fuga. Del coman- 
do di odiare parla congr.85: хараүү).- 
Mov prety tà Ey хай tà убрза хай 
тё invenfespara alri, «ingiungen- 
do di odiarne i costumi, le leggi, le con- 
suetudini». L'uomo deve odiare le pas- 
sioni della fanciullezza e i vizi dell'età a- 
dulta. rer.div.ber.43: elpuvetav yàp pu 
сєїу &xa va Mixte inardevdmuey, 
«fummo educati ad odiare irremissibil- 
mente la dissimulazione». spec.leg. 4, 
170: xmi рту te Eyüphv xal peri 
слоу xa xbv a halovelav, «e odiare la iat- 
tanza come nemico e massimo male». La 
conversione dall'odio all'amore è ricor- 
data in som.2,107-108: «se tornando a 
poco a poco a diventare migliore... an- 
nuncia ciò che ha compreso esattamen- 
te attraverso la sua sofferenza, che cioè 
appartiene a Dio (Gen. 50,19) e non 
più ad alcuna creatura riconoscibile con 
i sensi, i suoi fratelli stringeranno con 
lui patti di riconciliazione, muteranno 
l'odio in amore e la malevolenza іп Бе. 
nevolenza...». Si deve tener conto anche 
del gruppo semantico affine, formato 
con Ёҳдох, che si differenzia da uîroc 
come la parola ¿nimicizia da odio; 


тесё (O. Michel) 


(1v,693) 340 


Soph., Ant.523: оўо cuvégdew, GV 
торфту Épuw, «sono nata non per 
odiare, ma per amare». In ep.Ar.225 si 
domanda: mig dv xarampovoim TOY 
#уйрйуә; «come può disprezzare i nemi 
ci?», e la risposta è la seguente: igxn- 
жй zgóg пйутас dvüptomous tüvoury 
хой arepracduevos guia Уёүоу oü- 
devès dv ёдо, тё бё nefaprrboda. 
трёс т@утав уйруло xai xav 8@- 
pov ciimpivar тарй, deog тобт' tori 
эрӣлигтоу. Tanto la grecità quanto il 
tardo giudaismo conoscono in parte le 
conseguenze dannose dell’odio, dell'ini- 
micizia e dell'invidia: si esige il supera- 
mento di queste passioni mediante la 
deri, la guia e la еу; si conosce 
anche l'odio etico come distacco dell'uo- 
mo dal male. L'ellenismo parla anche 
della virtù odiata, ha quindi l’intuizione 
di una dissonanza tra il comandamento 
divino e l'essere umano, ma rompe (con 
l’ermetica e con Filone che si pongono 
in antitesi col corpo: puoriv тə сбро), 
l'unità esistenziale dell'uomo in quanto 
creatura. La novità che viene a noi nel 
N.T. è il Cristo come concreta realtà 
dell'amore divino e reale superamento 
dell'odio. Qui l'odio è vinto dal dono 
c dall'esigenza esclusiva della &ydmm 
(ўма, Eph.6,7). 


5. Odio e odiare nel N.T. 


a) L'avversione reciproca degli uomi- 
ni. Nel МТ. ricorre soltanto qué 
(non piro né puonedg né риттүтёу not- 
50у), e anche qui (come nei LXX) in va- 
rie gradazioni. Prima di tutto la parola 
significa avversione personale di uomo 
а иот (senza sfondo religioso). Quan- 
do Gesù, in M/.5,43, si richiama alle 
parole «amerai il tuo prossimo e odie- 
rai il tuo nemico», vuol ricordare nel- 
la prima parte il comandamento dell'a- 
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more del prossimo (Lev.19,18), a cui il 


E 
ni; ma della seconda parte non abbia- 


smo aveva posto molte limitazio- 


mo alcuna attestazione. «Nell'insieme 
dovrebbe trattarsi di una massima po- 
polare, sulla quale l'israelita medio ai 
tempi di Gesù doveva basare il suo 
comportamento verso amici e nemici»®, 
Gesù, dunque, cita una determinata in- 
terpretazione dell'A.T., non РАТ. stes- 
so. Egli proibisce assolutamente ai suoi 
discepoli di rendere odio per odio: «A- 
mate i vostri nemici, fate del bene a co- 
loro che vi hanno in odio» (Lc.6,27); 
fa obbligo ai discepoli di amare ogni 


uomo, anche il nemico; non conosce un 
odio sacro contro determinati uomini. 
In tal modo Gesù pone allo scoperto 
una funesta spaccatura dell'A.T. c so- 
prattutto del giudaismo. Un'altra colo- 
razione riceve la coppia di opposti ya- 
туит in Me.6,24; Le.16,13, do- 
ve in corrispondenza all'uso linguistico 
di Deut.21,15-17 e Ex.r.51 (104) signi- 
fica preferire (essere affezionato) e po- 
22 STNACK-BILLERBECK 1 353. 

à ГАТ. fa distinzione tra 'abibá c епа, 
l'amato e l'odiato, cioè l'amato ed il meno a- 
mato (Deut.21,15-17). Lo stesso fa pure la tra 
dizione in Ex.r.51,6 a 38,21: «Perché si chiama 
Sinai il monte dove è stata data la legge? Per. 
o trascurò quelli che stanno in alto ($n') 
cd amò gli umili ('55)o. Cfr. STRACK-BILLER 
BECK 1 434: J. Lacrance, Evangile selon Luc 
(1921) 408-409. 

M R. BULTMANN, Trad. 1725.; Кїттєї, Pro- 
bleme 54-55: Iv., Das Urteil des N.T. über 
den Staat: ZsystTh (1937) 671-672; J. DEN- 
ney, The word «Hates in 114,26: ExpT 
(1909) дт; W. Выывтини, Paradoxe Aus- 
sprüche Jesu: Theol. Arbeiten aus dem wis- 
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sporre (disprezzare)". Qui si tratta di 
un preciso ebraismo, che ritorna anche 
nella condizione posta per seguire Ge- 
sù (Mt. 10,37: è бу 
lui che ama ... più di me», Le.14,26: 
xai où puset, «e non odia»). 

b) L'odio verso la comunità di Dio. 
1 vangeli parlano dell'odio presente 
(Le, Io.) e di quello futuro (special 
mente Mr. e Me.) che perseguita la co- 
munità di Dio. Già nella storia lucana 
dell'infanzia i giusti sono combattuti 
dall'ostilità e dall'odio (1,71) е nel di- 
scorso, parimenti lucano, della monta- 
gna l'essere odiati appare come il de- 
stino dei discepoli (6,22.27). Nella pro- 
fezia di Gesù il pureîv acquista anche 
un significato teologico, divenendo si- 
nonimo della persecuzione e segno del 
futuro apocalittico (M/.10,22; 24,9; Mc. 
13,13;Lc.21,17). La venuta di Gesù si- 
gnifica dunque, secondo la tradizione si- 
тошка, salvezza dall'odio (Lc.1,71), vit- 
toria su di esso (Lc.6,22.27), ma anche 
crescita dell'odio (M/.10,22; 24,9 s.)?. 


тёр ué, aco- 


a 


senschaftlichen Predigervercin der Rheinpro- 
nz, NF 20 (1926) 15-35; sul confronto di Le. 
14,26 соп M/.10,37 cfr. anche Zu, Lk.554, 
n. so; A. v. Harnack, Sprüche und Reden 
Jesu (1907) 12. Giustamente KTTTEL, Proble- 
me 545.. dice: «Il giudeocristiano della tradi- 
zione di Matteo ancora una volta ha reso l'o- 
riginaria parola aramaica di Gesù più libera- 
mente, ma esattamente: $ qav macipa Ñ 
патёра Urp but, mentre nella forma lucana 
anche questa volta si sente lo scrittore non pa- 
lestinese, che si attiene scrupolosamente, pe 
dantemente, alla forma originale della sua tra- 
dizione». 

# Si noti la crescita dell'odio nel futuro; i 
discepoli saranno odiati da tutti (M/.10,22: 
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c) L'odio quale condizione per la se- 
quela di Gesù. Non si può peraltro 
non essere colpiti dalla condizione ri- 
chiesta per seguire Gesù in Le.14,26 
(Mt. 10,37); lo.12,25. «L'odio con- 
tro tutti coloro che abbiamo il dove- 
re di amare, compresa la nostra ani- 
ma, è la condizione di quella comunio- 
ne con Gesù che è cooperazione con 
lui», Non si tratta di odio nel senso 
psicologico della parola, ma di coscien- 
te rifiuto, distacco e rinuncia (xab «lv 
Чоу» tavrod), come nell'uso linguisti- 
co della letteratura sapienziale dell'A 
T.”, Chi si mette al seguito di Gesù 
non dev'essere legato ad altri 0 ad altra 
cosa, ma esclusivamente a lui. Con la 
parola odio si esige la separazione; 
con l'ammonimento a non ‘amare di 
più’ qualcino o qualcosa si esige la 
prova del discepolo. Questa rinuncia 
non può essere intesa in senso psicolo- 
gico o fanatico, ma dev'essere presa in 
senso pneumatico e cristocentrico. 

d) L'odio riprovante di Dio. Anche 
l'immagine dell'odio voluto da Dio fa 
pensare all'A.T. In Rom.9,13, nel con- 


jb máveuv; 24,9: Und máveuv ту убу; 
24.10: xai puofizovari А004: M1313; 
Le2117: Ord mávvu). 

2 бсніљттем, Кот. Ше. 243. " 
71 Si può dunque mettere insieme Шоу т 
dpuxiiw gavtod (Le.14,26) е C'anlapvriota: 
towedv (Lc.9.23). Il rinnegamento di se stes 
si diventa un rinnegamento della propria vi 
ta. A PLummer, St. Luke: TCC 1922 (1928) 
364; buona la perifrasi di J. Lacrawaz, Evam 
gile selon Luc (1921) 408-409: ‘odiare’ vuol 


dire apparire nemico della causa di Dio. 
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testo della dottrina dell'elezione, ё ci- 
tato Mal.1,2s.: «Ho amato Giacobbe 
e odiato Esaù». Ma le parole del pro- 
feta non servono alla presunzione parti- 
colaristica della propria elezione, bensì 
esprimono la libera decisione di Dio, che 
si attua indipendentemente dagli uomi- 
ni. L'amore di Dio è il mistero della sua 
scelta, l'odio di Dio l'enigma dell'indu- 
rimento da lui operato. Il puetv di 
Dio rientra nell’ambito delle sue prero- 
gative di signore e di giudice. Apoc. 
2,6 parla dell'odio di Gesù e della co- 
muniti di Efeso per le opere dei Nico- 
laiti. Odio è qui separazione e rifiuto, 
punizione e condanna. Nello Spirito di 
Dio la comunità si accinge a rifiutare la 
seduzione”. Perciò è comprensibile an- 
che che Hebr.1,9 applichi la parola del 
salmista alla sovranità di Gesù Cristo: 
Avdrmoas Вихалос\ллуу xol tula 
åvopiav, «hai amato la giustizia e odiato 
l'iniquitào (Ре 45,8). Gesù Cristo ha 
professato la giustizia, ha respinto l'ini- 
quità. In tal modo è descritto il mini- 
stero di Cristo in quanto giudice e si- 


gnore”. 


EET 


come contrapposizione all'amore da 
praticarsi tra i fedeli, significa la netta separa- 
zione dal mondo; in esso vengono in certo 
modo compresi anche i Nicolaiti, dato che la 
comunità si separa da essi пеШ ‘odio’ (Lort- 
MEYER, Ápok.21). ]. Beam: N.T, Deutsch ш 
3, parla di rifiuto per santa intolleranza. 


? Anche se Мебел; non esclude il Gesù sto- 
rico, gli aoristi parlano però del regno eterno 
del Cristo glorioso. Cfr. O. Масне, Komm. 
zHebr. (1936) ad L; H. Wiwviscn, Hbr? 
(1931) ad È 
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c) Amare e odiare im Giovanni. La 
contrapposizione dyazáv/musety. tocca 
il vertice nel pensiero giovanneo. Il mo- 
to d'amore divino (йүйётт) tocca qui 
anche il moto cosmico dell'odio (prog). 
Ambedue sono pensati in modo così 
esclusivo e comprensivo, da scoprire la 
essenza di Dio e del mondo. In questo 
odio del mondo verso Dio, verso il Cri- 
sto e verso i discepoli e la comunità con- 
siste il vero peccato di omicidio, la sepa- 
razione tra la luce e le tenebre. Chi fa 
il male odia la luce e non viene alla luce, 
perché non siano riprovate le sue opere 
(3,20). Odiare la luce significa essere 
accecato e traviato dalla forza delle te- 
nebre. Non si odia, dunque, di propria 
iniziativa. Odiare significa vivere nella 
inimicizia e nel rifiuto della luce ed evi- 
tare la sfera della luce, Se comprendia- 
mo rettamente Giovanni, quest'odio a. 
bissale è l'opposto del fatto che Dio è 
luce e amore; proprio perché Cristo è 
la luce del mondo e l'evento dell'amore 
di Dio, cresce anche l'odio c la resisten- 
za del mondo. Nella parola ‘odiare’ si 
cela il mistero del male: il mondo odia 
Gesù (7,7; 15,18); odiando Gesù, odia 
anche Dio (15,235.) e i discepoli (15, 
18; 17,14; 110.3,13). Colui che vive 
nella sfera della luce sarà necessaria- 


® fi significativo che 1 [o.2,15 non esorti al 
l'odio (magari usando puotire), ma che con la 
perifrasi pù dyazāre тёз ubenior бё ck 
dv чё борц venga a porre ai discepoli una 
nuova esigenza, riferita al concetto di cosmo. 
Un confronto tra Le.14,26 e 1 10.2,15-17 illu- 
mina il rapporto tra i sinottici e Giovanni. No- 
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mente oggetto dell'odio delle tenebre; 
chi invece non vive nella sfera della 
luce non può essere odiato (7,7). Co- 
sì l'ammonizione ripetuta della 1 Io. a 
non odiare il fratello acquista un par- 
ticolare peso teologico: chi odia il fra- 
tello non è nella sfera della luce, ma in 
quella delle tenebre (1 70.2,9.11; 3,15; 
4,20). Come si manifesti quest'odio dei 
fratelli, la lettera non dice; ma inten- 
de dire che vi è una potenza delle tene- 
bre che determina il rapporto con il fra- 
tello. L'odio diventa una potenza de- 
monico-metafisica, 

Non va dimenticato però che accan- 
to a questo profondo concetto di робу 
è presente in Giovanni la tradizione an- 
tica; così in 0.19,25 si avverte l'esipen- 
za sinottica riguardante la sequela, in To. 
15,25 un lamento del salmista (Ps.35, 
19; 69,5, salmo di lamentazione), in A- 
poc.2,6 il collegamento con l'odio sacro 
dellA.T. 

0) Rom.7,15. Nel contesto della de- 
scrizione della servitù dell'uomo sotto 
la legge cadono le parole di Rom.7,15: 
«Quello che io opero non lo so; infat- 
ti non ciò che voglio io faccio, ma ciò 
che odio, questo faccio». Phew e pu- 
T&v qui si corrispondono: la volontà 
positiva © negativa dell'èyeb non basta 


nostante l'alfinità, tra Vangelo e Apocal 
esistono anche certe differenze nell'uso lingui- 
stico, come mostra ad es. l'uso di puzetv (Apoc. 
2,6). Inoltre la tradizione sinottica si riflette 
chiaramente nel iv Vangelo (cfr. Io. 12,25; 
15,25). 
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all’azione, ma è sotto la costrizione del 
peccato (7,17) e della carne (7,18), che 
si dimostrano più forti. Forse non a ca- 
so qui итеу indica il rifiuto da parte 
dell'èyó, diversamente da Epict.2,26, 
4: 8 0, oÙ out xal è ий к, лоо 
+7, «quel che vuole non lo fa, e fa quel 
che non vuole». La legge non solo edu- 
ca l'uomo a non volere, ma anche a o- 
diare e a respingere (pueîv)"!. 

g) La multilateralità del concetto. Più 
profano è l'uso di puoeîv in Le.19,14 € 
Apoc.17,16, dove аф indica l'inimi- 
cizia politica; in Apoc.18,2 si parla di 
öpveov @х@фартоу xal рерлттиёуоу per 
dire un uccello in odio presso Dio e 
gli uomini”. Un raffronto di Apoc. 
2,6; 17,16; 18,2 mostra che la plurali- 
tà di significati del concetto di puoeîv è 
stata mantenuta nella tradizione apoca- 
litica. La fine esortazione di Epb.5,28 
‚ inculca all'uomo il dovere di amare 
la donna che gli è affidata: «Chi ama la 
sua sposa ‘ama se stesso”, perché essa è 
come la sua carne, non un'altra che non 
gli appartiene, ma il suo alter ego». 
«Infatti nessuno ha mai odiato la sua 
carne, ma la nutre e la cura, come anche 
Cristo la Chiesa (5,29°). La Lettera vuo- 
le richiamare una norma divina, che re- 


31 Oltre ai commentari di Ти Zaun, E. Künt, 
К. Вактн, Ар. $снглттк c P. Аитнлоз, cfr. 
R. BULTMANN, Röm.7 und die Anthropologie 
des Paulus (Imago Dei) (1932) 53555 W.G. 
Kümme, Кбт.у und die Bekebrung des Pau- 
lus (1929); W. Сотвяор, Die paulinische An- 
tbropologie (1934): P. Auraus, Paulus und 
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gola la vita, е un'esperienza umana, 
che però hanno il loro limite nella se- 
quela di Gesù (cfr. anche Rom.15,14); 
vuol presentare un agire, la cui omissio- 
ne sarebbe тар& pio». Secondo Tit. 
3,3 è nella natura del vecchio cone e del- 
la vita che anche i cristiani hanno con- 
dotto in esso, di essere odiosi e di odiar- 
si a vicenda (evuyeet, purodveeg &h- 
Улуус). Questa conclusione dell'elenco 
di vizi, che corrisponde al giudizio del 
giudaismo su se stesso, mostra il totale 
stravolgimento dei rapporti degli uomi- 
ni frà di loro. Ciò rammenta il concetto 
giovanneo di puoeîv, che però in Gio- 
vanni ha un'importanza assoluta e non 
è semplicemente un clemento tra molti. 

Strana suona la conclusione dell'avvi- 
so di Iudae 23: «Abbiate misericordia 
nel timore, odiando anche la tunica 
macchiata dalla carne». L'eretico con 
tro cui si lotta sperimenti la misericor- 
dia della Chiesa; egli però è tanto peri- 
coloso che nessun contatto, né spirituale 
né fisico, si deve avere con lui. La mac- 
chia è da intendersi o alla lettera, nel 
senso di dissolutezza libertina, oppure 


conforme all'antica credenza popolare, 
secondo cui il carattere e la forza spiri- 
tuale di un uomo (sia pneumatico che 


Lutber über den Menschen (1938). 

л A. Санк, The meaning of «Hatred» in the 
N.T.: Exp 6 Ser. 12(1905) 153-160. 

3 Сик, v. Haxness, Commentar über den 
Brie] Pauli an die Ephesier (1858) ad 1. 


M HARLESS, ос. 505. 
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demonico) si comunicano alle sue ve- 
sti (Mt. 27 в. Act. 1o, s.)S. In Iudae 
25 si avverte in ultima analisi l'idea ve- 
terotestamentaria dell'odio voluto da 
Dio, ripresa anche nel N.T. (cfr. Apoc. 
2,6); ma rimane aperto il problema se 
quest'odio che si deve sentire per il ma- 
le vada esteso anche a persone ed og- 
getti. Se sì, allora anche qui va sottoli- 
neato che questo pureîv teologicamen- 
te significa che la causa di Gesù Cristo 
è separata dalla malvagità di questo eo- 
ne e di questo cosmo, e dal punto di 
vista della comunità significa l'espulsio- 
ne del seduttore. 

h) L'originalità del concetto. Gesù ha 
proibito ai suoi discepoli di portare o- 
dio a chicchessia (Lc.6,27) e la predica- 
zione apostolica ha definito l'odio del 
fratello (1 10.2,9.11; 3,14: 4,20) e l'o- 
dio reciproco degli uomini (Tiz.3,3) co- 
me schiavitù delle tenebre e del vecchio 
cone. La passionalità con cui gli uomi- 
ni, in base a criteri nazionali e anche re- 
ligiosi, impostano i propri rapporti vi- 
cendevoli, è colpita alla radice. Ma an- 
che l'idea dell'odio sacro, del rifiuto e 
della rinuncia per amore di Dio, che 
nell’A.T. toccano tanto la cosa quanto 
la persona, nel N.T. è purificata: anche 
qui si conosce un sacro rifiuto e distacco 
dal male, ma rivolto solo alla cosa, sen- 


55 Wispiscu, Kath.Br. 47; KNorr, Petr. 243: 
«Anche qui, dunque si esige rigorosa separa 
zione e isolamento; se ci si deve guardare dal 
toccare la tunica, tanto più occorre evitare chi 
ci sta sotto». Affine è Did. 2,7: ой шү 
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za colpire l'uomo. Non si attenta allal 
sovranità del comandamento dell’amo- 
re. È significativo che in Apoc.2,6 si par- 
li di odio contro le opere, non contro 
le persone dei Nicolaiti. È vero che Ge- 
sù, nella condizione che pone per la sua 
sequela, parla di rifiuto, da parte del di- 
scepolo, dei vincoli, sanciti dalla natura 
dalla legge, che lo legano ai suoi pa- 
renti (Lc.14,26; Mr.10,37) e alla pro- 
pria vita (10.12,25); ma anche qui non 
si tratta di una difesa psicologicamente 
condizionata 0 comprensibile umana 
mente, bensì del carattere assoluto ed 
esclusivo della condizione posta da Ge- 
sù, la quale non si arresta né di fronte ai 
più importanti legami terreni, né di 
fronte alla legge. Anche nel N.T, c'è 
un rifiuto e una rinuncia sacra (исе); 
ma essi vengono compresi e spiegati con 
l'amore, che è la forza e il contenuto 
del nuovo mondo di Dio. Un santo o- 
div si impone perché l'amore di Dio 
in Cristo santifica e purifica. Un rifiuto 
che non derivi dall'amore е non voglia 


portare ad esso, non può richiamarsi al 
N.T. Il N.T. supera ogni forma uma- 
namente possibile di odio tra uomo е 
uomo; ma insegna un santo distacco 
dalla malvagità e un legame a Cristo 
che scavalca i rispetti e i legami umani. 


mávin divdpurov, ёй obe piv йү пе, 
ойс Bb ейск, тарі Bb div npoctüky, ойс 
Bb dyamtione Отёр tiv улуй тоу. Non si 
rinuncia al comandamento dell'amore. 
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6. L'età post-apostolica 


Ме età subapostolica si mantiene 
l'originalità del comandamento cristia- 
no dell'amore e la proibizione dell'odio. 
Did.1,3 cita il comandamento dell'amo- 
re di Lc.6,275s: «Ma voi amate co- 
loro che vi odiano, così non avrete ne- 
mici». Anche 2 Cleyr.r3,4 si richiama a 
Le.6,32 e 35. Did.2,7 ordina espressa- 
mente: «Non odiare alcun uomo ...». 
Cfr. anche Ign., Eph.14,12 («nessuno 
che professa la fede pecca, e chi possie- 
de l'amore non odia») e l'elenco di vizi 
in Herm., sip.9,15,13. Il comandamen- 
to dell'amore e la proibizione dell'odio 
sono diventati una costante dell’ inse- 
gnamento della Chiesa. Però a volte 
sembra che il precetto tenga conto di 
una regola di saggezza c che perciò (a 
differenza del N.T. che significativamen- 
te non pensa in questo modo) si abbia 
presente l'effetto dell'amore sugli uomi- 
ni; cfr. Did.1,3: «così non avrete nemi- 
ci», e 2 Clem.13,4: «quando odono ciò, 
ammirano la sovrabbondanza della bon- 
tà». Qui si trascura di notare che l'effica- 
cia dell'amore umano è affare di Dio sol- 
tanto. Ign., Epb.14,2 si avvicina alle af- 
fermazioni assolute del pensiero giovan- 
neo: «Chi possiede l'amore non odi 
Anche in età subapostolica si sopporta 
l'odio del mondo senza turbamento, ma 
non ci si nasconde la serietà delle situa- 
zioni in cui Ja comunità si trova. In 7 
Сет. бо, у si legge questa preghier: 
«Salvaci da coloro che ci odiano ingiu- 
stamente» (cfr. Diogn.2,6; 5,17; 6,5-6) 
Did.16,35,, richiamandosi all’apocalitti- 
ca sinottica, minaccia che «l’amore si 
muterà in odio» (16,3), «giacché con il 
crescere dell’empietà si odieranno l'un 


% Bamag1: cis xoc purhoeg Tò толур 
piv; cfr. ф 96,10: ol dyarivres tbv иброз, 
идете турду. La lezione puzíjreis «bv To- 
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l'altro e si perseguiteranno e si tradiran- 
no» (16,4). Molto diffuso è il comanda- 
mento di odiare tutto ciò che non pi 
ce a Dio, in special modo l'ipocrisia 
(Did.4,12; Barn.19,2). Spesso si avverte 
l'eco dell'uso linguistico e di formule 
dell'A.T. quando la comunità è esortata 
a odiare la malvagità, la concupiscenza, 
il vizio. Barn.4,1 ammonisce: «E odia- 
mo l'errore di questo tempo, per poter 
avere l’amore in quello futuro», Simil- 
mente 2 Clem. 6,6: «Riteniamo meglio 
odiare ciò che è di qui, perché è picco- 
lo e di breve durata e caduco, e amare 
ciò che è di là, i beni che sono imperi- 
turi». Ma anche questa affermazione 
conferma la distanza dal МТ, e dall'uso 
che esso fa di puretv. Nel N.T. non si 
rifiuta nessun bene della terra adducen- 
do a motivo che esso «è piccolo e di 
breve durata e caduco». Accanto a que- 
sta tendenza quasi a fuggire dal mondo 
troviamo espressioni drastiche: «Odia 
il male fino all'ultimo!» (Barn.19,11)*. 
Forse la similitudine di Diogn.6,55. è 
particolarmente atta a chiarire la posi- 
zione e il servizio della comunità sub- 
apostolica: «La carne odia l'anima, che 
non le ha fatto nulla, e lotta contro di 
essa perché le impedisce di darsi ai 
piaceri; anche il mondo odia i cristi 
ni, che non gli han fatto nulla, perché 
si oppongono ai piaceri. L'anima ama 
la carne e il sangue nonostante il loro 
odio; così anche i cristiani amano colo- 
ro che li odiano». Questo grandioso pa- 
ragone antropologico di origine elleni- 
ica traccia il rapporto dei cristiani con 
il mondo, ma lascia vedere anche l’ori- 
ginalità e l'autocoscienza della giovane 
cristianità. 

i О. Мсн. 


vngóv, preferita anche da Hennecke 517 nel- 
la traduzione di Barn.19,11, forse è suggerita 
dal pensiero di Satana. 
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uodéc, puodów, родос, 
uodwtés, шодатобёттс, 
шодотобосіа, aviuodia 


SOMMARIO: 


A. L'uso del gruppo adds А: 
1 fuori del NT. 
т. nel mondo greco-romano; 
2. nei LXX; 
3.in Filone e Flavio Giuseppe. 
и. П gruppo di vocaboli nel N.T.: 
т.а; 
2. le parole derivate 


B. L'idea di ricompensa: 
1. nel mondo greco romano: 
1, l'idea di fondo dell'etica greca; 
2. l'assenza dell'idea biblica di ricompen- 
sa nella filosofia greca; 
3.i misteri; 
4.i culti ellenistici; 
5. la religione romana. Linguaggio 
sacrificale; 
6. la morte come premio, 
и. La fede nella rimunerazione nell'A.T. 
1. origine; 
2, senso € importanza; 


шоўё хт. 

Oltre ai vocabolari di Ltnnet.Scorr, Pare, 
Passow, ParuscHen-BauER' e la bibliografia 
di руш + v, coll. 1021 ss., cfr. specialm. le 
storie dell'etica antica: Tu. Zictes, Die Ethik 
der Griechen und Römer (1881); F. Jobi, Ge- 
schichte der Etbik in der neueren Philosophie 
1 (1882); 1. Scuinr, Die Ethik der alten Grie- 
chen (1882); К. Küsruw, Die Ethik des clas- 
sischen Altertums (1887); C.E. LurnanoT, Die 
antike Ethik in ibrer geschichilichen Entwik- 
klung (1887); M. охот, Geschichte der grie- 
chischen Ethik x(1908); L. Innazzs, Der Lohu- 
gedanke in der Ethik Jesu (1908); V. Krscit- 
NER, Der «Lobn» in der alter Philosophie, im 
biirgelichen Recht, besonders im N.T. (1908); 
О. Биттин, Die Systeme der Moral 1(1923); 
E. Howat», Ethik des Altertums = Handbuch 
der Philosophie ш (1927); Е. WAGNER, Ge- 
schichte des Sittlichkeitsbegrifles 1: Der Sitt- 
lichkeitsbegrif in der antiken Ethik = Mün- 
sterische Beiträge zur Theologie 14 (1928); K. 
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3. la fede nella rimunerazione nei 
profeti; 
4 l'idea della duplice rimunerazione; 
5. la letteratura sapienziale, 
11. L'idea di rimunerazione nel tardo 
giudaismo. 
1v. L'idea di rimunerazione nel N.T.: 
1. i sinottici; 
2. Paolo; 
3. gli scritti giovannei; 
4. gli scritti postpaolini; 
5il senso della rimunerazione in Gesù 
е nel cristianesimo primitivo. 


A. L'uso DEL GRUPPO рлодёс xtÀ. 
I. L'uso fuori del N.T. 


1. Il gruppo di vocaboli 
nel mondo greco-romano 


puodòs: a) salario (giornaliero, men- 
sile, annuo), Hom., Il.21,445 (modès 


Weiss, Die Frobbotschafi Jesu über Lobn 
и. Vollkommenbeit = NiLAbh. 12,4/5(1927); 
Н. Gowrzaz, Die Lebensauffastungen der grie- 
chischen Philosophie und das Ideal der ìn- 
neren Freiheit (1927); FK. Kanner, Die Be- 
deutung des Vergeliungsgedankens für die 
Ethik Jesu (Diss, Leipzig 1927); H. BRAUN, 
Gericbtsgedanke und Rechifertigungslehre bei 
Paulus = ОМТ 19 (1930); M. Wacner, Der 
Lobngedanke im Evangelium: МЕ, 43 (1932) 
106-112; 129-139; О. Micner, Der Lohnge- 
danke in der Verkündigung Jesu: ZsystTh 9 
(1932) 47ss; U. v. WiLAMOWrTZ-MOELLEN- 
Doze, Der Glaube der Hellenen 141 (1931- 
1932); F.V. FitsoN, St. Paul's Conception of 
Recompense (1932); H.W. Herrann, Die An- 
rechnung des Glaubens zur Gerechtigkeit 
(1936). Cfr. inoltre le teologie neotestamenta- 
zie di Рыме, Нотгмлмм, WerweL, Вбсн5к1; 
e anche О ScituLTIESS, art. cé, in PAULY- 
W. xv (1932) 2078 ss. 
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фтүсбс, salario convenuto); Hdt.8,4,2 
(пе 850, Өєристох\ёп imi quoi). 
Eur., Iph.Aul.1169; Plat., Prot.328 b; 
Xenoph., ap.16; oec.x,4; Demosth., or 
18,51; 19,94; P. Fay.91,41 (huephotos 
0285); P. Tebt. 11 384,20 (di tessito- 
re in una fabbrica); BGU ту 1106,14 
(di una nutrice); Ditt, Syl? 244, 1 
58-60; 252,36; 244,56 (di sacrificatori 
€ macellai nel culto); donde P. Oxy. 1v 
724,5 (podi хой cupmeouvnuévoo, 
salario concordato); P. Gen.34,5 (&vev 
puadoi, gratis); BGU 1v 1067,15 (ä- 

ov, gratuitamente) '. b) Retta o 
indennità scolastica: per scuola di arti 
e scienze, ad es. di oratori, poeti, artisti 
teatrali, medici: Xenoph., mem. 1,2,6 
(хос BÈ LapBávovraç tig ӧМас 
лобу ёубратобиттйс ёаотоу @тєх@- 
de, Stà tò бувүхоїоу ойсо elvat 
бюћёуєсдол nap’ v № Воку тӧу puo 
05у, «coloro che accettano un compen- 
so per il loro insegnamento sono, a suo 
dire, persone che riducono te stesse 
in schiavitù, perché, diceva, sono obbli- 
ate a intrattenersi con coloro da cui 
fanno ricevuto il compenso»); Plat, 
Prot.311b; 3494; leg.1,650a; Aristoph., 
ran.367; P. Оху. Үп 1025,195. (di at- 
tori); P. Grenf. 11 67 (di una danzatri 
ce); Ditt., Sill.'672,10.20 (di un mae- 
stro); Aristot., pol. 3,16, p.1278 a, 30 
(di un medico). c) Paga del soldato: 
Thuc.1,143,2: 4,124,4; 6,8,1 (di mari 
nai); Xenoph., an.7,3,13; 7,6,1; Demo- 
sth.,or.14,31 (møaðogopety); Ditt., Syil.' 
192,10; 193,9; 502,11. d) Pigione, af- 
fitto di terreni e case”; Ditt., Or. 595, 
10.26, Risarcimento per uso provviso- 
rio, BGU т 21; п 20 (xaphhov). e) 
Onorario di sacerdoti: Eur., Ba. 257; 
Ditt., Syll? 42,91.130 (di sacerdoti di 


1 Сїт. DunesacH, Inscriptions de Délos, 1° 
fasc. (1926) e 2° fasc. (1929); F. HEICHEL 
nem, Wirtschaftliche Schwankungen der Zeit 
von Alexander bis Augustus (1930. 

2 Per ceni particolari al riguardo cfr. К. 
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Eleusi, che ricevono uno stipendio dai 
misti). f) Indennità per partecipazione 
alle assemblee popolari (modès ben- 
тшшттухёс)?. g) Spese: P. Fay.103,3; 
Ditt., Syll? 245, 1 33 (modès браураї 
Stxa EÉ). h) Ricompensa come mezzo 
di corruzione: Soph., Ant.294 (т=ртүү- 
uévouc uuodolam cipyacia табе). Sulla 
precarietà di stipendi "aurei? cfr. Pind., 
Pyth.3,55. 

i) Ricompensa (in senso traslato) da 
parte di uomini o di Dio, Si deve pre- 
mettere che i Greci in complesso rifiu- 
tano ogni idea di ricompensa, all'infuo- 
ri del campo artigianale e degli affari in 
genere; essi preferiscono pensare in ter- 
mini di giustizia (Boe, Bucetocüvn, + 
и, coll. 1227 ss.). Solo occasionalmente 
i poeti parlano di ricompensa nel loro 
linguaggio figurato. Così Isoc., 0r.1 5,220 
(Ext софитў puodòg xáhhurtóç tott 
xai иёүмттос, div тбу райтүтфу tives 
хаў& х&үтадой xat фрёущдоь үёмөзутан, 
«la ricompensa più bella e più grande 
per un sofista è vedere alcuni degli a- 
lunni farsi virtuosi e saggi»). Ifigenia 
(Ipb.Taur.593) offre ad Oreste la vi- 
ta salva come ricompensa (juodèv ойх 
aicypév) se porterà in patria il suo mes- 
saggio. Pindaro (Nem.7,63) non conosce 
premio migliore della gloria, dell'elogio, 
che i ‘grandi’ possono ricevere dagli uo- 
mini. Si noti la consonanza puramente 
verbale (non di pensiero), con Колга, 
4, di Pyth.1,75ss.: ёроол тёр рёу 
Хоћаџбос̧ "Afavatwy хри pucüóv. 
Plut, cons. ad Apoll. 14 (її тода): 
Apollo manda una morte tranquilla e 
beata a Trofonio e Agamede come g- 
86< per la costruzione di un tempio. 
Sulla ricompensa da parte degli dèi cfr. 
anche 4» k)=castigo, detto eufemisti- 


Germ, Beiträge zur Wirtschaftskünde von 
Delos (Diss. Hamburg 1922, non stampata). 


з Cfr. A. Borcxm-M. Fraenker, Die Staats- 
baushaltung der Athener (1886) 148 ss. 
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camente: Hdt.: 8,1165. (si fa menzio- 
ne di un padre che cava gli occhi ai figli 
in punizione della loro disobbedienza); 
Aesch., Ag. 1261; Callim., Dian. 26: 
Dion. Hal, aw. Rom. 10,51,2. Eur.. 
Hipp.to50: il malfattore ha il suo com- 
penso punitivo in una vita miserabile 
da mendicante, lontano dalla pat 


puodéw (opat): assumere a merce- 
de, affittare, oppure prendere a pigione, 
in affitto; Plat., leg.7,800 c (cori e can- 
tori funebri assunti a prezzo); Plat., 
resp. 9,580 b (xńpuxa); Plat., Prot.347 
d (puviv «v ahv); Demosth., or. 
23,150 (абтбу = mettersi a servizio); 
27,15 (otxov шодобу, lat, locare); Hdt. 
2,180 (тёу упёу трлүхотйшу тоа. 
тоу); 1,24; 9,34; Lys., 0r.17,8; Epict., 
diss. 3,9,14 (Tò mÀotov purdospeda); 
BGU п 606,16 (granaio); P. Lyps. ттт, 
11 (puoi. ёрүбтас); P. Oxy. vit 
1035,1 (utensili); P. Lille 3,75 (al me- 
dio: affittare un сатро); BGU и 591,8 
(тод фхтєттшхфтас qovvadiyoue xap- 
mods, appaltare la raccolta delle olive 
cadute); P. Masp.240,8 (terreno da pa- 
scolo); quindi è pentodnut è il loca- 
tore, BGU п 538,20; è peuodupévoc, 


invece, il locatario (BGU т 197,12). 


puofurdg (aggettivo e sostantivo) = 
chi è assunto a salario, il salariato gior- 
naliero: Plat., polit.290a (accanto a di 
tas); leg.11,918b; P. Soc. 359,6; Plat., 
resp.4,419 (Enixoupos uiuo, truppa 
ausiliaria reclutata a pagamento); De- 
mosth., 0r.18,38 (traditori prezzolati). 


1Шсдьос̧ (a partire dal їп sec. a.C.), 
аф шо, preso in affitto; sostantivo, il 
salariato. Anth. Pal. v1,283,3 (picha... 
тпуќсцата. xpobet, tessere per danaro); 
Plut., Lyc.16,6 (1 50a) (accanto a бут. 
té = comprato: «oic Sè Улортатбу 
maius ox iml буутүтойс 0052 шойос 
ётоүтато naðaywyoic è Avxodpyog, 
«Licurgo non sottopose i figli degli 
Spartiati a pedagoghi prezzolati o sti- 
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pendiati»); P. Amh. 92,19 (ойх Е 8E 
Xotvuvóv ob$è pioduov үєубреуоу viis 
Фуйс̧ Urove)î, «non mi prenderò un 
socio in affari né un aiutante da rimune- 
rare, che sia stato al servizio degli ap- 
pali pubblici»); P. Flor.9Bro (puc- 
dios ёрүйтацс); P. Masp.95,7 (үшр- 
yès pioùros, bracciante agricolo); P. 
Оху. 1 138,45. 


шодотобёттс, colui che dà la meri- 
tata ricompensa, che remunera; P.Gen. 
14,27 (del periodo bizantino: è puoda- 
тобётт$ Pec). Il vocabolo è attestato 
solo in scrittori ecclesiastici. 


Anche puodaroBogia non si trova 
che în scrittori ecclesiastici, come pure 
åvryugðia (da avciuuodog, cfr. Aesch., 
Suppl.270: «che serve da ricompensa», 
remunerativo). 


2. Il gruppo di vocaboli nei LXX. 


1шодёс: a) salario (= sākār, maskò- 
ret, p^ullá), generalmente del lavorato- 
re manuale: Сел.29,15; 30,28; 30,32 
S; 31,78; Ex.2,9; 22,14; Lev.19,13; 
Deut.15,18; 3 Bac. 5,20; Tob.2,12; 2, 
14; 4,14: 5,3: 12,1; 12,2 (cod. $.); 12,3 
(cod. S.); Iob 7,1 (cod. A); 7,2; Eccl.4, 
9; Ecclus 34,22; Zach.8,10; Ает б. In 
15.23,18 одб è il compenso della pro- 
stituzione. Si biasima in particolare che 
il salario sia decurtato (ànaôtxety, Deut. 
24,14), 0 addirittura non pagato ai lavo: 
ratori (Ier.22,13), che sia ridotto (Mal. 
3,5) о dato troppo tardi (Deut.24,15). 
La sottrazione del salario (йтоттєрєїө) 
è equiparata all'omicidio in Ecclas 34, 
22. Le locuzioni normali sono риодёу 
Buivar o @тоббёбуаа, in Zach.11,12 si 
dice plasticamente роду {тт@усл. Si 
trova anche pugðoùc cuváewy (Ag.1,6), 
шодёу dvapiiveww (Тор 7,2). b) Risarci. 
mento, compenso, pagamento: Ez.27,15 
(T.M.: bettbà 'eskarék, «ti pagavano il 
tributo»). c) Proprietà di valore, bene 
commerciale ('izzabón, Ez.27,27). d) Pa- 
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ga per prestazione in guerra, soldo dei 
militari ($@kar, Ez.29,18 s.). e) Stipen- 
dio per servizi levitici nel santuario (W 
ойс vl tiv Vertovpyuiv, Num.18, 
31). f) Stipendio dei sacerdoti (Mich.3, 
тт, m°hîr). g) Affitto per uso tempora- 
neo di animali da soma (Ex.22,14). 


h) In senso traslato: ricompensa da- 
ta da Dio (generalmente con Bibéva 
о ётобабёуал), in Prov.11,21 (puoðòv 
moròv Aapevety); Gen.15,1; 30,18; 
Ecclus 51,30; 2 Cbron15,7; Y'126,3; 
Sap.5,15 (Èv xupiw); Ecclus 2,8; 11,22; 
51,22; 51,30; [5.40,10; 62,11; 1єр.38, 
16. Anche la sapienza rimunera (Sap. 
10,17). Questa ricompensa naturalmen- 
te spetta soltanto al giusto (Sap.5 
Ecclus 2,8; 11,22), mentre gli empi re- 
stano senza speranza di ricompensa 
(Sap.2,22; 5,15). In Prov.11,:8" dap- 
prima un traduttore ha dato al te- 
sto un diverso significato: oméppa 
Buxaiov puodòs dimdeias, «la di- 
scendenza dei giusti è la loro vera ri- 
compensa»; la traduzione letterale del 
Т.М. si ha poi in 11,21. Non si tratta 
di un compenso vero e propi i 
a norma di un contratto, ma 
cosa di più di un compenso, cioè di 
segno della grazia e della benedizione 
di Dio (15.40,10; Ecclus 2,78.; 11,22). 
La ricompensa di Dio è data agli uo- 
mini pii fin da quaggiù (ad es. Gen.15, 
1; 30,18; 1ер.38,16; фу 126,3; Ecclus 2, 
8; 11,22; 51,30; Eccl.9,5), oppure è fat- 
ta consistere, più tardi, nella vita eterna 
(Sap.5,15: Büxaxot BE eig тфу аййу® 
Qoi, xai ёу xupi è urtò аўтбуу, 
«i giusti vivono in eterno e la loro 
compensa è nel Signore»). b) Rimune- 


+ Oppure è detto che gli empi restano senza 
speranza di ricompensa (S4p.2,22). A volu 
LXX hanno introdotto il concetto di рит 
Così in Prov.17,8 (dove il T.M. ha «una pi 
tra magica è la corruzione negli occhi di chi 
la dà», leggono: purdég уарїтшу Ù zabela 
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razione punitiva (Ez.27,33 2 Mach. 8, 
33. 

podét (sonar = fakar). a) Assol- 
dare: truppe (Iud.94; 2 Bag.10,6; 4 
Вас. 7,6; 1Chron. 19,65.; Is. 7,20 
[var.]; т Mach.5,39), lavoratori manua 
li (2 Chron.24,12), profeti (Deut.23,5; 
Neem.13,2: ambedue le volte si parla 
di Balaam), sacerdoti (Iud.18,4); pro- 
cacciarsi il diritto di dormire con una 
persona (Gem. 30,16). b) corrompere 
(fkar, 2 Есбр. 23,2; 16,12). c) Acqui- 
stare, comprare (kárà, Os.3,2). 


шодотёс. a) Aggettivo: affittato (Ex. 
22,14). Sostantivo: b) lavoratore. sala- 
riato, a giornata ($akîr): Ex.12,45; Lev. 
19,13; 22,10; 25,6; 25,40; 
Deut.15,18; Iudith 4,10; 6, 
72; 14,6; Mal. 3,5; Is. 16,14; 21,16; 
28,3. c) Mercenario: lep.26,21; т Mach. 
6,29. 


uice, lavoratore salariato (Lev.19, 
їз [cod. А]; 25,50; Tob.5,12; Iob 7, 
1; Ecclus 7,20; 34,22; 37,11). 


uwdarobbine, шодатобос(а, dvi 
podia non ricorrono nei 


3. Il gruppo di vocaboli in Filone е 
Flavio Giuseppe 


Filone ha purdòg per salario del la- 
voratore manuale (agric.s e vit.Mos.1, 
24: тоф bmi ршадф guvayopevouot), 
per compenso al sacerdote per il servi- 
zio sacro (spec. leg. 4,98). In virt, 88, 
ad es., si trovano le locuzioni рисдбу 
(compenso per lavoro) @тоб\бёуаь, &- 
zohaubávew, ropileoda. Pagare al 
povero il salario ancora in giornata, è 


i 
лоїє xpupévorc, el'educazione è uma ricom- 
pensa di grazia per chi ne fa uso» [BERTRAM]. 
Cfr. G. Веятвлм, Der Begriff der Erziebung 
in der griechischen Bibel, in: Imago Dei, Krü- 
ger Festschrift (1932) 43 $ 
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un atto di amore per il prossimo (ibid. 
88). Filone ha ancora puodwréc, sala- 
riato (spec.leg.2,82.83), ma non gli al- 
tri vocaboli. 


Anche Flavio Giuseppe parla di pu- 
одёс nella vita quotidiana (an/.4,206; 
vit.78: soldo ai militari), Pet esprimere 
la ricompensa da parte di Dio per lo 
più usa altri termini, ad es. Swped (ant. 
8,22), ётлю» (bell.1,596); in qual- 
che caso anche purdég per indicare la 
mercede di Dio (ant. 1,183; 18,309). 
Per lui ricompensa e punizione (41/3, 
321; 18,268, ecc.) discendono dalla $t- 
xn divina. 


TI. И gruppo di vocaboli nel N.T. 
1. uodòg 


a) Nel significato di salario che spet- 
ta al lavoratore per il lavoro compiuto, 
in Le.10,7 e г Tim.5,18 è citata la re- 
gola generale? che l'operaio merita il 
suo salario. In Гас.5,4, come spesso 
nell'A.T., si rinfaccia ai ricchi il pecca- 
to di defraudare l'operaio, per cui il sa- 
lario grida da accusatore al cielo, cioè 
i lavoratori portano al cospetto di Dio 
la loro accusa contro i ricchi. In Mf.20, 
8 il padrone della vigna ordina all'am- 


? Non si può affermare con sicurezza se qui 
si tratti di un proverbio profano (BULTMANN, 
Trad.) oppure di un «apocrifo sacro» (Dins- 
LiUs, Past, а 1 Tim.5,18); incerto è pure se 
1 Tim.5,18 зі richiami al passo lucano oppure 
se ambedue i passi, indipendentemeate l'uno 
dall'altro, citino un detto corrente. 

* Мелоло presenta in luogo di purdég la va- 
riante троі, originata o dal contesto o da er- 
Tori (KLosTEMANN, Mt., ad L). Se la forma 
di Mt. fosse originaria, starebbe a indicare che 
cosa Gesù ha inteso per ‘mercede’: non lagia- 
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ministratore di chiamare gli operai e 
di dar loro la paga (хб\єтоу «obo ёр- 
ү&тас, xai &móboc «5v шодбу); secon- 
do Lev.19,13; Deut.24,15 е la Mishna 
il pagamento del salario può essere ri- 
chiesto la sera stessa della giornata di 
lavoro", 

b) Un'espressione chiaramente stereo- 
tipata è puodds (tñ) + &Buxiae, Act. 
1,18; 2 Petr.2,13.15; cfr. Iudae 11: тў 
тёр той Bada i шодой. In Асет, 
18 родос тўс Biala è chiaramente il 
denaro del tradimento di Giuda. Ancora 
più accentuata è negli altri passi la po- 
tenza demonico-seduttrice del danaro; 
1505s ожа è anche qui la mercede 
dell'ingiustizia. In 2Pe/r. 2,15 senza 
dubbio con purdà< ddxiag si intende 
il far denari avidamente, disonestamen- 
te"; quindi puodds &Budae nel pre- 
cedente v. 13 non designa il giudi- 
zio escatologico !, ma va spiegato come 
in >Petr2,15: coloro che insegnano 
l'errore vogliono con la loro vita disso- 
luta assicurarsi una ‘mercede’, vale a di- 
re denaro ed influenza, che proprio per- 
ciò è chiamato риод ёбіхіас ". Natu- 


tezza, la ricchezza, la proprietà, ma la sempli- 
ce sussistenza. 

7 — col. 358. 

* Srrack-BiLLERBECK 1832. 

э F. SPITTA, Der 2. Brief des Petrus und der 
Brief des Judas (1885) 196; Zann, Jd., ad 1. 
Non bisogna dunque considerare dBuxíac, ge- 
nitivo soggettivo, o di autore, ma genitivo og- 
pettivo. 

® Così WinpiscH, Katb.Br., ad 1. 


"9 Cfr. SPITTA, o.c., 186; KNorr, Petr., ad 1. 
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ralmente il redattore della Lettera li 
ammonisce che incombe su di essi il 
giudizio finale, così che verranno a per- 
dere la mercede sperata". 

с)рисдёе è inteso in senso traslato 
in Io.4,36. Gli abitanti della città di 
Sichar in Samaria vengono numerosi da 
Gesù, e in questo successo egli ravvisa 
la mercede del suo lavoro di seminato- 
re e mietitore ad un tempo. Analogo 
uso traslato si incontra in 1Cor.9,18. 
Paolo vuole spiegare ai Corinti che per 
amore dei ‘deboli’ debbono essere capa- 
ci di rinunce, e lo fa ricordando il 
suo comportamento. In che cosa con- 
siste la sua rinuncia, della quale egli 
mena vanto (xabymua, v. 15)? Ver- 
rebbe da pensare che consista nella pre- 
dicazione dell'evangelo. Ma, egli af- 
ferma, soltanto chi vi arrivasse per li- 
bera decisione avrebbe vanto o, come 
dice al v. 17, la prospettiva di ricevere 
una mercede; c questo non può essere 
il caso suo, dato che egli è stato co- 
stretto da Dio ad essere apostolo (1 
Cor. 15,5 5.; Gal. 1,125s.), così che, 


12 Nel testo si dovrebbe leggere (si noti il gio- 
со di parole) &Buxeüpievos, che è la lectio diffi- 
cilior, con i codd. BSP syPh, invece di xouoi- 
pievor (codd. ACK 33 vg sy): «danneggiati, 
quale premio per la loro ingiustizia». 


1 LIETZMANN, Kor., ad 1. 


M Soltanto così si può afferrare giustamente il 
senso di tig обу род ёттуз è uotéc. È im- 
possibile accettare la spiegazione che ne dà 
С.Р. Were, Der Vergeltungspedanke bei 
Paulus (1912) 131 s. Questi infatti nella tradu- 
zione non si limita a parlare di speranza nella 
mercede, ma traduce рытйбс con «fondamento 
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davanti a Dio, è uno schiavo senza di- 
ritti, che non deve aspettarsi alcuna 
mercede particolare". Eppure Paolo 
non vuol lasciarsi privare del suo van- 
to. Perciò deve portare la sua speciale 
offerta, fare qualcosa di straordinario; e 
lo fa predicando l'evangelo senza farsi 
mantenere dalla comunità, cioè portan- 
do l'evangelo gratuitamente, Su questo 
interesse si basa la mercede che egli 
si è procurata da sé (v.18). Il puodòs 
consiste dunque nel genere particolare 
dell'a à dell'Apostolo, nella disposi- 
zione è nella capacità di rinunciare vo- 
lontariamente all'usuale compenso, Il 
concetto di ритдёс è contenutisticamen- 
te più vicino a quello di xavympa: il 
comportamento eccellente, preferito, de- 
gno di ricompensa, il comportamento di 
disinteressata rinuncia che riceve la mer- 
cede". 

d) Premio dato da Dio per l'adempi- 
mento della sua volontà. L'idea vetero- 
testamentario-giudaica di una ricompen- 
sa sulla terra è abolita, prds appartie- 
ne interamente al mondo di Dio ed è 


della mia speranza nella mercede», cioè deve 
aggiungere i concetti di fondamento e di spe- 
ranza, il che non è giustificabile linguistica- 
mente. Ma poi passa nello stesso contesto a 
dire che Paolo offre nel suo comportamento 
un esempio di rinuncia volontaria, e non che 
nella sua, argomentazione fonda la speranza 
nella mertede; si tratta dunque di un purdég 
implicito nel comportamento, non di un mo- 
tivo di sperare nella mercede. In tal modo 
Paolo si scosterebbe totalmente dal fine a cui 
tende. La conclusione a cui giunge Wetter è 
tanto più strana, in quanto anch'egli vede che 
esiste un rapporto con хайт. 
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affare di Dio: perciò è abbondante (то- 
Mie, Me.5,12 = Le.6,23). Con ciò è ca- 
ratterizzata l’incolmabile differenza che 
corre tra il comportamento di Dio e 
quello del ‘mondo’ di fronte ai figli di 
Dio: i discepoli di Gesù sono persegui- 
tati nel mondo; Dio agisce nel senso 
del tutto contrario, ba per essi non il 
‘по’ e l'odio del mondo, ma il ‘sì’ del 
suo amore, il «premio nel cielo», per 
cui ci può essere soltanto «gioia ed e- 
sultanza» (Mt.5,115. = Le.6,225.). Ma 
1а unicità della ricompensa divina è con- 
cepita così radicalmente, che chiunque 
aspiri al riconoscimento umano e a un 
guadagno terreno, con il suo agire si è 
già sottratto a questo ‘sì’ che Dio gli 
vuol dire nel purdég. Chi cerca un com- 
penso umano è con esso liquidato (&ré- 
xew, Mt.6,2.5.16). Chi eleva ad esem- 
pio il suo giusto comportamento con 
gli uomini si è messo fuori della sfera 
divina, e per lui vale l'affermazione 
«non avrete mercede presso il Padre 
vostro che è nei cieli» (M/.6,1)", per- 
ché la ricompensa di Dio è data solo 
alla pura obbedienza, esente da ogni 
calcolo egoistico od esibizionismo e- 
steriore (M(.6,2.5.16). Così l'uomo ob- 
bedisce soltanto se la sua obbedienza 
corrisponde all'assolutezza di Dio; allo- 
ra Dio premia come lui solo può fare. 


15 тё 
LO. 885. 

16 Altre osservazioni + coll. 4095. 

17 Le6,2 ha ур; lust, 4pol.1,15,9, ha la 
bella variante тї xarvòv nouire; 


quietanzare; cfr. DEISSMANN, 
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Naturalmente l'uomo riceve la ricom- 
pensa soltanto quando spinge al massi- 
mo la sua obbedienza. Può sperare nel- 
la mercede di Dio chi fa qualcosa di 
non comune, di straordinario nell'amo- 
re: ёбу yàp &үатїттүтє тойс ёүотбу- 
ma Üpc, tiva uiv èyere; «se ama- 
te quelli che vi amano, quale mercede 
avete?» " (Mt.5,46); solo un amore il- 
limitato riceverà la grande ricompensa 
nel cielo (Lc.6,35). Questo premio non 
è un futuro destino individuale. Come 
la @үйтт| è legame con il prossimo, co- 
sì il premio che gliene deriva sarà da- 
to soltanto con il destino finale, nel re- 
gno di Dio, di coloro che sono stati a- 
mati. Chi dunque accoglie un profeta in 
quanto tale, o un giusto per la gran- 
dezza della sua provata obbedienza (Mt. 
10,41)", o chi dà a un piccolo, perché 
è piccolo, un bicchiere d'acqua fresca 
da bere nel caldo torrido d'Oriente (Mt. 
10,42), farà parte con lui del regno di 
Dio (moðèv dajBavew). 

Ovviamente anche Paolo parla della 
mercede data da Dio. Per lui è chiaro 
(1 Cor.3,8) che chiunque si adopera a 
lavorare nella comunità cristiana” rice 
verà la ricompensa che gli spetta (diver- 
samente dagli altri), una ricompensa cor- 
rispondente alla sua disposizione inte- 
riore? e all'efficacia della sua opera. 


X Ер. Mever, Ursprung 1 143, n. 1; SCHLAT- 
x, Komm. Mt., ad 1. 

9 — v,coll.774 ss. 

29 Bos va inteso più qualitativamente che 
quantitativamente; J. Weiss, т Kor, ad Li 
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Che qui la ricompensa non abbia nien- 
te a che vedere con riconoscimenti e 
successi, con godimento di prosperità”, 
ma che si attui nel giudizio finale, risul- 
ta chiaro da quel che segue. In 3,14 
Paolo fa sicuro assegnamento che il co- 
struttore della comunità la cui opera ri- 
mane, dunque anche lui in quanto apo- 
stolo e ‘padre’ della comunità, riceverà 
un giorno la sua speciale mercede da 
Dio, a differenza del missionario la cui 
opera è andata în rovina, e che sarà egli 
stesso salvato a stento, come uno che 
era sull'orlo dell'abisso. 

La peculiarità dell'idea paolina di ri- 
compensa appare in Rom.4,4, dove si 
trova la strana formula è pudòs... xa- 
cà хариу, «la mercede... a norma della 
grazia», esempio tipico della pregnan- 
za quasi equivoca delle formule polemi- 
che dell'Apostolo. Ci sarebbe un con- 
trasto col suo atteggiamento di fede nel 
caso che si trattasse di opere e la ricom. 
pensa fosse data non per grazia, ma se- 
condo i meriti — eventualità, questa, che 
Paolo non può che respingere radical- 
mente, come un'aberrazione giudaizzan- 
te, Anche in 2 [0.8 si attende con tut- 
ta naturalezza la «piena mercede» ? per 
le proprie opere. Il classico libro dei 
martiri, l'Apocalisse di Giovanni, vede 
venire il tempo xai 8oüvas тёу puodòv 
ao Boo cov cole профїт xoi 


WETTER 122. 
71 Così Zann, r Kor., ad l. 
2 — coll. 418 ss. 
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ёбои, «di dare la mercede ai profeti 
tuoi servi e ai santi» (11,18). 

T giudizio di Dio corrisponde intera- 
mente al comportamento degli uomini, 
perciò dev'essere di premio ai giusti, 
particolarmente ai martiri, con la gloria 
del regno, e di punizione e di annienta- 
mento per i malvagi e i nemici di Dio. 
Di qui un altro significato di puodés: 


e) puoddg in quanto punizione: (боў 
#руоиа tayó, xal è шод ёс pou рет" 
ipeo, ётобойуаь xác Фе тё Épyov 
ётчїз афто, «сссо, vengo presto, e la 
mia mercede è meco, per dare a ciascuno 
in rispondenza all'operare suo» (Apoc. 
2242). 


2. Le parole derivate 


a) Sono usati solo in senso profano i 
termini: 

inoitéu (bopa). Nel N.T. si trova 
soltanto due volte, nella nota parabola 
di Mf.20,1 ss. con il significato di prer- 
dere a giornata (come salariati nella vi- 
gna): 20,17. 


quaducés. Nel N.T. soltanto come 
sostantivo: il salariato, il giornaliero. In 
Me.1,20 indica il servo di un barcaiolo; 
in [o.r0,12 ha il significato più preciso 
di servo di pastore= násé' $akér (guar- 
diano sdlariato). 


з Cfr. Tg Ruth 2,12: «Га tva ricompensa sa- 
rà completa ('agrîkā šelêmā') nel mondo futu- 
то»; TgQob1,3: «per ricevere... un pieno 
compenso nel mondo futuro». 


300 Iv 305) 


. è usato solo come 


одос nel N 
sostantivo: salariato, giornaliero (Le. 
1547.19). 


b) Le altre parole hanno un contenu- 
to etico religioso: 

шаўатобётте è presente nel N.T., 
come il successivo urdarotoria, solo 
in Hebr. (11,6); Dio si fa rimuneratore 
di coloro che lo cercano. Anche in que- 
sto concetto, e in quello successivo, ap- 
pare chiaramente che la fede in Dio del- 
la Lettera ha un fondamento giudeo-a- 
lessandrino, e che in essa l'idea della ri- 
munerazione ha un'influenza decisiva. 
Ма va fatta anche un’altra considera 
zione”. La fede è l'unica condizione per 
avvicinarsi a Dio. Tale fede ora viene 
precisata come la certezza che Dio non 
è soltanto un concetto, ma è realtà. E 
questa realtà è qualificata nel senso che 


mon soltanto essa è superiore agli uo- 
mini, ma che l'operato dell'uomo deve 
provare davanti a Dio Ja sua purezza 
(vv. 4.6). Perciò Hebr. parla di Dio co- 
me [шадатобё<це, certamente alla sua 
maniera giudaizzante. Chi vuole avvici- 


narsi a Dio deve poter tremare davanti 


alla sua grandezza e santa superiorità; 
altrimenti all'incontro con Dio manca 
proprio la certezza che si tratta di un 
presentarsi a nessun altro che a Dio. 


uiodarodesia (solo nella Lettera a- 
gli Ebrei): la rimunerazione. 


29 Anche v. 21 nci codd. BSD. 


BHJ. Horrzmann, Lebrbucb der ut lichen 
Theologie п "(911)331. 
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о) In Hebr.10,35 l'autore ammoni- 
sce i lettori а non scoraggiarsi, nono- 
stante le persecuzioni, e a non perde- 
re la fiducia in Dio, dono della fede, e 
questo perché ad essi soltanto è pro- 
messa la grande rimunerazione, la sal- 
vezza piena in futuro (v. 25): il termi- 
ne uodarodoria è dunque usato nel 
senso di ricompensa consistente nella 
futura salvezza. Qui non si applica pu- 
ramente lo schema contrattuale lavoro- 
compenso, e nemmeno si tratta della ri- 
vendicazione di un diritto poggiante 
sulla sola fiducia di Dio. Questa nap- 
encia è piuttosto l'obbedienza richiesta 
da Dio e da lui compensata con la sua 
promessa. Come «senza la fede è impos- 
sibile piacere a Dio» (11,6), appunto 
perché Ја fede è l'obbedienza che Dio si 
aspetta dagli uomini, così la serenità di 
fronte a Dio è il presupposto della di 
na volontà salvifica rimuneratrice (тт, 
40). L'idea di ricompensa qui è inserita 
nel piano della promessa di Ріо, Que- 
sta iuodarobocia a indirizzo escatolo- 
gico è un forte motivo nella lotta etica 
della vita. Quando la comunità è posta 
nell'alternativa di prender su di sé tut- 
ti i dolori e ‘lo scandalo di Cristo’, 
o di vivere nel godimento indistur- 
bato delle proprietà terrene, la luce le 
viene dal cielo in tutto lo splendore 


della gloria escatologica, ed & la rimu- 
nerazione di Dio (11,26), come già av- 


® Cfr. anche BonwwkuseR, Die Bergpredigi, 
(1923) 118; Riccenman, Komm, Hbr., ad 1. 
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venne a Mosè. Questi preferì «Гота 
di Cristo», stimandola maggiore dei 
tesori d'Egitto che aveva perduto. Inol- 
tre lui solo fu in grado di vedere la 
mercede promessa. Anche qui il modo 


di esprimersi è improntato al rapporto 
fra datore di lavoro e prestatore d'ope- 
ra; ma non si tratta soltanto del moti- 
vo eudemonistico, poiché il guardare al- 
la ricompensa (лов теџу ele THY pua- 
Фотобосіау) comprende anche un at- 
teggiamento di fede, che significa no- 
stalgia appassionata, un volgersi arden- 
te alla luminosa promessa di Dio al 
mondo, e al suo adempimento. 

0) Finora il termine purdaroborta è 
stato sempre usato in senso buono; ma 
la parola può anche assumere il signifi- 
cato opposto, cioè quello di punizione 
data come mercede. In questo senso ri- 
corre ancora in Hebr.2,2 dove, come 
mostra l'attributo Ёубихоу, risente ap- 
pieno delle idee giuridiche. Per mette- 
re in guardia i lettori dal disprezzare la 
patola di salvezza del N.T., il redattore 
della Lettera ricorda come la semplice 
trasgressione dei precetti veterotesta- 
mentari abbia avuto una giusta, legale 
punizione (Ёубухоу рисдолтобосісту). 

Così рисдатобосќс, che nel N.T. si 
trova solo nella Lettera agli Ebrei, è 
un chiaro indirizzo del peculiare mon- 
do del redattore, che proviene dal giu- 


71 Ciò va inteso, per il redattore di Hebr., nel 
senso che o т. Mosè dovette sopportare la 
stessa onta di Cristo, o 2. l'onta di Cristo pe- 
sava già su di lui, o 3. Mosè era legato al Cri- 
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daismo e si muove nelle idee di questo, 
ma în più manifesta una certezza di fe- 
de appassionatamente escatologica. 


ёутцшсдіа. a) Rimunerazione (in 
senso buono). 2 Cor.6,13 vuol dire che 
i Corinti in contraccambio della venuta 
cordiale, clemente, dell’ Apostolo (ij 
sophia huv пет\бтуутам «il nostro 
cuore è dilatato») devono fargli dono 
di un cuore pieno di confidenza; que- 
sta sia la loro risposta, la filiale ricom- 
pensa riconoscente (&vtuuodia). 51 sot- 
tolinea.così la contropartita (@ут0) del- 
l'amore ricevuto, che si schiude gioiosa- 
mente e deve consistere in altrettanto 
amore. 

B) Punizione. In Rom.1,27 la per- 
versione sessuale è vista come castigo, 
per non aver gli uomini reso a Dio l'o- 
nore dovuto. Dove essi adorano idoli in- 
vece di Dio, ne viene come conseguen- 
za la distruzione della comunione uma- 
na (1,28 ss.) e l'abuso di quei corpi che 
pure altrove sono lodati. È questo il 
castigo contro coloro che si sono allon- 
tanati dalla vera conoscenza e adorazio- 
ne di Dio. 


La parola manca nella letteratura gre- 
ca e anche in papiri e iscrizioni. Appa- 
те soltanto ancora nella 2 Сет: in 1, 
3.52: 9,7; 15,2 ricorre in senso ana- 
fogo a 2Cor. 6,13, come ricompensa 
e riconoscente contraccambio. Ma que- 


sto preesistente. 


ж Qui abbiamo addirittura la locuzione ar- 
tificiosa, retorica, juotòv dvtuurdiac. 
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sto contraccambio nella 2 Сет. è dato 
a Cristo o a Dio per l'opera salvifica. 
Quindi è particolarmente chiaro che 
dvruuodia suggerisce anche l'idea di 
un qualche merito umano. Un altro si- 


escatologica, che alla fine del 1 sec. è 
più vigorosamente penetrata dal giudai- 
smo nel protocristianesimo >. 


B. L'IDEA DI RICOMPENSA 


I L'idea di ricompensa 

nel mondo greco-romano 

1. L'idea di fondo dell'etica greca è 
che moralità e felicità necessariamente 
coincidono, che l'azione morale aiu- 
ta l'uomo a raggiungere una condizione 
generale di felicità. La felicità è il bene 
più alto: «vivono nel miglior modo, 
cioè nel più felice, coloro che più si ap- 
plicano a diventare sempre migliori» ". 
Та felicità socratica consiste nell'essere 
d'accordo con se stessi, nella sanità ed 
armonia dell'anima. Questo concetto è 
nello spirito dell'etica greca, secondo la 
quale ogni moralità trova compenso su 
questa terra; la ricompensa della retti- 
tudine è data ai buoni nell'al di qua: 
anche Omero e i tragici pensano in que- 


sto modo, 
Il re giusto è reso felice (Hom., Od. 


? Cfr. Н. Ранізкьк, Geist und Leben. Das 
Telos-Ethos des Urebristentums (1933) 179 ss. 
201 ss. 

39 Br. ту dipuotov xe xal Біхагбталоу i 
Sausovértatoy Éxpeve (che il migliore e il più 
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19,109-114) con la fertilità della terra 
€ la prosperità del popolo; l'uomo fede- 
le al suo giuramento ha una buona di- 
scendenza (Hes., 0p.219-227). Gli dèi 
aiutano la causa giusta (Xenoph., bist. 
Graec.2,4,14; cfr. Isoc. 15,228; Soph., 
Oed.Tyr.863-872). Una retta conoscen- 
za conduce, al di là dell'azione, alla fe- 
licità (є0болцоуќа), secondo una conce- 
zione della vita autenticamente greca. 
Corrispondentemente si parla anche del- 
la punizione del malvagio, che può con- 
sistere nella cecità (Hom., I/.1,5995.), 
nella pazzia (Hdt.6,75-84), in un ful 
mine (Eur., Phoen.1172-1186), in una 
grave malattia (Ael., var.hist.4,28). Na- 
turalmente, il castigo viene spesso con 
molto ritardo (Hom., I. 4,160; Soph., 
Oed. Col. 1536), anzi a volte colpisce 
soltanto la discendenza (Hdt. 1,91; 6, 
86; Plat., resp. 2, 363d; Isoc. 8,120). 
Particolarmente colorite sono le descri- 
zioni delle pene, ad es. in Aristoph., 
ran.x47; 2825. (i violatori del diritto 
d'asilo, gli spergiuri, i parricidi giaccio- 
no nel fango), Plat., resp.2,363d (i mal- 
vagi portano acqua in recipienti forati). 
La certezza della fede greca nella giu- 
ia distributiva sulla terra fa appari- 
re superflua la fede in un premio nel- 
l'al di là. Anche Platone fa consistere il 
supremo fine morale e il massimo bene 
degli uomini nel giusto ordinamento 
delle forze dell'anima, per cui quelle 
superiori dominano le inferiori. Felice 
è dunque colui che su questa via della 
giustizia possiede tale virtù. Perciò la 
grandezza dell'uomo consiste nella ten- 
sione verso l’idea del bene e nella rea- 
lizzazione di quest'idea nella vita pra- 
tica. Quindi per Platone buono non è 
chi soddisfa l'esigenza morale per go- 


giusto è anche il più felice), Plat., resp.0,380b; 
cfr. Aristotele (Diem 116,4). Cfr. F. JopL, 
Geschichte der Ethik (1882) 5. 


31 Xenoph., mem 486; cfr. 3,9,4 5. 
® F, WAGNER, o.c., 39 ss. 
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dere di una buona fama o per una ri- 
compensa ultraterrena*, per evitare ma- 
li maggiori? o per non sembrare cat- 
tivo”, ma colui che mette in pratica 
l'idea del bene, la giustizia, perché è 
saggio e comprende la verità suprema. 
In questa pratica della virtù consiste la 
felicità. 

2. Sulla base di queste considerazio- 
ni è chiaro che la grecità ignora del tut- 
to un'idea di ricompensa, quale si trova 
nell'A.T. e nel NT. 


Significativa è al riguardo la discus- 
sione di Socrate con i sofisti”, nella 
quale viene decisamente respinto il mo- 
do in cui Omero e Esiodo parlano di 
ricompensa. Platone ironizza sul tende- 
re verso la giustizia non per cercarla in 
sé ma per assicurarsi ‘buona fama’, uf- 
fici ecc., addirittura l'approvazione de- 
gli dei. Egli respinge decisamente ogni 
speranza di ricompensa, quali quelle de- 
scritte da Museo: ‘eterna ebrietà' e ‘e 
terna discendenza‘, o le attese popolari 
di premi e castighi; perciò rifiuta la pre- 
dicazione orfica del premio e del casti- 
во. Se dunque in resp то,6тда parla di 
iuodig dei giusti, intende la parola, co- 
me mostra l'immagine della gara su cui 
si diffonde ampiamente (10,6124. 613c. 
6142), piuttosto nel significato di rico- 
noscimento, distinzione (10,6120: B- 
xouonivme, oep Exer 8бЁтү; xai Ta- 


di cui la giustizia gode d: 
dèi e degli uomini»); d 
rilevare che la giustizia porta già in sé 
la sua ricompensa (10,614a). Nel mito di 


з Pbaed вва. 
% resp.2,363 a/b. 


М resp.a,362 cf. 

зз Thedet 176b. 

© Cfr. anche Gorg.526c. 
3 [KLEINKNECHT], 

29 resp.2,367d; 10,612. 
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Er (resp.10,614b ss.) Platone riprende 
evidentemente le idee orfiche del pre- 
mio per i giusti e del castigo per i malva- 
gi. Nel complesso delle idee platoniche, 
ciò è più che un’occasionale e formale ac- 
costamento agli orfici; tuttavia Platone 
non sviluppa una sua idea di ricompen- 
sa”. Perciò, anche se parla di ricompen- 
за — per lo più senza usare il termine pu 
abc — è chiaro che egli, come general- 
mente nella grecità, intende riferirsi, per 
così dire, a una norma ontologica imma- 
nente. Ma soprattutto va notato che 
Platone non considera affatto la ricom- 
pensa come motivo dell’azione; egli se- 
para deliberatamente qualsiasi discussio- 
ne sul genere c il valore dell'azione mo- 
rale dall'idea di premio”, Ogni azione 
morale va compiuta per se stessa, non 
per la ricompensa ®. Così in Platone è 
mantenuta la purezza dell'etica, e la co- 
noscenza del bene è, come in Socrate, la 
forza che porta ad ogni moralità. Dedi- 
carsi all'idea del bene non è un coman- 
damento o una costrizione divina, ma 
un atto libero e proprio dell'uomo. 


Che in Aristotele la ragione sia la 
«guida dell'anima alla p аррор- 
giata dalla propensione alla felicità insi- 
ta nell'uomo, e che, contrariamente a 
Platone, egli prescinda da ogni idea di 
ricompensa nell'al di là, risulta dall’in- 
dirizzo esclusivamente terreno della sua 
etica, da cui è assente ogni riferimen- 
to a Dio. Agire sempre in modo virtuo- 
so, possedere sufficienti beni esteriori 
per tutta la vita: questo è per lui la feli- 
cità, il bene e lo scopo supremo che 
possa darsi all'uomo sulla terra“. 


48 resp.2,366c; 367a. 

а etb.Nica,ro, p. 1099b9-11002,). La parola 
uurdé< in Aristotele compare 6 volte (Вомтта, 
Index Aristotelicus [1870]): 1 volta come 
compenso a medici, volte come indennità per 
chi ha preso parte a sedute di tribunali. 
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La Stoa concepisce la moralità come 
obbedienza ® alla divinità, che è ideni- 
ficata con la legge e la ragione univer- 
sale. Specialmente Epitteto sottolinea la 
onnipresenza di Dio, che vede e ode 
tutto ciò che fanno gli uomini ©, al qua- 
le non si può fare affronto“. Questa vi- 
ta giusta conduce alla felicità. Giacché 
la felicità consiste nella virtù, Ja ricom- 
pensa del bene e il castigo del peccato 
non sono fuori della virtù e del pecca 
to. Così Seneca (vit. beat. 9,4) scrive: 
(virtus) ipsa pretium sui, е lo stesso af- 
ferma Fpitteto (diss. 3,24,50). Anche 
per M. Ant. 9,42,13 l'aver «fatto qual- 
cosa secondo natura» è pià sufficiente, 
per cui non si può più parlare di ricom- 
pensa, Certamente Seneca accenna alla 
«vita nell'alto» (Marc.23,2), a uno sta- 
to migliore (ibid. 24,5; ep. 102,26 ss.); 
secondo lui, pensare al più alto mondo 
della luce può cancellare dall’ anima 
quanto vi è di basso. Ma în generale e- 
gli non si avvale, più di quel che non 
facciano gli altri stoici, di tale idea co- 
me motivo della moralità. Tanto più se 
dopo la morte «tutto è finito», come 
crede M. Апг.8,2, ogni idea di ricom- 
pensa viene ad essere esclusa. Altrettan- 
to pensa Epitteto; neppure lui sa di u- 
na sopravvivenza dopo la morte (diss.2, 
8,28). E quando si tratta di seguire la 
natura, l'intimo essere (M. Ant. 7,55. 
59), la ricompensa può consistere sol. 
tanto nel conseguimento dello scopo 
della vita, nella felicità di una vita vir- 
tuosa, come la punizione consiste nel 
fatto che il ‘peccatore’ fa male a se stes- 
so (M. Ant. 9,4). Perciò, anche per Cice- 


4 Sen., vitbeat. 154; ep. 107,91 
ench.53; M. Ant. 3,16; 71.67; өл. 


4 disti ss; 640; 922; 281114; 3422, 
69 е passim. 


9 dissa.8,21. 
55 Cfr. anche Plat., Meno Srab. 
# Donde il sarcasmo di Diogene Cinico (Plut., 
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rone (fin.2,14,45) honestum, moralmen- 
te buono, è ciò che può esser lodato per 
se stesso, senza alcun premio. 


3. Il riferimento alla vita ulttaterre- 
na e alla ricompensa nell'al di là trova 
una particolare espressione nei misteri 
eleusini. 


Di essi in Soph., fr.753 (T.G.F.308) 
dice «Tre volte beati quelli tra gli 
uomini che, dopo aver visto queste con- 
sacrazioni, vanno nell'Ade; giacché sol- 
tanto a questi è dato di vivere, ma agli 
altri nulla più che miseria». Va det- 
to, tuttavia, che questa salvezza eterna 
nell'al di là si ottiene semplicemente 
partecipando all'arcano culto sacramen- 
tale della Madre e della Figlia (Deme- 
tra e Core), e non mediante una condot- 
ta intemerata ®. In tempi anteriori tro- 
viamo qualcosa di simile nei gruppi or- 
fici. Mondo e spirito, corpo e anima si 
contrappongono in una concezione netta- 
mente dualistica. In una vita ascetica si 
compie tutta la prova richiesta dalle 
dottrine orfiche, e da un giudizio finale 
dipende se l'uomo nell'altro mondo rie- 
sce ad abbeverarsi alla fonte della vita, 
o se viene abbandonato a crudeli tor- 
menti infernali 


4. Diversamente che nella filosofia, 
l'idea di ricompensa ha un notevole ruo- 
lo nei culti ellenistici 


L'Egitto si distinse fin dall'antichità 
per la cura dei morti. Anche nel culto 
egiziano di Serapide-Iside* ha un'im- 


aud.poet. 2,21 F), che diceva che secondo la 
credenza eleusina al ladro Pataikion era ris 
bata una sorte migliore che non a Epami- 
nonda. 

© H. Haas, L/rgg-11 (LEIPOLDT) nr. 174. 

* Cir. Н. Preiser, Neutestamentliche Zeit- 
geschichte (1937) 134; ibid. 145 la più im- 
portante bibliografia. 
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portanza decisiva l'attesa della fine dei 
tempi, con idee di ricompensa e di ca- 
stigo. Già secondo gli antichi libri dei 
morti il defunto compare davanti a O- 
siride, il giudice dei morti, e deve rila- 
sciare alla presenza di 42 membri una 
confessione di peccati, che il dio Tot 
sottoscrive. Poi il cuore dei morti vie- 
ne pesato; perché «non sia pesato e tro- 
vato troppo leggero», si pone sul petto 
della salma il litico scarabeo del cuore. 
Queste idee vengono più tardi trasfe- 
Tite a Serapide, e di questo giudizio si 
parla in una leggenda egiziana del 
l'epoca greco-romana ®: «Colui, le cui 
azioni cattive sono più di quelle buone, 
viene dato alla divoratrice degli inferi; 
la sua anima e il suo corpo sono an- 
nientati, ed egli non può continuare a 
vivere, Colui, le cui buone azioni sono 
più di quelle cattive, viene ammesso 
ai divini consessi del signore degli in- 
feri, mentre la sua anima va in cielo 
con i defunti gloriosi». Similmente, nel 
culto di Mitra ogni combattente per il 
regno della luce, i cui meriti, posti sul- 
la bilancia del dio, pesino più dei pec- 
cati, per premio è difeso da Mitra con- 
tro i servi di Ahriman ed è condotto a- 
li spazi celesti della luce sopra le stel 
le e al trono di Giove-Ormisda®. 


5. Diversamente si intende il princi- 
pio del do ut des nella religione romana. 
Qui si tratta di un rapporto d'affari 


tra uomini e dèi. Il romano adempie i 
suoi doveri verso gli dèi in modo pura- 


# Cfr. Н. Gressmany, Vom reichen. Mann 
und armen Lazarus, AAB (1918) 7. 

% Secondo A. Erman, Die Religion der Agyp- 
ter (1934) 408. 

S Р, Сомомт, Die orientalischen Religionen 
im römischen Heidentum '(xo31) 145; ID., Die 
Mysterien des Mithra (1923) 103 ss. 

X W, Kroit, Die Kultur der ciceronischen 
Zeit п = Das Erbe der Alten 23 (1933) 15. 
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mente contrattuale. Fa i suoi voti in 
petiodi di necessità o dedica al dio, al 
quale ha fatto appello, sacrifici o templi 
o giochi, se lo ha aiutato, oppure gli 
promette le stesse cose se lo assisterà. 
La preghiera degli Arvali per l'impera- 
tore e la sua famiglia suona così: «Se 
fai questo, ti offrirò a nome del collegio 
dei fratelli Arvali questo o quest'altro 
sacrificio» *. Qui non è la divinità che 
ricompensa; è l'uomo che paga l'aiuto 
degli dèi con la corrispondente offerta 
sacrificale. 

Soprattutto il linguaggio sacrificale in 
genere offre l’idea di ricompensa: il giu- 
sto ricorda alla divinità i doni ed i sa- 
crifici che le ha offerti, e in cambio at- 
tende ascolto, esaudimento delle sue pre- 
ghiere (già Hom., 1.1,37 ss.) 

L'esaudimento delle preghiere è dun- 
que una specie di ricompensa per la 
buona opera dell’orante. Variamente 
trasformata, dietro a queste idee si av- 
verte l'idea del mutuo do ut des *. 


6. Nel mondo greco-romano il più al- 
to riconoscimento dell'uomo da parte 
della divinità, nella concezione religio- 
sa e filosofica della vita, si ha quando la 
divinità attrae a sé l'uomo. 


Ciò può verificarsi in una morte pre- 
matura. Classico è il testo di Plut., cons. 
ad Apoll.14 (п 108 s.), dove la pietà di 
Cleobi e Bitone ha come compenso (d- 
108%) una morte prematura. Analoga- 
mente (ibid.15 [п 109b]) Apollo dà a 


5 Cfr. Hom., IL 1,503; Hom., Od. 17,240; 
Hom., 1/.15,372; Hdt.1,87. Altri testi in C. 
Аир, De Graecorum precationibus quae- 
stiones: Jbch f. kl. Phil. 28 Suppl. (1903) 526 
ss 


5 ARW 20 (1920/21) 24:55; Н. Kiem- 
кнєсит, Die Gebelsparodie im der Antike, 
(1937) 55; una voce critica di questa posizione 
in Plat., resp.33942. 
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Trofonio e Agamede una morte beata co- 
me pugðóg per aver costruito il suo tem- 
pio. Un altro riconoscimento si ha quan- 
do l'uomo vien divinizzato. Negli scritti 
ermetici questa divinizzazione si ottiene 
nell'estasi e si compie in un viaggio in 
cielo (Poinrandres, 25) o per mezzo di 
un sacramento battesimale (Corp. Herm. 
4,5.7); con una visione mistica l'uomo 
diventa &yaðèç xni eloeBùc xai ibn 
9105, «buono, pio e già divino» (10,9). 
Gli scritti ermetici si collegano deci 
mente a idee orfiche, delle quali Hipp., 
19,11, dice: ol ёё адауатоу aùthv 
(scil. viv Чулуу) evan. Myovreg pá- 
Mata xelvote тир гутал, (Ev) Bote 
жо хр, тойу elvat peté teheuthv 
хай bv "Abou бухаттїүрма, xal тас pèv 
åyaðaç dyad шодо tuyyávetv, тас 
Bè rovnpàç dxoAouhov бахо, «quelli 
che sostengono che l'anima è immortale, 
si appoggiano soprattutto su quei passi 
nei quali egli (Platone) dice che dopo la 
morte ci sono giudizi e tribunali nell'A- 
de, e che alle buone anime tocca buona 
ricompensa, e alle cattive pene propor- 
zionate» (si noti come &yaðóç completi 
il concetto di puuodòg). Una simile idea 
trova conferma nei misteri, ad es. nei 
misteri di Iside, in Apul, wet.1 1,23 s.i 
tale processo è qui collegato ad una con- 
sacrazione sacramentale, mentre in Pla- 
tone è sciolto da ogni legame con tali 
sacramenti e totalmente spiritualizzato. 

Н. PREISKER 


П. La fede nella rimunerazione 
nell'Antico Testamento 


1. L'origine della fede israelitica nel- 
lu rimunerazione si perde nella preisto- 


55 T, PRDERSEN, Israel 1-11 (1926) 411; inoltre 
cfr. б. HOLSCHER: ThSiKr 108 (1937/38) 234- 
262. 

50 J, PEDERSEN, 0с, 429. 

5 K. Hy. Fantoren, “дй 
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ria. Già nelle più antiche attestazioni 
veterotestamentarie tale fede è presup- 
posta con tanta naturalezza e così messa 
a frutto per una riflessione storico-teolo- 
gica, da apparire come una concezione 
di antica tradizione ed evidentemente 
da lungo tempo familiare al pensiero 
israelitico. Le sue radici potrebbero af- 
fondare in una concezione dell'antico 1- 
sraele esprimente il profondo ottimi- 
smo dei popoli di natura ancora aliena 
dal concetto di un Dio personale, se- 
condo cui una buona azione deve ave- 
re successo e dare buoni risultati, 
mentre il peccato non può portare né 
pace né felicità *. Questa concezione 
nella sua forma originaria si riscontra 
anche nell'A.T. (sebbene vi abbia tanta 
parte l'idea di un Dio personale) natural- 
mente soltanto in certi resti e soprattut- 
to nell'uso linguistico dei concetti che ri- 
spondono alle radici sdg e ri* che espri- 
mono l'idea di giustizia e di cattiveria”, 
Ma per il resto, essa si è collegata all’i- 
dea di un Dio personale e soltanto în tal 
modo diventa una vera e propria fede 
nella rimunerazione. Lo stretto rapporto, 
pacificamente ammesso come ovvio tra 
l'agire e il destino dell'uomo nella con- 
cezione primitiva, ora vien fatto risalire 
a Dio. E dato che Jahvé, come e più che 
gli dèi semiti in genere, si considera 


entgegengesetzte Begriffe im A.T. (Diss., Upp- 
sala). 


5* W. W, Grar Baupissin, in: Festgabe Har- 
nack (1921) 1-23. 
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come un Dio giusto, è visto quale garan- 
te del mantenimento del giusto rappor- 
to, così importante per il pensiero israe- 
litico, tra comportamento e condizione 
dell'uomo, dell'armonia tra atto e pre- 
mio o castigo. 


2. La fede nella rimunerazione si può 
rilevare in tutto l’A.T., così che è inu- 


tile documentarla in extenso. Perciò la 


nostra esposizione intende in prima li- 
nea addurre alcuni esempi tipici, dai 
quali risulterà la funzione assegnata a 
detta fede nelle narrazioni, nella storio- 
grafia, nella letteratura profetica e in 
quella sapienziale, Infatti attraverso tale 
funzione si possono identificare gli inte- 
ressi collegati a detta fede, e su questa 
strada si faranno evidenti man mano il 
senso e l'importanza di essa. In consi- 
derazione del differente carattere degli 
scritti, possiamo aspettarci sin da prin- 
cipio che la risposta non sarà sempre 
uguale. 

Iud.9,23 s. interpreta il conflitto tra 
i Sichemiti e Abimelech, conclusosi con 
la rovina degli uni c dell'altro, come 
una vendetta di Jahvé per il delitto di 
Abimelec contro i suoi fratelli e per 
la collaborazione dei Sichemiti in que- 
«Poi Dio mandò uno 


st'azione infame: 
spirito cattivo tra Abimelec e i cittadi- 
ni di Sichem, così che i cittadini di Si- 
chem si ribellarono ad Abimelech, af- 
finché fosse vendicato (labó') il delitto 


9 Leggi in v. 3 con i LXX e il Tg, whaha- 
ramtò wt, pet webabaramtem. 
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commesso contro i figli di Jerubbaal с 
il loro sangue ricadesse sul loro fratel- 
lo Abimelec, che li aveva uccisi, e sui 
cittadini di Sichem, che l'avevano aiu- 
tato ad uccidere i suoi fratelli». Analo- 
gamente 1 Sam.15,25. intende la lotta 
di Saul contro Amalec come una pu- 
nizione divina, ma fatta con tutt’ altri 
mezzi: «Così dice Jahvé degli eserciti: 
punirò (pgd) ciò che Amalec ha fatto a 
Israele, tagliandogli la strada mentre u- 
sciva dall'Egitto. Ora va’, colpisci Ama- 
lec e ‘compì’ il bando ‘di lui e’? su tut- 
to quello che possiede; non aver pietà, 
ma uccidi uomini e donne, fanciulli c 
lattanti, buoi e pecore, cammelli e asi- 
ni». 

In ambedue i casi è chiaro che non 
è stata la volontà di compiere una rap- 
presaglia a dar forma all'evento storico. 
Per Iud. è senz'altro evidente che le 
macchinazioni contro Abimelec non fu- 
rono ordite dai Sichemiti per espiare il 
delitto, giacché anch'essi vi avevano 
preso parte. Essi stessi non sanno ve- 
ramente quel che fanno. Il significato 
insito nel loro comportamento e negli 
avvenimenti che ne conseguono è sco- 
perto da un punto di vista più alto dal 
narratore, quando introduce il moti- 
vo della rappresaglia. Non diversamen- 
te vanno le cose in r $ат.1$°®. Saul è 
costretto a scendere in lotta contro A- 
malec da ben altro che dalla riflessi 


опе 


© Sul carattere rillessivo di z San.15,1-3 cfr. 
A. Wriser: ZAW NF 13(1936) 55. 
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su un avvenimento remoro, quale è il 
tentativo amalecita di ostacolare la mar- 
cia degli Israeliti, e dal fatto che di ciò 
non è ancora stata fatta vendetta. Le 
parole dei vv. 2 e 3 vogliono evidente- 
mente giustificare a posteriori prima la 
stessa guerra contro Amalec e poi spe- 
cialmente l'ordine crudele del bando. 

In ambedue i casi, dunque, la fede 
nella giusta rimunerazione è posta al 
servizio di una riflessione; essa diventa 
una meditazione sulla storia, che non 
si limita ad accettare i fatti così come 
sono stati tramandati, ma cerca anche 
di comprenderli e di procurarsi i mezzi 
per farlo; riesce così a dar loro un sen- 
so risalendo a Dio, che per la concezio- 
ne veterotestamentaria è operante in 
tutti gli avvenimenti della storia. In tal 
modo la fede nella rimunerazione adem- 
pie una funzione razionale, stabilendo 
un legame fra eventi staccati e spicgan- 
doli l'uno con l'altro“, Che lo si faccia 
parlando di Dio, che cioè si oltrepassi 
la frontiera dell’indagine razionale, non 
muta per nulla il fatto che qui si vuol 
soddisfare un bisogno della ratio. In- 
fatti la fede in Dio non è per l’uomo 
veterotestamentario qualcosa di irrazio- 
nale, nel senso che diamo oggi alla pa- 
rola, 


“i Su questa funzione razionale della fede nel- 
la rimunerazione c sul suo rapporto con il 
«carattere espressamente razionale» d'Israele, 
cfr. J. Hempe, AT. u. Geschichte (1930) 35 
s. Non si può dimenticare, per conoscere i li- 
miti della fede veterotestamentaria nella rimu- 
nerazione e della sua validità, che oltre alla 
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Accanto al momento razionale, chel 
spicca particolarmente nei due casi trat- 
tati, non si può trascurare il momento! 
religioso del ricorso alla fede nella ri- 
munerazione, che è egualmente impor- 
tante. Infatti, quando si interpretano| 
con il suo aiuto avvenimenti della sto- 
ria o della vita quotidiana, si dà espres- 
sione alla credenza che l’operato di Dio 
è fondamentalmente sottratto all’arbi- 
trio, e gli si attribuisce un'intima giu- 
stizia, anche in casi densi di interroga- 
tivi come quelli posti dalla crudele ese- 
cuzione dello sterminio (1 Sam.15), dal- 
la scomparsa dei Sichemiti (Iud.9), dal- 
l’annientamento dell'intera città di So- 
doma (Gen.18,205s.; 19) e dalla tragi- 
ca morte di un re dopo un breve regno 
(2 Reg.1,2 ss.). 

Come gli interessi della ratio e della 
fede possano intrecciarsi quando la dot- 
trina della rimunerazione è usata per 
interpretare lu storia, lo si osserva in 
modo particolarmente suggestivo nel- 
l'esempio più grandioso dell'antica nar- 
rativa, cioè nel racconto jahvistico del. 
le origini (Gen.2,4-11,9). Qui in primo 
luogo si risponde a domande ingenue: 
donde l'inimicizia tra uomo e serpen- 
te? perché l'esistenza della donna è co- 
sì dolorosa e soggetta all'uomo? per- 


dottrina della rimunerazione, con l'aiuto della 
quale «la varietà della vita» dev'essere ricon- 
dotta «a una formula unitaria», esistono mo- 
tivi del tutto diversi; cfr. al riguardo HEMPEL, 
OC, 56 e W. STARK, Vorsebung und Vergel. 
tung (1931) 145. 
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ché il lavoro dell'uomo è così duro e 
sempre minacciato da insuccessi? per- 
ché il diluvio ha annientato la primiti- 
va umanità? perché l'umanità attuale è 
divisa in tanti popoli? Ma nel momento 
in cui si indicano le cause del presente 
pieno dolore e di miseria, si libera auto- 
maticamente Dio da ogni accusa di ar- 
bitrio e di crudeltà: è il peccato del- 
l'uomo, non Dio, il responsabile della 
misera condizione del mondo. Natural- 
mente di mano a Dio, che il primo ad 
storia ha anche i suoi limiti, che potreb- 
bero apparire ancora più chiaramente 
negli spiriti piccini, i quali potrebbero 
pensare che la storia sfugga continua- 
mente di mano a Dio, che il primo ad 
agire sia l'uomo, mentre Dio reagircb- 
be soltanto. La storia non potrebbe an- 
dare verso una meta fissa perché gli er- 
rori e i peccati degli uomini sconvolge- 
rebbero ad ogni momento i piani di 
Dio. Perciò quando lo Jahvista parla di 
una meta fissata da Dio, pone il rime- 
rito come motivo conduttore della sua 
esposizione. Dio stesso prende in ma- 
no la storia e la conduce, nonostante 
la. debolezza umana, anzi per mezzo 
di essa, alla meta che le ha assegnato 
nella promessa ad Abramo (Gen.12 ss.). 

Finora la fede nella rimunerazione ci 
è apparsa soltanto come fede nella pu- 
nizione divina. Di fatto, il pensiero 
che il buon comportamento debba es- 
ser premiato resta in ombra nelle nar- 
razioni e negli scritti storici, e quasi 
mai ha una funzione importante, anche 
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ato di 
fatto non è casuale e lascia vedere l'e- 
strema e più profonda intenzione della 
fede nella ricompensa; questa, forse, 


se non manca del tutto. Questo 


non sempre è sentita con la stessa in- 
tensità, ma, ad esempio nella storia jah- 
vistica delle origini, viene chiaramente 
alla luce. Dio stesso è creduto e presen- 
tato come nemico radicale del peccato; 
interviene con una severa condanna 
quando la volontà umana si rivolta con- 
tro il suo dominio e segue proprie vie 
contrarie a lui. La divinità di Dio in 
questo ‘caso si mostra nella punizione 
dei peccati, nel severo giudizio su di 
essi. 

3. Così siamo già giunti ai profeti. 
Il loro principio fondamentale dell'op- 
posizione del Dio santo ad ogni essere 
peccaminoso significa che là dove regna 
il peccato deve sempre giungere il giu- 
dizio annientatore della condanna divi- 
na. Come Isaia, in quanto uomo dalle 
labbra impure vivente in mezzo ad un 
popolo dalle labbra impure, si deve 
considerare perduto di fronte alla san- 
tità del re Jahvé (15.6,5), così i profe- 
ti prevedono per tutti i peccati la puni- 
zione di Dio e pertanto annunciano al 
loro popolo l'imminente giudizio. Il 
principio della rimunerazione è presen- 
te in tutti, ma prende il massimo risal- 
to in Amos; questi aveva motivo di sot- 
tolinearlo in modo speciale, perché si 
opponeva acché fossero tratte false dedu- 
zioni dalla fede nell'elezione. Dio non di- 
mentica le azioni di uomini peccatori 
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(8,7; 5,11), e i peccati di Israele non sa- 
ranno da lui trattati diversamente da 
quelli di altri popoli (1,3-2,16). Anzi, 
proprio perché ha eletto Israele, Jahvé 
punisce tutti i suoi peccati (3,2). Il mes- 
saggio della rimunerazione serve così a 
indicare la vitalità e personalità del rap- 
porto tra Jahvé e Israele, in cui l'obbe- 
dienza е la disobbedienza acquistano un 
carattere decisivo, e la fede nella ricom- 
pensa diviene assicurazione contro la leg- 
gerezza (evidentemente molto diffusa) 
con cui si intendeva l'elezione, quasic- 
ché questa fosse toccata ad Israele una 
volta per tutte come una decisione che 
impegnasse Dio stesso e autorizzasse a 
prendere meno sul serio il peccato", 
Ma la stessa idea di Amos si ritrova an- 
che negli altri profeti: la dottrina della 
rimunerazione divina, attualizzata co- 
me annuncio dell'imminente giudizio, 
dà rilievo alla serietà della realtà divina 
€ al carattere assoluto della sua csi- 
genza religiosa ed etica, anche e pro- 
prio nei confronti del popolo eletto. 
Che si ascolti o meno, è ciò da cui di- 
pende il futuro, Inoltre la fede nella ri- 
munerazione serve ai profeti per rin- 
tracciare negli avvenimenti storici la 
logica dell'agire di Dio. La fede vuol 
comprendere il male, che sta per so- 
pravvenire o è già sopravvenuto, dal 
punto di vista di Dio e in stretta con- 
nessione con il suo essere santo e mo- 


9 Per la spiegazione di Am.3,1 s. cfr. special- 
mente A. Weiser, Die Prophetie des Amos: 
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rale. Ora, la fede nella ricompensa of- 
fre il mezzo più adatto per questa com- 
prensione teologica di Dio nella realtà 
della storia. 

Data la tipica e antica concezione se- 
condo cui i vari membri e le varie gene- 
razioni costituiscono un'unità, che è T- 
staele, la rimunerazione doveva esser vi- 
sta in prima linea come un fatto colletti- 
vo. Gli innocenti debbono subire il casti- 
go come i colpevoli, e i figli scontano i 
peccati dei padri, senza che ciò contrad- 
dica l'idea di giustizia. Questa idea, ov- 
viamente, fino a un certo punto è giu- 
stificata; ma se applicata consequenzial- 
mente doveva portare a una cupa dispe- 
razione e paralizzare la volontà di cam- 
biar strada, data l'impossibilità di arre- 
stare il giudizio imminente, già causato 
dai peccati dei padri. Dalla sensibilità 
a questa condizione miserabile può es- 
sere nato quel lassismo di cui si sente 
l'eco per la prima volta in Geremia. Il 
principio della rimunerazione rimane in- 
tatto; ma i legami con il passato non 
sono così indissolubili da impedire che 
un popolo, con un deciso cambiamento 
di rotta, si liberi da un passato di pec- 
cato che comporta la punizione; se un 
popolo si converte dalla sua malizia, an- 
che Jahvé si pente del male che aveva 
pensato di fargli (1er.18,r5s.). Ezechic- 
le sente ancor più le difficoltà che sor- 
gono dall'idea della rimunerazione col- 


BZAW 53(1929) 116 ss. 
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lettiva, espressa dal popolo nel noto 
proverbio «i padri hanno mangiato l'uva 
acerba, c ai figli si son legati i denti». 
Proprio la generazione di Ezechiele do- 
veva sentirsi come il capro espiatorio 
della malvagità degli antenati. Allora il 
profeta stacca decisamente il destino 
dell’uomo giusto da ogni connessione 
con una colpa altrui, sia essa degli ante- 
nati o dei contemporanci: sì, l'anima 
peccatrice deve morire (nell'imminen- 
te catastrofe nazionale), ma un figlio 
non sarà corresponsabile della colpa 
del padre, né un padre di quella del 
figlio. La giustizia del giusto rimarrà su 
di lui, е l'empietà dell'empio rimarrà 
su di lui (Ez. 18,20). Anzi, Ezechiele 
va ancora più avanti, e considera de- 
cisiva per un uomo la condizione in cui 
si trova di volta in volta: al peccatore 
convertito non vengono computati i 
peccati commessi in passato, e al giusto 
che ha prevaricato non servono a niente 
le buone azioni precedenti (Ez.18,215s.). 
La risposta che in tal modo Ezechiele dà 
a una domanda che gli si poneva urgente 
ai suoi tempi ha un carattere così genera- 
le e teoretico, che si è voluto trovare nel- 
le sue affermazioni persino il dogma del- 


® Cfr A. Bexmuorer, Hesckiel (Handbuch. 
AT., 1936) 67 s. 

^ Neppure in Ex.20,12b si ha questa idea; 
piuttosto qui si vuol dimostrare che la perma- 
nenza nella terra data da Jahvé dipende dal- 
l'obbedienza al comandamento di Dio. Ex 2o, 
55. è probabilmente una glossa; cfr. Н. Hor- 
замовк, Exodus (K.H., 1900) 72. Cfr. anche W. 
Ercuropt, Theologie des AT. 3(1939)74: 
«A prescindere dal fatto che proprio l'Isracle 
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la rinumerazione individuale. Che ciò 
non sia esatto, è dimostrato dallo stesso 
assiduo riferimento all'imminente giudi- 
zio9. Le sue parole valgono soprattut- 
to per la sua generazione, alla quale egli 
vuol dire che la ricompensa divina è as- 
solutamente giusta (18,25), ma vuole an- 
che mostrare la possibilità di salvezza 
dalla prossima rovina: nella sua conce- 
zione della rimunerazione, accanto al 
Dio santo degli antichi profeti, che con- 
danna ogni essere peccatore, appare il 
Dio misericordioso, che non sì compia- 
ce della morte del peccatore, ma deside- 
ra che si converta e viva (E2.18,23). 

4. Si è visto che nella più antica let- 
teratura narrativa (soprattutto nello Jah- 
vista) e nei profeti la fede nella rimune- 
razione aveva un carattere unilaterale, 
in quanto considerava soprattutto il la- 
to negativo, e che non si dava una par- 
ticolare importanza alla deduzione, in 
sé del tutto possibile, che nna buona 
condotta comporti anche un premio 
speciale. Fu il Deuteronomio che ap- 
portò per primo una chiara modifica al- 
la fede nella rimunerazione. Esso pro- 
mette ricche benedizioni in beni terre- 
ni, numerosa progenie, abbondanza di 


antico non conosce il calcolo penoso della 
munerazione di Dio nella vita individuale, qua- 
le è riscontrabile nel giudaismo, gli occasio- 
nali accerini alla benedizione di Dio collegata 
a un giusto comportamento (Gen.26,5; Ex.15, 
25:26 b; 19,5.8) hanno un carattere del tutto 
istintivo e non sono che la vivace espressione 
della certezza nell'azione personale di Dio, 
con cui egli si dà a conoscere come il fedele ed 
il buono». 
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bestiame e frutti del campo, come pre- 
mio dell'osservanza della legge, е vi- 
ceversa pronuncia terri ioni 


28). Questa caratteristica della dottrina 
della rimunerazione è al servizio del 
proposito del Deuteronomio, che inten- 
de aiutare a salvarsi dalla minaccia del 
giudizio. «Si doveva agire secondo la 
volontà di Dio depositata in quel libro, 
‘allo scopo di” sfuggire al giudizio (cioè, 
per ‘vivere') per aver successo. La par- 
ticella Fma'an, ‘allo scopo di’ (che nel 
Deuteronomio si legge 47 volte) diven- 
ta addirittura una parola caratteristi. 
ca» ©. Il messaggio profetico era stato 
portatore di crisi, annuncio del prossi- 
mo giudizio, e a sua giustificazione si 
era detto che Jahvé non può lasciare 
impuniti i peccati. Il Deuteronomio e- 
sorta a dar forma alla vita richiamando 
la legge divina della rimunerazione, che 
conosce solo la benedizione dell'obbe- 
dienza. Non si può negare che qui — 
come sempre, quando si insegna una 
duplice rimunerazione — dalla conoscen- 
za di un premio si rischi di passare a 
farvi assegnamento. Questo pericolo di 


fatto è diventato acuto nella successiva 
evoluzione del giudaismo, ed è tanto 
più grande in quanto PA.T. non pro- 
clama una vita dopo la morte, ma at- 
tende il premio già su questa terra. 
L'idea della doppia rimunerazione, 
messa così in luce, diventa per gli scrit- 


5 A. BrarHoLET, Deuteronomium (KH. 
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ti storici cosiddetti deuteronomistici il 
nucleo c il faro per capirne la storia, 
come si può osservare particolarmente 
nel Libro dei Giudici. Schematicamen- 
te, l'intero corso della storia è visto co- 


me una successione di peccato del po- 
polo, di castigo, di conversione e di aiuto 
di Dio. Per quanto affascinante possa 
sembrarci, per la sua razionalità, questa 
comprensione della storia non è però 
dettata dalla volontà di raccogliere la 
storia in uno schema razionale. La sua 
vera radice va cercata piuttosto nel pro- 
posito di spiegare con la storia dei pa- 
dii le vicende della generazione presen- 
te, che aveva vissuto il terrore dell'ul- 
timo periodo dei re e, forse, anche quel- 
lo dell'esilio, e di indicare ad essa ciò 
che nella situazione del momento si do- 
veva e si poteva fare. 

Staccata da questo interesse concre- 
to e diventata, come sembrerebbe, fine 
a se stessa, la considerazione della sto 
ria dal punto di vista della duplice ri- 
munerazione ha dato i suoi frutti più 
strani nei Libri delle Cronache. Dato 
che senza pietà non può esservi felicità 
€ che l’infelicità viene dal peccato, non 
solo si altera il quadro storico con o- 
missioni (ad cs., tacendo tutto quanto 
i Libri di Samuele e dei Re raccontano 
di sfavorevole su Davide, ad eccezione 
del censimento), ma si inventano addi- 
rittura avvenimenti storici. La morte 
del pio re Giosia nella battaglia di Me- 
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giddo — un fatto imbarazzante per la lo- 
gica della fede nella rimunerazione — 
viene spiegata nelle Cronache con la 
sua opposizione alla ingiunzione del fa- 
raone Neco di lasciarlo passare per la 
Giudea, quantunque în quest'ordine par- 
lasse lo stesso Jahvé (2 Chron.31,21 s.). 
Viceversa l'empio re Manasse poté vive- 
re a lungo soltanto perché, deportato in 
Babilonia per i suoi peccati, si convertì 
e dopo il ritorno compì opere che piac- 
quero a Dio (2 Chrom.33): cose tutte, 
queste, che il 2° Libro dei Re ignora. 


5. La fede nella rimunerazione ha tro- 
vato nell'A.T. la sua estrema e più chia- 
ra espressione nella letteratura sapien- 
ziale. In essa, con una frequenza quasi 
stucchevole, viene continuamente incul- 
cato al discepolo che il giusto ha da a- 
spettarsi il premio, l'empio il castigo. 
«Certamente non resterà impunito il 
malvagio; ma la generazione dei giu- 
sti scamperà» (Prov. 11,21). «Se il giu- 
sto viene retribuito (ийт sulla ter- 
га, quanto più l'empio e il peccato- 
re» (11,31). «Presta al Signore chi ha 
pietà del povero, ed egli lo ricompen- 
serà» (jFallem, 19,17). Anche qui il 
senso e l'importanza della fede nella ri- 


^5 Anche fuori della letteratura sapicnziale, ma 
in parte fortemente influenzata da essa, la fede 
nella rimunerazione è diffusa dopo l'esilio nel- 
la forma della netta contrapposizione del de- 
stino dei giusti a quello degli empi; cfr. Рул; 
37.2554 1157; 341756; тїз ecc. L'ecezio- 
nale importanza della fede nella rimuncrazio- 
ne che si ha nella comunità giudaica va attri- 
buita tanto alla pietà legalistica quanto alla 
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munerazione si deve intendere partendo 
dall'essenza del vivace movimento che 


sc пе è servito. La sapienza veterotesta- 
mentaria non è un prodotto specifico 
della spiritualità israelitica, ma è stret- 
tamente collegata con la sapienza del- 
l'antico Oriente in generale. E la fede 
nella rimunerazione ha in ambedue i ca- 
si lo stesso ruolo (nell'A.T. con una 
maggiore consequenzialità), la cui im- 
portanza si ricava dall'istanza di fondo 
della stessa sapienza. Ad essa interessa 
che l'uomo sia quanto più possibile fe- 
lice (è per ГАТ. la felicità è sempre 
terrena); perciò vuole indicare ai suoi 
discepoli la via che conduce a tale fine. 
Ma ciò ha un senso solo se si ammette 
che si può contare sulla vita, che essa 
si svolge secondo una legge sempre va- 
lida, cioè che una via buona deve sfo- 
ciare nel bene. Dunque la validità del- 
l'istanza sapienziale dipende dalla vali- 
диа dell'idea di rimunerazione. L’otti 
mismo con cui è affermata la fede nel- 
la rimunerazione si collega all'idea pri- 
mitiva della corrispondenza tra azione e 
situazione, di cui abbiamo parlato al 
principio. Però si deve ammettere che, 
anche dove dalla lettera non appare con 


sapienza razionalistica. Con il prevalere della 
fede nella rimunerazione, il ‘timore’, inteso 
come arisia nei confronti di Dio, giudice onni- 
possente cd onnisciente, è determinante per 
Та relazione personale con Dio; сїт. W, Eic- 
RODT, 0.с., 42 

€ Cfr. J. Таситмея, Die altorientalische Weis- 
beit in ibrer israelisch-jüdischen Ausprägung: 
BZAW 62 (1933) 61 ss. 
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certezza, la sapienza non ripone la sua 
fiducia in una legalità immanente, ma 
in Dio: un Dio, naturalmente, così sog- 
getto alla legge della rimunerazione, da 
sembrare quasi più il suo servo che il 
suo signore, mentre il potere dell’uomo 
è enormemente accresciuto, poiché da 
lui dipende totalmente il suo futuro, 

Se già questo ottimismo, che fa vio- 
lenza alla realtà della vita, mette un ve- 
lo sulla sapienza, tanto più lo mette la 
naturalezza con la quale si raccomanda 
di seguire i consigli ricevuti, оној 
neando sempre il vantaggio che se ne 
deve attendere. «Il saggio fa ciò che è 
moralmente buono, non perché ha vi- 
sto l'assoluta validità e l'alto valore del 
bene, ma prima di tutto perché v'è in- 
sito un premio, mentre all'ingiustizia 
segue una punizione», Questo tipo di 
spiritualità, per la quale anche il timor 
di Dio, spesso inculcato, è un mezzo 
per ottenere la felicità terrena, è benc 
caratterizzato nel Libro di Giobbe dalla 
domanda di Satana: «Forse che Giob- 
be teme Dio senza motivo?» (1,9), c 
nella domanda con cui il poeta pone 
in bocca agli amici questo giudizio: 
«Fotse che l'uomo può giovare a Dio? 
No, l'uomo pio giova soltanto a ‘se 
stesso’ (22,2). 

Era inevitabile che l'ottimismo con- 
sequenziale della sapienza, messo a con- 
fronto con la vita reale, si appalesasse 


% Qui si giunge agli antipodi dell'uso profeti- 
co della fede nella rimunerazione: il mezzo 
per comprendere con essa la realtà partendo 
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come ingannevole. L'Ecclesiaste ricono- 
sce rassegnato che «non ha senso ciò 
che avviene pel mondo: che ci siano 
giusti cui tocca ciò che spetterebbe al- 
Горегаге dei malvagi, с malvagi cui toc- 
ca ciò che spetterebbe all'operare dei 
giusti» (8,14). Ma più profonda di que- 
sta rassegnazione è l'opposizione della 
fede viva. Giobbe protesta aspramente 
contro l'idea, propria della sapienza. e 
sostenuta dagli amici, che faceva di Dio 
un giudice meschino, perché intendeva 
il suo operato verso gli uomini come 
pura dispensazione della ricompensa, 
pensata sotto un profilo del tutto uma- 
no. Così nei dialoghi e nei discorsi di 
Dio il Libro di Giobbe finisce per com- 
battere la fede nella rimunerazione (che 
un tempo era servita a porre gli uomini 
di fronte alla santità e alla grandezza di. 
vina nella sua incondizionata serietà), 
affinché sia difesa proprio questa santi- 
tà с grandezza, la cui opera non va mi. 
surata sullo schema della rimunerazione, 
ma a cui si addice una muta riverenza 
Diverso è il modo in cui il Ps. 73 su- 
pera la fede nella ricompensa e le diffi- 
coltà che ne derivano qualora su di es- 
sa si misuri tutta la'vita: al di Jà del. 
l'esigenza di vedere e di sperimentare 
una rimunerazione, che si collegava ne- 
cessariamente alla concezione dell’esi- 
stenza umana propria della sapienza, il 
poeta è portato a credere fermamente 


da Dio è diventato Un mezzo per dar forma a 
questa realtà partendo dall'uomo. 
© J. Ficirven, o.» 755. 
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che più di ogni rimunerazione vale, nel 
cielo e sulla terra, la comunione con 


Dio (Рғ.73,255.). Е. WÜRTHWEIN 


IMI. L'idea di rimunerazione 
nel tardo giudaismo 


Il tardo giudaismo ha elaborato la fe- 
de nella rimunerazione in un modo tut- 
to particolare, collegando ad essa tutta 
l'attesa escatologica. Quando la fede 
nella rimunerazione in questo mondo 
fallisce, viene semplicemente trasferita 
nell’al di là e legata quanto più stretta- 
mente è possibile alle idee di giudizio с 
di risurrezione, Oltre a questo, anche il 
problema della teodicea si pone total- 
mente dal punto di vista della rimune- 
razione. Che non possa essere diversa- 
mente nel giudaismo, risulta anche da 
un altro dei suoi tratti essenziali, cioè 
dal possesso della salvezza concepito 
prevalentemente come futuro. Esso non 
conosce una realtà di salvezza già pre- 
sente, che sia la forza portante dell'a- 
zione morale, come fa il N.T. quando 
afferma che il regno di Dio è presente 
fin all'inizio, con il possesso dello Spi 
rito, Piuttosto la salvezza, concepita co- 
me puramente futura, dev'essere con- 
quistata con l'opera dell'uomo. Se, no- 
nostante la fede nella misericordia di- 
vina, la salute dipende dalle opere del- 
l'uomo, a Dio spetta solo di premiare 
l'attività umana”. Il principio delle o- 
pere umane, affermato con tanta purez- 
za dalla religione giudaica, deve logica- 
mente portare al dogma della rimune- 
razione secondo i meriti. Ciò appare in 
tutto il giudaismo, il cui sguardo è sem- 
pre più rivolto verso l'al di là, dove ha 
un ruolo decisivo il giudizio finale, nel 
quale è dato il premio ai giusti e il casti- 


9 + BRAUN 41. 
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go ai peccatori. 


Sulla letteratura sapienziale cfr. + 
сой. 395 ss. Per Filone il premio della 
virtù è la beatitudine, che il virtuoso 
possiede già sulla terra (der. pot.ins.120 
ss; leg. all. 5,77), oltre all'immortalità, 
che tocca la più alta perfezione nella vi- 
sione di Dio, mentre le anime cattive si 
inabissano nella materia e nella sensua- 
lità (gig.6-18; som.1,133-156; Abr. 37 
ss.; leg.all. 1,107; det.pot.ins. 163 


L'apocalittica promette ai pii, come 
giusta ricompensa, la vita eterna (Dar. 
12,15.; Ps.Sal.3,12; 9,5; 13,11; Hen. 
aelb.37,4; 40,9; 4 Esdr.14,35; Bar.syr. 
14,13), о, anche, «luce e vita» (Hen. 
aetb.58,3), paragonabile agli angeli e al- 
le stelle (Hen.aeth.51,4; Bar.syr.51,10. 
12). La rimunerazione dei peccatori, in- 
vece, è o l'annientamento totale (Hen. 
aeth.94,1.65.10; 95,6 ecc. Ps. Sal.3, 
12; 13,11; 14,6; Sib. 4,43; 4Esdr.7, 
125) o l'eterna dannazione (Dar.12,2; 
Hen. aeth. 91,5-10; 103,8; Bar. syr. 44, 
12; 78,6; 83,1055; 4 Esdr.7,365.; 8, 
59) fra spaventosi tormenti di fuoco 
(Hen.aeth.10,6.13; 90,24 58.; 4 Esdr.7, 
365.; Bar.syr.44,15), oppure una dimo- 
ra in tenebre, catene e fiamme ardenti 
(Hen.aeth.103,8; 63,105.). 


La tradizione rabbinica conosce tan 
to un premio in questo mondo (Sha... 
127a; Qid.b.39b; Taan.b.19b; Peah т, 
1, ecc.), quanto uno eterno (Er.h.22 a; 
Deut.r.7,10 a 29,1 раг: Dio ha detto: 
Custoditemi la conoscenza della Torà e 
l'adempimento dei comandamenti in 
questo mondo, e io vi servo un buon 
premio nel mondo futuro; cfr. Strack- 
Billerbeck 1v 1,490 ss.). Tuttavia in al- 
cuni passi talmudici si afferma solo la 
risurrezione dei giusti (Taan.b.7 а; Ket. 
b.117b)". Secondo un'opinione parti- 


71 Ma cir. Voz, Esch. 241-249; Ѕтплк Вит 
LERBECK IV 1166 Ss. SPEC. 1175 SS. 1180 $$. 
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colare, ai peccatori tocca il castigo gii 
sulla terra, giusta il principio «misura 
per misura» (50£.5.85 b par.). Conforme 
all'antichissima legge del taglione, si ar- 
riva a credere che chi pecca con gli oc- 
chi è punito negli occhi (Sor.b. gb). Ori- 
ginariamente per la sinagoga la creazio- 
ne dell'uomo, o la liberazione dall'Egir- 
to, è quell'atto che fonda per ogni israe- 
lita il dovere di servire costantemente 
Dio facendo la sua volontà; cfr. 44.2, 
8 (Rabban Johanan b. Zakkai, morto in- 
torno all’80): «Se hai imparato molto 
della Torà, non menarne vanto, perché è 
per questo che sei stato creato». Que- 
st'idea del cosiddetto premio di grazia 
fu interamente abbandonata, e si pen- 
sò che tutti i comandamenti fossero 
stati dati al solo fine di compiere ope- 
re che valgano come meriti degni di 
premio; сіт. Makk. 3,16 (R. Hananja 
b. Aqasia, c. 150): «Dio volle far ac- 
quistare ad Israele molti meriti; per 
questo diede loro molta Torà e nume- 
rosi comandamenti». Si veda anche lef- 
fato: «il premio è proporzionato alla 
fatica» (48.5,23). L'idea di merito è 
inserita addirittura (A5. 3,17) in uno 
schema commerciale: con i meriti l'uo- 
mo si forma un capitale; sulla tetra vive 
con gli ‘interessi’, mentre il pagamento 
integrale si avrà nel mondo avvenire. In 
tal modo il giusto non è il solo ad es- 
ser premiato; la sua presenza opera 
anche a vantaggio del prossimo (Taan 
b.20b). La morte per il giusto è soltan- 
to un mezzo per espiare i peccati (Ber. 
5.602), affinché al momento della risur- 
rezione possa ricevere il premio, mentre 
per il malvagio segna il compimento del- 
la punizione divina (Weber, 321 ss.). Il 
giudaismo non considera il possesso at- 
tuale della salvezza (cfr. invece туей 
nel N.T.) come motivo decisivo dell'at- 
to morale*e non fa affatto dipendere 
l'uomo dalla grazia di Dio; anzi, pur 
sottolineando il momento della miseri- 
cordia, fa risalire la salvezza alle opere 
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all'opcrare meritorio. È per que- 
l'idea del giudizio è posta tan- 
to in risalto, come motivo dell’atto 
morale: l’uomo deve lasciare che la sua 
condotta sia illuminata dal giudizio, che 
assegna il meritato premio o il giusto 
castigo (cfr. Ab.3,1). Certamente la si- 
nagoga ha cercato di limitare Ia smania 
del premio, indicando che la Torà si de- 
ve compiere per se stessa con retta in- 
tenzione (АР.т,3: «Non siate come i 
servi che servono il signore nella pro- 
spettiva di riceverne una ricompensa, 
ma come i servi che servono il signore 
senza la prospettiva di ricevere una ri- 
compensa»). Simili voci si facevano sen- 
tire (Strack-Billerbeck ту 496 s.), ma non 
riuscirono ad affermarsi e a infrange- 
re il principio delle opere a cui era con- 
nessa l'idea del premio. Dio resta il 
giudice e dà all'uomo ciò che gli spetta 
per le sue opere buone o cattive, 

Va rilevato che proprio per il prin- 
cipio delle opere il giudaismo non è mai 
pervenuto a una fede fiduciosa e a una 
certezza di salvezza. Proprio perché cre- 
de in Dio come il santo e conosce la 
serietà delle sue esigenze morali, una 
pietà che con freddo realismo vede i li- 
miti e i peccati dell'uomo deve restare 
nel dubbio che le opere possano regge- 
re di fronte a Dio giudice. Basta legge- 
re il quarto Libro di Esdra, per render- 
si conto dell'insicurezza dei Giudei nel 
pensare al giudizio (> хріуо, v, coll. 
1057 ss.) e per comprendere lo zelo della 
casistica farisaica nell'ammucchiare, per 
così dire, buone opere che davanti a Dio 
superino il numero e il peso dei peccati 
Ci sono a volte anche toni ottimistici 
(Ps. Sal. 2,35; 3,4; 10,3; 14,4-6; Sap. 
39: 41555 11,98; Samb.b.97b; S. 
Deut.252223,8), ma le tinte pessimi- 
stiche prevalgono (4 Esdr. 3,22; 4,30. 
38; 748.68. 118 s.; Bar. syr. 14,14; 
48,425; 84,10; M. Ex. a 17,14; Ab. 
4,22; 2,4; Gem.r.93,11 a 45,9 pat; 
Sanb.b. 81 a; Ber.b.28b [cfr. Strack-Bil- 
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lerbeck mı 2195., specialmente k; 1 
581)). Il giudaismo non osa affidare 
l'uomo interamente alla grazia, ma pre- 
ferisce fermarsi all'uomo stesso e alle 
sue opere; vuol meritarsi un giusto pre- 
mio, € così non riesce a liberarsi da un 
senso di impotenza e di ansietà. Non 
perviene alla fiducia c alla gioia, perché 
non concepisce la grazia come un asso- 
luto, ma di fronte a Dio magnifica le o- 
pere umane, anche se non può manca- 
re di riconoscerne l'insufficienza. 


IV. L'idea di premio nel М.Т. 


a) Nei sinottici si esprime liberamen- 
te sia l'idea del premio sia la minaccia 
del castigo. M2.6,1921 = Le12,335. 
usano immagini giudaiche correnti (cfr. 
Strack-Billerbeck т 429 ss.): fare la vo- 
lontà del Signore, specialmente evitan- 
do di accumulare tesori terreni 0, come 
dice Luca, dandoli via, costituisce un ti- 
tolo di credito nel cielo, che a suo tem- 
po verrà pagato come premio. Special. 
mente ci sarà un premio per il discepo- 
lo che si mantiene fedele nella persecu- 
zione e nella lotta (M/.5,12=Lc.6,23)”. 
Con la stessa naturalezza (Mc.10,21 = 
Me.19,21 = Le.18,22) al giovane ricco 


si dice che in premio avrà sicuramen- 
te parte nel regno di Dio, se regalerà 
tutti i suoi beni ai poveri. La vita di 
coloro che si sottomettono alla volon- 


72 Non rientra in quest'ordine di idee Mf.5,3 
вв.) qui non si tratta della fede nella rimunera- 
zione, ma dell'annuncio della grazia di Dio, 
«che viene in aiuto perché l'uomo ha bisogno 
del suo dono» (ЅснтАттея, Komm. Mt., ad 1). 
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tà di Dio, cioè al regno di Dio che 
viene, è presentata con l'immagine del 
lavoro nella vigna, in casa, all'aratro, 
al tempo della semina, e a tale servi- 
zio reso a Dio viene promessa una gran- 
de ricompensa” (M£.20,2; 24,45-51 = 
Lc.12,42-46; Mc.9,41). Quando, con u- 
na domanda tipicamente giudaica (Mt. 
19,27, cfr. Mc. 10,28 = Lc. 18,28), si 
chiede che cosa riceveranno i discepoli 
per aver rinunciato a tutto per seguire 
Gesù, non solo non si respinge l'idea 
del premio (come se fosse immorale), 
ma si promette una copiosa ricompensa 
tanto nella vita terrena quanto nell'al di 
là. Si aggiungano le affermazioni di cui 
si è trattato (— coll. 364 ss.), dove appa- 
re direttamente la parola шодёс. Inoltre 
va detto che la mercede è o la ricom- 
pensa corrispondente all’azione compiu- 
ta (М!.5,ў; 6,14; 10,32.39; 25,29) 0 il 
compenso di ciò a cui il discepolo ha 
rinunciato, che si è tolto di bocca o ha 
negato a se stesso (M/.10,39; Lc.14,8- 
11). Per quanto diverso sia nei singoli 
il genere della buona azione (Mc.9,41 
ss; Me.10,41 s.), il premio è in tutti i 
lo stesso (cfr. M/.20,95.), cioè il 
regno di Dio. 

In corrispondenza al premio, i sinot- 
tici menzionano anche la punizione ri- 
servata alla disobbedienza a Dio (Mt. 


ca 


Diversamente va considerato M/.5,7-10, che è 
senza paralleli; qui è presente la fede nella ri- 
munerazione. 

7 H. J. Hortzmann, Lebrbuch der neutesta- 
mentlichen Theologie тетп) 259. 
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11,2024; 13,405. 10,28 = Lc.12,5; 
Mt.18,8 s. = Mc.9,43 55.; M/.10,23:35; 
Mt.23,37-39=Lc.13,34; Mc.12,9— Mf. 
21405. = Le.20,15; Lc13,1-5; 16,9) 
Va rilevato che premio е castigo sono 
quasi sempre intesi per l'al di là. Un 
premio in questa vita, alla maniera giu- 
daica, è escluso per il semplice fatto che 


ai discepoli su questa terra sono riser- 
vate lotte e persecuzioni. Come la mor- 
te di colui che è signore e garante del re- 
gno è necessaria al compimento finale 
voluto da Dio e alla vittoria del suo 
regno, così anche per i discepoli il de- 
stino di dolore e di lotta è del tutto na- 
turale” (Ме. 8,3455. = Mf.16,24 в. = 
Le.9,23 ss.). Solo іп un caso il premio 
viene promesso già in questo mondo 
(Me.10,29 s.= Le.18,29 s.) : chi ha per- 
duto famiglia e proprietà per amore di 
Gesù e dell'evangelo lo riceverà centu- 
plicato, e non solo nella futura ‘vita e- 


terna’, ma già in questo tempo avrà «ca- 
se, fratelli, sorelle, madri, figli e cam- 
pi». Una tale promessa non può avere 
se non questo significato: chi è vittima 
della persecuzione trova un compenso e 
un premio nella comunità, in cui ognu- 
no diventa fratello dell'altro”. Ciò a 


"gd MEYER, Die Idee des Martyriums im 
Judentum und Ürcbristentum: ZsystTh 5(1928) 
23658 


7* Soltanto Matteo ha omesso il riferimento al 
mondo terreno (evidentemente con una sempli- 
ficazione). 


7^ Krosteamanw, Mr, ad L; Lonmever, Mk., 
adl, 
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sua volta è strettamente legato alla va. 
lutazione della comunità. Infatti, come 
Gesù con la sua venuta e la sua opera 
è l'inizio del regno di Dio, come l"incor- 
porazione' del Cristo glorioso e invisibi- 
le al mondo costituisce la comunità, co- 
me la comunità è un segno del regno di 
Dio che viene, così proprio questa comu- 
nione d'amore della comunità è già (по 
nostante la persecuzione) la primizia del 
premio che trova poi la sua pienezza nel- 
la rivelazione finale del regno di Dio. Se 
la comunità è il segno storico dell'irrom- 
pere del regno di Dio, il segno della po- 
tenza del Cristo glorioso in questo mon- 
do, allora nella comunione dei fratelli 
ha inizio il premio che il giusto riceve 
in pienezza nel regno di Dio”. 

Va da sé che anche nei sinottici il 
premio è strettamente legato al giudi- 
zio, che è interamente ripreso dalla tra 
dizione giudaica. Nel giudizio si riceve 
ogni premio o castigo: «Con il giudizio 
con cui giudicate sarete giudicati, e con 
la misura con cui misurate sarà misurato 
a voi» (Мә). 

b) Gi si deve domandare se questa 
idea di premio vada attribuita anche a 
Gesù. Non si può negare che in questa 


77 Che per Gesù esista un rapporto tra pecca- 
to e sventura (anche se rifiuta il rigido schema 
giudaico della rimunerazione, secondo il quale 
ogni disgrazia presuppone un peccato, Lc.13,1 
ss; cfr. [0.9,1 ss.) risulta dal semplice fatto che 
il regno di Dio porta salvezza perfino nella mi- 
seria fisica (Мс, -Mt.9,1-8=Lc.5,17-26), 
mentre il dominio dei demoni è causa di male 
nel corpo e nell'anima (Mc.3,23 ss. —Mt12,25 
ss=Lc.11,17 ss.) 
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tradizione di premio e rimerito si pos- 
sono ritrovare diverse espressioni giu- 
daiche e una tradizione seriore della co- 
типі. 


In questa sfera di idee è difficile 
giungere a conclusioni del tutto sicure 
nei particolari, poiché essa coincide in 
gran parte con paralleli giudaici; cfr. ad 
ез, con Me.6,r9s.=Lc-12,33, tra gli al- 
tri, T.Pea.4,18 par.: «I miei padri hanno 
raccolto tesori in luoghi a cui può giun- 
gere la mano, e io ho raccolto tesori in 
luoghi a cui la mano non può giunge- 
те» ®, Nulla si può dedurre dalla frase, 
frequente in Matteo: ёха ёттаһ 6 xhav- 
Apidc xoi è Bpuyndc тбуу 8Вёутшу, «ivi 
sarà pianto e stridor di denti» (8,12; 13, 
42.50; 22,13; 24516; 25,30; cfr. Le.13, 
28). Incerto è come si debba giudicare il 
lamento sulle città predilette (Mz.11,20- 
24 = Lo.x0,13-15; cfr. Mt.10,15 = Le. 
10,12). Weinel®, pur pensando che la 
forma attuale sia dettata dallo sdegno 
dei cristiani contro le città della patria 
di Gesù, tiene per fermo un nucleo 
autentico, mentre Wellhausen e Bult- 
тапп® considerano queste parole come 
una seriore formazione comunitaria. O 
ve si riconosca a Gesù una coscienza 
messianica, si può vedere in queste pa- 
role un nucleo storico, anche se la for- 
ma è da attribuirsi alla comunità. Frut- 
to di tradizione tardiva sarebbe M/.13, 
36.55. È possibile anche che il passo 
di Mc.1,25 sia stato elaborato in vista 
delle necessità della Chiesa 2. Mc.10,29 
s. în origine probabilmente terminava 
con ixarovtathasiova, «il centuplo». 


T Inoltre cfr. Ѕткаск-Вилквеск sui singoli 
passi. 


79 Biblische Theologie des М.Т. (1928) тоу. 
е Trad.118. 

8! BULTMANN, Trad.202 5. 

® Lonmeyer, Mk., ad l. 
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Mt.25,1430 nella sua forma autentica 
può esser stato una promessa di premio 
nel regno di Dio per aver servito con fe- 
deltà. Non meno discusso ё Mt.25,31- 
46. Richiamando paralleli mandaici, €- 
giziani, persiani, Klostermann, Bult- 
mann e altri presumono che la comuni- 
tà abbia ripreso questo passo da una 
tradizione giudaica, mettendo ‘Figlio 
dell'uomo’ al posto di ‘Dio’. Schlatter 
invece pone l'accento sull'assoluta uni- 
versalità della norma; viene indicata la 
«misura con la quale Gesù giudica tutti, 
lo conoscano o no, sottoponendo ad essa 
i popoli con le loro molteplici religioni 
c il diverso patrimonio morale, così co- 
me fa nella promessa universale di 5,3- 
10». Bultmann pensa addirittura di do- 
ver dedurre da questo universalismo che 
la narrazione sia stata composta in un 
periodo in cui non aveva ancora impor- 
tanza l'opposizione tra cristiani e non 
cristiani *. Altrettanto discusso è Lc.16, 
9. Dubbia è anche l’autenticità di Lc.16, 
19-31: la prima parte è pervasa dal ri- 
sentimento, tipico del giudaismo, per 
cui si aspetta che, nell'cone futuro, av- 
venga — come nell'Apocalisse di Enoc — 
uno schematico conguaglio (cfr. però v. 
28) per ‘ricchi’ e ‘poveri’, a loro volta 
schematicamente identificati con i ‘giusti 
e gli "ingiusti'; la seconda parte sostiene 
l'idea giudaica secondo cui pli uomini 
non possono attendersi che Dio compia 
un miracolo per autenticare la sua vo- 
lontà #. Perciò è meglio prescindere da 
tutti questi passi, che non offrono un 
punto di partenza sicuro, per non grava- 
те l'esposizione con testi discussi. 


5 Ктозткаманм, ML, ad l. 

з Komm.Mt., adl. 

® Trad. 130; cfr. G. Кин, Der älteste chri- 
stliche Katechismus und die jüdische Propa- 
gandaliteratur (1909) 49. 

% BurTMANN, Trad. 220. 
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Indubbiamente autentiche dovrebbe- 
то essere, invece, parole come Mc.9,43- 
48— Mt 18,8 5. sulla lotta contro i pro- 


pri peccati e il conseguente destino fina- 
le. E lo stesso dovrebbe dirsi delle pa- 
role sulla bestemmia contro il Figlio 
dell'uomo e lo Spirito Santo (Mc.s,28 
Mt.12,31 5.), della parabola dei cat- 
tivi vignaioli (Mc.12,1 ss.— Mt.21,33 ss. 
= Lc.20,9 ss.). Altresì dovranno ritener- 
si buona tradizione di parole di Gesù 


quelle contro la vile paura degli uomi- 
ni e a favore dell'autentico timor di 
Dio (Me.10,28 = Lc.12,4 s.), le parole 
sulla porta stretta che mena alla vita 
(M1.7,13s.= Le.13,23.), la parabola 
del servo spietato (M/.18,23-35), la mes- 
sa in guardia da attese messianiche false, 
cioè politico-nazionalistiche (Lc. 13, 1- 
5)", per citare soltanto alcuni passi". 
Non ci soffermiamo oltre, anche perché 
Gesù ha superato l’idea giudaica di ri- 
munerazione in un modo suo proprio. 


c) Non si può negare che per Gesù 
l'idea di rimunerazione, connessa con 
l'idea del regno di Dio e del giudizio, 
ha un'importanza decisiva. Come signo- 
re e re, egli esige obbedienza, promette 
ricompensa (M/.25,14 ss.). Proprio per- 
ché sottolinea la responsabilità dell'uo- 
mo nell'obbedienza a Dio, ad ogni mo- 
mento mette in rilievo il ‘sì’ o il ‘no’ di 
Dio al comportamento dell'uomo. Ciò 


% Јо, Pick, Messiaskònig Jesus (1935) 48. 


8 Gli altri testi da considerarsi autentici saran- 
no addotti più avanti, a proposito della pecu- 
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che la presunzione umana considera suc- 
cesso o guadagno, diritto o merito del 
proprio operare, per lui è solo premio 
di Dio”. Naturalmente, Ja gioiosa no- 
vella di Gesù è che Dio non rimune- 
ra in quanto giudice che sentenzia se- 
condo giustizia, ma in quanto padre 
benevolo che dona (Mf.6,1.4.6.18; 25, 
34). Anche nella parabola di MZ.25,14 
ss. (cfr. Le.19,125s.), che pure da un 
lato sottolinea come Dio esiga dall’uo- 
mo diligenza e fedeltà, e dall’altro il 
ritto di Dio, in quanto re, all'obbedien- | 
za, il premio è pur sempre sproporzio- 


natamente grande (M/.25,21.23; cfr. 
Mt. 24,47 = Le. 12,44) in confronto al 
comportamento dell'uomo. Già qui dun- 
que s'intravvede che il premio non è 
attribuito secondo i meriti dell'uomo, 
ma secondo la bontà di Dio. Certa- 
mente a questo modo l’idea di rimu- 
nerazione non è superata; tuttavia è sot- 
tratta alla sfera giuridica del computo 
dei meriti, cioè ‘purificata’, Lo stesso 
vale per Mc.10,29s. = Mt.19,29 = Lc. 
18,295., dove è promessa una mercede 
centuplicata, e per Lc. 6,38, che predi- 
ce un premio di una misura traboc- 
cante. Un'attenzione particolare ha sem- 
pre riscosso, sotto questo aspetto, la 
parabola di Afz.20, ss. Essa parte dal- 
l'idea di rimunerazione, elaborata come 
il proprietario della vi- 


un dato ovvi 


liarità dell'idea di rimunerazione in Gesù. 
® + WAGNER 112. 
9 + MICHEL sr. 


qirüv, 722 


gna promette e paga un giusto sala- 
rio. Ma per comprendere la parabola 
non si può dimenticare che il capofami- 
glia apprezza in prima linea la volontà 
di lavorare; dato che questa (tale è la de- 
duzione che si vorrebbe trarne) è uguale 
in tutti (anche se la possibilità di lavora- 
re a molti è stata data solo in un secon- 
do tempo), tutti ne ricevono la ricom- 
pensa; e la mercede, a norma della giu- 
stizia divina, può essere uguale per rutti, 
perché ciò che si apprezza non è il rendi- 
mento effettivo, ma la volontà di lavo- 
rare”. Però questa distinzione tra buo- 
na volontà e lavoro effettivo dovrebbe 
apparire nel testo. Credo piuttosto che 
in Mt. 20,1 ss. vada considerato essen- 


zialmente quanto segue. @) Il centro 
di gravità della parabola è nei vv. 6.7.9. 
14.15. Gli operai che hanno lavorato 
tutto il giorno, che cioè ricevono il giu- 
sto salario, sono ricordati solo per met- 
tere in più netta evidenza la singolarità 
della situazione e la rimunerazione de- 
gli ultimi venuti, senza che si discuta 
seriamente — fuori parabola — se esi- 
stano degli uomini che meritano la mer- 
cede di Dio, esattamente come in Mc. 
2,17; Le532; 15,7: Mt.5,45 non si e 
samina se vi siano di fatto dei ‘giusti’ 
oppure no; essi servono a dar più netto 
spicco al quadro di coloro che sono ri- 


si K. Weiss 758755; Wimet, Biblische 
Theologie 119. 


9! È dunque inaccettabile la spiegazione data 
da Zany, Mz, ad 1. 
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compensati «senza esserne né merite 
voli né degni». 8) Gli operai ingaggiati 
di prima mattina appaiono nella para- 
bola — esattamente come il figlio che si è 
comportato bene, in Le.15,11 ss. — sol- 
tanto per far vedere come la giustizia 
umana non possa comprendere la bontà 
di Dio. La nostra parabola dunque è 
(naturalmente per il solo contenuto) u- 
na specie di parallelo di Matteo alla pa- 
rabola del figliol prodigo in Lc. 15,11 
ss.: essa annuncia la grandezza dell'a- 
more beneficante di Dio. Le singole per- 
sone e i tratti sono unicamente al ser- 
vizio di questo concetto e fanno da 
sfondo oscuro al beneficio di cui godo- 
no gli ultimi chiamati ". Naturalmente, 
l'idea che Dio premia non è abolità; ma 
ciò che è messo in rilievo è che la ri- 
compensa non ё correlativa all'opera, 
che anzi opera c ricompensa stanno fra 
di loro in una relazione che non può 
essere capita da quanti pensano secon- 
do lo schema merito-ricompensa, che 
concepiscono il rapporto tra Dio e gli 
uomini come quello di un padrone che 
fa esattamente i conti con i suoi dipen- 
denti. Di fronte a tale concezione la pa- 
rabola esclude radicalmente ogni aspet- 
to di merito, mettendo tutto il peso 
sull’ annuncio dell'amore generoso di 
Dio per l'uomo estremamente imper- 


93 Perciò non è neppure valida la motivazione 
di — MICHEL, o.c., 52, secondo cui l'idea di 
rimanerazione non sarebbe scomparsa, perché 
il capofamiglia promette e anche paga un giu- 
sto salario. 
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fetto: ëm ёуб &үайёс cipi, «perché io 
sono buono» (v. r5). Questo amore di 
Dio è così grande che coloro che pen- 
sano in termini di giustizia puramente 
umana, per i quali Dio è soltanto re e 
giudice, non lo possono capire e si smar- 
riscono di fronte a questo mistero del 
vangelo di Gesù. Così l'idea giudaica di 
merito è radicalmente esclusa dalla pre- 
dicazione evangelica dell'amore di Dio, 
che ricompensa in modo del tutto di- 
verso. Non una giustizia giuridica e di- 
spotica paga il meritato compenso, ma 
l'amore di Dio si effonde in modo sin- 
golare, possibile soltanto a lui, sulla vo- 
lontà, buona per quanto imperfetta, dei 
suoi figli. Perciò Gesù, quando parla di 
premio (o di castigo), esprime il lega- 
me che unisce l'uomo alla santa volon- 
tà di Dio; l'uomo sta di fronte a Dio 
in responsabilità ed obbedienza, Dio ri- 
conosce che l'atteggiamento e l'agire 
dell'uomo è buono o cattivo. 

Dunque si deve tanto più decisamen- 
te affermare che è escluso ogni affida- 
mento su un premio meritato. È quan- 
to afferma chiaramente Le.17,7-10; Aé- 
vene Bri бобћос dpeloi ётиеу, È pel 
Моцеу тота nexovixapev, «dite: sia- 
mo servi inutili; abbiam fatto quel che 
dovevamo». Qui non si parla della bontà 
di Dio che dona sopra misura, ma, in 
considerazione della supremazia di Dio, 
signore e giudice, sull'uomo, si respin- 


# + п, coll. 1855s; H. D. Wennrann, Die 
Eschatologie des Reiches Gottes bei Jesus 
(1931) 59 ss. 
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ge nettamente ogni diritto dell'uomo 
al premio, ogni idea di merito. Non è an- 
cora rimossa del tutto l'idea di rimune- 
razione, ma è negata ogni pretesa al pre- 
mio. Queste parole di Lc.17,7-10 si pos- 
sono apprezzare nel loro giusto valore 
soltanto se si pensa che il premio in pa- 
rola è quello che Dio dà e se si conside- 
ra di qual genere esso sia: Dio per vo- 
lontà amorosa intende ‘dare’ agli uomi- 
ni ‘il regno’ (Lc.12,32; cfr. Mt.5,3), E 
il regno è un prodigio, una meravigliosa 
grazia incomparabile e unica, che solo 
Dio può donare”, Tale ‘premio’ non 
può essere controbilanciato o meritato 


da nessun'opera umana; perciò tutti gli 
uomini di fronte a questo dono sono боб- 
Ул ёро. Data la sua straordinarietà, 
esso esclude anche ogni affidamento su 
ricompense umane. Chi mira al ricono- 
scimento umano e vuole che le sue buo- 
ne azioni siano lodate e celebrate, non è 
all'altezza. del premio di Dio. Ma la 
grandezza del dono di Dio non & com- 
parabile ad alcun dono terreno o elo- 
gio degli uomini; perciò Dio solo ha la 
prerogativa della ricompensa, e chi con- 
ta sulla ricompensa umana si esclude da 
quella di Dio*, In tal modo è superata 
radicalmente ogni pretesa di compenso: 
di fronte a Dio l'uomo non pub contrap- 
porre alcun merito a tale compenso, с 
nessuno tra gli uomini può speculare su 
di esso, pena l'esclusione, come ipocrita 


35 ёлу significa esser pagato; сїт. Driss- 
many, LO. 88s; Ѕонілттев, Komm, Mt., 
adl 
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ed egoista, dalla grazia dell'amore di 
Dio”. 

Questo concetto è ancora più accen- 
tuato da Gesù quando promette que- 
sto ‘compenso’, cioè il regno dei cieli, ai 
fanciulli (Mc.ro,rs = Mt18,3 = Le. 
18,17), vale a dire a quanti agiscono sen- 


za calcoli, spontaneamente, е credono 
nella pienezza delle possibilità divine. 
Sullo stesso concetto Gesù torna quando 
promette il regno ai ттшуо тф mveUua- 
^t, agli uomini interiormente bisognosi, 
che nella lotta per le necessità della vita 
si impoveriscono anche nel loro inti- 
mo”, Se soltanto Dio è buono (Mc.10, 
18— Mt.19,17 = Le.18,18), nessuno può 
avanzare una pretesa al premio, ma 0- 
gnuno, come un fanciullo che crede a 
mille possibilità, deve lasciarsi donare 
l'unica cosa che Dio può elargire, cioè il 
suo regno. 

Vi è ancora un altro punto di vista, 
dal quale risulta che il premio non può 
essere oggetto di merito. Tutto ciò che 
gli uomini compiono per tradurre in 
atto la volontà di Dio, lo fanno in quan- 
to figli di Di 
già introdotti nella forza vitale del re- 
gno. Tutta la loro vita sta sotto il se 
gno dell'inizio del regno; essi vivono 
del possesso della forza dell'irrompente 
regno di Dio, che è forza di Spirito e di 


vale a dire come esseti 


vita, Questo regno non è soltanto futu- 
ro, come per il giudaismo, ma con Gesù 


% — coll. 3645. 


% Mt.5,3; Le.6,20; SCHLATTER, adl. 
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ha fatto irruzione nel tempo ed è inci- 
pientemente presente (cfr. M/.12,28= 
Lc.11,20)*. Non è dunque in gioco l’a- 
gire morale dell'uomo lasciato a se stes- 
so, ma il volere e l'agire in base alla 
realtà del regno di Dio in arrivo. Così 
l'agire morale non è un’opera che me- 
riti premio, ma una forza vitale che, 
essendo data da Dio, non può preten- 
der nulla. Non è altro che la conseguen- 
za dell'essere immesso nella potenza na- 
scente del regno dei cieli. 

Gesù parla dunque di compenso, ma 
esclude qualsiasi idea di merito. Parlan- 
do di compenso egli intende piuttosto 
dire 1) che l'uomo è sotto gli occhi del 
Dio santo; 2) che è tenuto all'obbe- 
dienza a Dio come signore e re; 3) che 
la salvezza dell'uomo vien portata a 
compimento solo da Dio; 4) che quella 
che dà il ‘compenso’ è solo la bontà di 
Dio, e lo dona agli uomini dal cuore 
aperto, disponibile alla grazia per i mi. 
racoli del regno di Dio; 5) che il 'com- 
penso” non è dunque un diritto, una giu- 
sta rimunerazione, ma una ricompensa 
inspiegabile che viene dall'amore di Dio, 
che ha nel regno di Dio il principio e il 
compimento di tale soverchiante elargi- 
zione. Viene spontaneo di chiedersi per- 
ché mai, allora, Gesù abbia parlato di 
‘compenso’. Certamente perché questa 
terminologia era in uso nel suo ambien- 
te; ma egli l'ha adottata solo per superar- 


ж Wenpianb, o.c. (+ nota 94) 106; Н. Paets- 
nen, Geist und Leben. Das Telos-Ethos des 
Urebristentums (1933) 32 58.37 


a uvas) 


la. In effetti Gesù si è staccato radical- 
mente dalla fede giudaica nei meriti, ed 
ha abolito qualsiasi speculazione sulla rc- 
tribuzione presso Dio o presso gli uo- 
mini, IL concetto di ‘compenso’ è per lui 
implicito nella fede nel compimento del 
regno di Dio; Dio Padre, nel suo amore, 
ai figli il più grande dono che 


elargis 
ci sia, il regno di Dio, e in tale regno 
egli perfeziona la loro volontà mora- 
le, Ja loro obbedienza, appunto perché 
la vita umana si svolge sotto gli occhi 
di Dio ed è legata a lui”. In tal mo- 
do l'idea di compenso è assorbita in 
quella della chiamata nel regno e nel 
messaggio della venuta e del progressi- 
vo compimento di esso. Dal momento 
che Dio, nella grandezza del suo essere 
e nell'incomparabilità del dono del suo 
amore, è concepito come assoluto, indi- 
pendente da qualsiasi condizionamento 
che gli venga dall'opera dell'uomo, ri- 
sulta superata non solo ogni idea di 
merito, ma anche la possibilità di con- 
tate, per ogni azione umana, su un pre- 
mio di Dio e degli uomini. Un ‘compen- 
50' vi è solo in quanto Dio, nonostante 
qualsivoglia limitazione, per un puro 
amore incomprensibile alla semplice giu- 
stizia inserisce l'obbedienza umana nella 
forza e nella gloria del regno di Dio. 
Il ‘compenso’, dunque, non è altro che 
la gloria di Dio ricevuta senza merito. 
È qui che Gesù mostra, a confronto del 
giudaismo e delle altre religioni, la sin- 


9 Cfr, > KARNER 97 s. 
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golarità della nuova rivelazione !®, 


2. Paolo 


2) In Paolo è indubbiamente presen- 
te l'idea della duplice rimunerazione, 
cioè del castigo e del premio: тойс үйр 
тэта itc pavepwdtivar el Витро- 
odev той Bijuotog той Хриттой iva 
хорйлүто» ёхастос... cite dyadby rice 
Фаўћоу, «noi tutti dobbiamo comparire 
davanti al tribunale del Cristo, affinché 
ognuno si abbia... sia il bene sia il male» 
(2 Cor.5,10). Alla semina corrisponde il 
raccolto (Gal.6,7 s.; Rom.6,21). Dio ri- 
munera ciascuno secondo le sue opere 
(Rom.2,1-11; 13,12; 141058; 1 Cor. 
15,32; > v, coll. 1066 ss.). Paolo segue 
l'uso giudaico di terminare le esortazioni 
morali con parole di minaccia e con pro- 
messe (Gal.5,21; 1 Cor.6,95.). E logico 
che egli si preoccupi di fare un giorno 
buona prova nel giudizio. Corre come 
un atleta nello stadio per conquistare il 
premio della vittoria (r Cor.9,24-27); 
vuol essere gradito al suo Signore (2 
Cor.5,9), e le sue comunità devono pre- 
sentarsi «pure e innocenti» al giorno 
di Cristo (Phi/.1,10) e aspettarsi la glo- 
ria celeste (2Cor.4,17; Rom.8,17 8; 1 
Thess. 1,10; 3,13; 1 Cor. 15,30-32.58). 
Nel giudizio ciò che decide è appunto 
l'Épvov (1 Thess.5,23; Gal.6,4; 1 Cor.s, 
13555 Rom.2,7; Phil.1,22; 2,12). Per- 


ciò Paolo si sforza di avere gloria pres- 
so Dio (1Cor9,14s.; 2Cor.11,10.12; 


10 — coll. 57855; 399 55. 
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Phil.2,16; 1Thess. 2,19; 2Cor.11,16 
in questa serie di 
immagini Paolo si serve, almeno for- 
malmente (+ coll.3995s.). dell’antico 
deposito della tradizione farisaica "*. 
Ma non si può tralasciare di notare 


ss. È chiaro che 


che, per quanto tutte queste espressio- 
ni abbiano un tono giudaico, esiste pe- 
rò una grande differenza tra Paolo e il 
giudaismo. Del giorno del giudizio Pao- 
lo si rallegra; in esso si manifesta la 
gloria di Cristo e la sua vittoria su tut- 
te le potenze delle tenebre; per gli uo- 
mini pii la speranza diventa realtà per- 
ché saranno e resteranno insieme con 
Cristo nel regno di Dio. Non &, come per 
i Giudei, il giorno dello spavento, ma 
della gioia, della definitiva redenzione, 
a cui perciò si va incontro non tremanti, 
ma con franchezza (ragpnota). Questo 
è possibile solo perché è superata l'idea 
giudaica delle opere e del premio, che 
per gli uomini è sempre motivo di in- 
certezza di fronte alla santità di Dio. 
Paolo ha esposto il suo pensiero con la 
massima concisione in Rom.4,4, dove 
parla di uodàc... xatà ҳёроу, «retribu- 
zione secondo grazia». Con la dottri- 
na della giustificazione è superata l'idea 
di ‘compenso’. Se la giustificazione si 
ha solo per la fede e se il credente è co- 
lui che cede all’azione salvifica di Dio, 
colui che la riceve, se, anzi, la fede stes- 


Wi Quanto sia ovvia per l'Apostolo l'idea di 
premio, appare anche dal fatto che secondo 
Phil.2,4-11 Cristo fu esaltato in compenso del- 
la sua umiliazione (A.Scuwerrzer, Die Mystik 
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sa non è altro che dono di Dio, si esclude 
automaticamente ogni idea di merito, e 
un premio è del tutto impossibile”. Si 
aggiunga ancora che per Paolo con la 
morte e la risurrezione di Cristo si è 
affermata una nuova realtà, e che esse- 
re cristiano significa vivere di questa 
realtà redentrice. La realtà del regno di 
Dio, poi, si comunica ad ognuno come 
туй I, e tutto l'essere е l'operare 
del cristiano non è più in suo potere, 
ma altro non è che essere condizionato, 
riempito, trascinato da questo Spirito 
di Dio {Rom.8,14; cfr. 2 Cor.1,22; 5, 
5). Perciò tutto Горегаге morale del 
cristiano è per Paolo la totalità del 
potere e del volere sulla base del fon- 
damento unitario della vita, è dispie- 
gamento della potenza dello Spirito che 
gli è stata donata. Così tutto è frutto 
dello Spirito di Dio, quindi dono di 
grazia (Gal. 5,22; Phil. 2,13; cfr. 1 
Thess. 3,12; Col. 1,22 Eph. 5,9 rec. 
9 ]). Anche qui è escluso ogni merito e 
idea di premio. Infatti tutto quello che 
l'Apostolo può non lo può da sé, ma 
soltanto grazie a quegli che è potente 
in lui (Phil.4,13). E se in tal modo tut- 
to gli è possibile ed egli ha fatto più 
di tutti gli altri apostoli, non è lui che 
l'ha fatto, ma la grazia di Dio insieme 
con lui (й ёр тод деоб civ tuoi, г 
Cor. 15,10). Perciò Rom. 6,23, mentre 


des Apostels Paulus [1930] 302). 
92 п, coll. 1301 ss. cfr. HEIDLAND 112 65. 
m y vela. 
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parla di дбуатос come dluima тїс &- 
uaprias, cioè della morie come «soldo 
del peccato», definisce invece esplicita- 
mente e fondamentalmente la oi) adi 
vos come dono gratuito di Dio (yépi- 
sua той deod). Donde la conclusione 
di Rom.3,27: той ойу h хайл; 
ехћеіо б... Bu véuov riotewe, «do- 
v'è dunque il vanto? È stato escluso... 
dalla legge della fede». Qui Paolo ha 
magistralmente espresso in forma dot- 
trinale il contenuto più profondo del 
messaggio di Gesù. Così la gloria del- 
l'Apostolo non è vanagloria, vanto del 
proprio potere, ma gloria di ciò che 
Dio ha fatto in lui. Ciò che Dio dà 
nella sua grazia, naturalmente è ciò che 
solo lui può donare: il suo regno (r 
Cor.15,50; Gal.5,21; Col.x,13), la 86&@ 
Христо? (Col.3,4; Rom.8,18); in ogni 
caso, è un ‘premio’ così unico e straor- 
dinario da non essere paragonabile a 
nulla di terrestre (1 Cor.15,425.). 
Dobbiamo adunque constatare che 
Paolo, da un punto di vista puramente 
esteriore, segue due linee apparente- 
mente divergenti: l'una è l'immagine 
del premio e del giudizio derivata dal 
legalismo giudaico; l’altra è il nucleo di 
idee della cristianità primitiva, costitui- 
to dalla fede nella giustificazione, e la 
certezza del dono dello Sj 
due sono conseguenza dell’indirizzo e- 


scatologico; ma mentre la prima linea 
si muove entro il modulo dell'escatolo- 
gia giudaica, la seconda viene dalla cre- 
denza dei primi cristiani, secondo cui 
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l'uomo pio vive già della pienezza di 
vita e di Spirito del regno di Dio, per 
diventare їп essa perfetto. 

Si deve ora accennare alla tensione 
fra le due idee; ma si rileva subito che 
Paolo parla chiaramente da autentico 
discepolo di Gesù, quando prende le 
mosse dalla fede nella giustificazione e 
nel dono dello Spirito. Si può anche di- 
re che spesso la chiara impronta dell 
vangelo è alquanto difficile a cogliersi 
tra le immagini e le forme espressive 
giudaiche. Proprio perché in Paolo l'idea 
di premio non ha la naturalezza imme- 


diata e irriflessa del riconoscimento eti- 
со di Dio, quale ha invece nella predica- 
zione di Gesù, ma è inserita in una ri- 
flessione e in un sistema teologici, sem- 
bra alquanto disturbare e confondere la 
dottrina della giustificazione е del do- 
no dello Spirito, che altrove riassume 
l'evangelo in maniera così fondamental- 
mente chiara. 

b) Ma con ciò non è ancora detta 
l’ultima parola. Infatti per il ‘teologo’ 
Paolo una tale diretta contraddizione 
non sarebbe stata sopportabile; perciò 
per lui l'idea di premio doveva contene- 
re più di quanto gli veniva dal giudai- 
smo, ed avere un senso positivo. Al ri- 
guardo vanno dette tre cose. 


т. Paolo parla di premio perché il 
suo Dio è il Santo, che esige dagli uo- 
mini obbedienza, riconoscemento del suo 
volere, servizio con tutta la vita (Rom. 
12,1 5.). ‘Compenso’ è dunque, come per 
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Gesù, il riconoscimento da parte di Dio 
del volere morale dell'uomo. Si aggiun- 
gono poi i seguenti due momenti, che 
obbligano Paolo a sottolineare le esi- 
genze morali con le idee di premio e di 
giudizio per rafforzare nelle comunità la 
coscienza della responsabilità davanti a 
Dio. 

2. La primitiva dottrina cristiana del- 
lo Spirito correva il pericolo di esser 
trascinata all’entusiasmo, all'estasi dei 
misteri ellenistici e di essere confusa 
con essi. Anche se nei misteri non man- 
cavano esigenze etiche™, è chiaro pe- 
rò che la purezza era fatta dipendere in 
gran parte da atti cultuali, e che pre- 
cisamente l'orientamento verso l'al di 
là, cioè la garanzia dell'immortalità, og- 
getto prevalente dei misteri, non sem- 
pre consentiva di attribuire al momento 
etico un'importanza decisiva "5. Proprio 
l'esempio della comunità di Corinto, 
che proviene da questi culti, mostra che 
vi si dava più peso al rapimento esta- 
tico che all'esigenza morale, AI contra- 
rio Paolo rileva che il segno di ricono- 
scimento del cristiano non è la viet 
e l'entusiastico parlare in lingue, ma 
l'amore fraterno (&y&rn, 1 Cor. 13). 
Allora il ricorso all'idea di rimunera- 
zione (premio) e di giudizio intende af- 
fermare che Dio, il quale in Gesù si 


101 Н. Pgeisker, Neutestamentliche Zeitgeschi- 
chte (1937) 125 

15 L'impegno più grande si ha nei culti di Isi- 
de e di Mitra, che sono fortemente escatologici 
€ conoscono anche un giudizio con premio e 
castigo. 
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manifesta nel volere morale operato dal- 
lo Spirito (e non, come Dioniso, nel ra- 
pimento entusiastico), si serve del giu- 
dizio per decidere se la vita dell'uomo 
religioso è stata mossa dallo Spirito o 
traviata dalla forza demonica del pec- 
сако 

Lo Spirito di Dio лоп si manifesta 
in una visione estatica, ma nell'atto mo- 
rale. Perci 
ra", i fatti come frutti dello spirito 
(Gal.5,22). 

з. Allo stesso scopo l'Apostolo si ser- 
ve della dottrina della giustificazione. 


il giudizio valuterà l'ope- 


Anche qui è chiaro che gli è stato rim- 
proverato di distruggere (Rom.3,8; 6, 
xs cfr. lac.2,24), con la sua opposi 
ne alla dottrina giudaica della piustifica- 
zione per le opere e il merito, ogni re- 
sponsabilità davanti a Dio. Di fronte a 


questo travisamento del suo pensiero, 
Paolo afferma che il proprio arbitrio non 
può tranquillizzare l'uomo nel suo com- 
portamento morale, ma che tutto dipen- 
de dalla decisione di Dio e che soltanto 
l'elargente sua bontà è il ‘sì’ di cui l'uo- 
mo deve fare esperienza al di là della 
propria vita (4 Cor.4,45.). 

Così la predicazione del premio e del 
castigo è l'argine sicuro che l'Apostolo 
eleva contro il pericolo che il suo mes- 
saggio venga scambiato per entusiasmo 


1% Cir. Н. Lierzmann, Geschichte der alten 
Kirche 1(1932) 123. 

її Е da rilevare che Paolo parla di giudizio se- 
condo lo Épyov (non Épya) :1 Cor.3,13 ss.; Gal. 
6; Phil.1,6; Сол до; 1Thess.1,3; viceversa 
parla spesso di Ёрүа убор. 
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ellenistico, per libertinismo o passività 


morale (Gal.5,22). Che egli in ques 
forma riprenda antiche immagini giu- 
daiche a lui consuete, che possono anche 
olfuscare la purezza della sua predica- 
zione, è innegabile. Ma sono chiare an- 
che le tracce di una rifusione di idee da 
lui operata alla luce della primitiva fe- 
de cristiana; infatti questa fede nel pre- 
mio, sottolineando l'illimitata grazia di 
Dio, ha infranto l'idea giudaica delle o- 


pere, ed è stata elaborata per affermare 
la volontà e la tensione morale di contro 
al pericolo proveniente dalla negazio- 
ne della dottrina giudaica della giusti- 
ficazione per le opere e all'entusiasmo 
di marca pagana allo scopo di promuo- 
vere quella dottrina dello Spirito che sfo- 
cia nell'attività morale. Certamente Pao- 
lo pensa secondo lo schema giudaico del 
compenso, ma con tutte le realtà di fede 
che egli concentra intorno ai concetti di 
боқ, iste, таррттія, sipiivn, il de- 
posito della tradizione giudaica finisce 
per saltare. Ad es., in rCor.3,5-15 con 
tutta naturalezza applica lo schema del 
premio anche al suo lavoro e a quello dei 
suoi compagni, ma ne parla come della 
grazia di Dio a lui accordata (x&pte тод 
деоб... бодейт@ por, v. то). Quanto ra- 
dicale sia questa trasformazione, appa- 
re in un punto decisivo. Il giudeo vuo- 
le essere giustificato davanti a Dio sul- 


la base delle sue opere, ma non può 
mai liberarsi dall’incertezza, non sapen- 
do se le buone opere saranno sufficien- 
ti nel giudizio, se supereranno quelle 


шде xxi. (H. Preisker) 


(1V,729) 4261 


cattive e se riuscirà ad espiare a suffi- 
cienza i suoi peccati con i patimenti c 
la morte, in modo da poter essere di. 
chiarato giusto nel giudizio e premiato. 
Il quarto Libro di Esdra e il racconto! 
della morte di R. Johanan b. Zakkai (> 
111, col. 532) fanno ben conoscere que- 
sta tormentosa incertezza. Anche Paolo 
parla del giudizio e sa che questo deve 
decretare il premio o il castigo; ma non 
mostra segni di incertezza o di ansia, 
anzi va incontro a questo giorno con 
gioia (+ xpivw v, coll. 1057 s.). Il disce- 
polo di Gesù, essendo figlio di Dio già 
giustificato c fatto oggetto di grazia, può 
esser sicuro della salvezza (Rom.8,31- 
39; 5,9.10). Per Paolo, ovviamente, non 
si tratta neppure di far calcolo sul nume- 
ro delle opere buone, come nel giudai- 
smo: il cristiano, nonostante il dono del- 
lo Spirito, è ancora peccatore (— 1, coll. 
837 з5.). Ma non si tratta nemmeno di 
contare singole opere davanti a Dio per 
farsene dare la mercede. Si tratta piutto- 
sto della decisione fondamentale, cioè se 
uno vive dello Spirito oppure si lascia 
condizionare dal peccato (nav St 8 obx 
ix niotews dpapria ёттїз, «tutto ciò 
che non è dalla fede è peccato», Rom. 
14,23), di decidere la realtà che de- 
termina la vita del cristiano, se è Dio 
oppure il peccato, pur sapendo che l'uo- 
mo, durante la vita terrena, ha in sor- 
te di non poter sottrarsi alla lotta con- 
tro il peccato e di non riuscire a vin- 
cerlo interamente (Rom.8,10). Ciò che 
importa è soltanto che la vita di fede c 
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la potenza dello Spirito dominino l'uo- 
mo. Tutto ciò è assolutamente diverso 
dalla fede giudaica della rimunerazione 
e delle opere, che si ferma alle singole 
azioni. E la religione della fiducia gio- 
iosa annunciata da Gesù che se ne fa 
garante, contro la religione della paura. 
Il cristiano, vivendo della grazia, è i 
serito nella forza vitale del regno di Dio 
che è entrato nel mondo con Cristo ed 
è sicuro dell'amore di Dio che porta 
l’opera iniziata in lui a glorioso compi- 
mento (Phil.1,6). L'esteriorità e il lega- 


lismo dell'idea di rimunerazione vengo- 
no superati, e il pensiero stesso, ad onta 
di tutti i residui di legalismo giudaico, è 
innalzato alle pure regioni della fede e 
della grazia, dello Spirito e della gioia. 


с) Del tutto paolino è il pensiero che 
ispira la Lettera agli Efesi 
oggetto com'è di vive discussioni, vie- 
ne trattata a parte. Prescindendo da 6, 
8, dove nel quadro parenetico torna il 
pensiero della rimunerazione, ogni idea 
di opere е di merito è radicalmente e- 


questa, 


sclusa. Con tutta chiarezza l'esistenza 
del giusto risulta affidata all’azione sal- 
vifica di Dio attraverso Cristo (2,5), e 
soltanto in quanto figli della luce (5,9), 
in quanto creature di Dio, i cristiani 
appaiono capaci di compiere le opere di 
Dio che da essi ci si attende: хай той- 
то ойх dE Орбу, deod тд Бро ойк 
ФЕ Epyuv, у ил] ты; xay tien eas. að- 
^60 үйе ёлшу nolmua, жтитйёутес ёу 
Хршчф "оой èni čpyors йүадоїс, 
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«questo non da voi, (ma) è dono di Dio; 
non da opere, affinché nessuno ne meni 
vanto. Siamo infatti fattura di lui, creati 
in Cristo Gesù per opere buone». Solo in 
virtù della pienezza di Cristo è possibile 
vivere efficacemente nella verità e nell'a- 
more (4,13; cfr. 4,24). Solo la magnifica 
forza della luce, la straordinaria pienezza 
di Spirito e di vita della potenza e della 
pienezza di Dio rende i figli capaci di 
operare. Nei vv.3,16-21 si sente bene 
che l’autore non si stanca di accumulare 
espressioni sovrabbondanti per sottoli- 
neare quest'idea con tutta l'energia desi. 
derabile. Una sia pur minima idea di di- 
ritto al premio è resa impossibile anche 
per il fatto che i cristiani sono considera- 
ti figli di Dio, eletti prima della creazio- 
ne del mondo (1,4.11). Che se sperano 
nella «magnificenza dell'eredità», la loro 
gioiosa e fiduciosa certezza non si fonda 
sulle opere ma sull'essere essi già presi 
da questa nuova realtà del regno che vie- 
ne, sul fatto che regna in loro lo Spirito, 
il quale è il segno del mondo di Dio 


che irrompe vittorioso (1,13 s.), Così la 
salvezza e la fiducia nel futuro non si 
fondano su opere umane, ma sulla gra- 
zia (2,8) e sulla forza di Dio, che si e- 
splica nei cristiani e fa sì che vivano 
già del mondo celeste (2,6). 


d) Anche nelle lettere Pastorali ap- 
pare che non per le opere Dio ha man- 
dato il Salvatore (Ti.3,5; 2 Tim.1,9). 
Ma qui alle opere (Ёрүв) non si con- 
trappone, come in Paolo, la fede ope- 
rata da Dio, una specie di mano vuota 
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tesa a lui, ma la grazia e la misericor- 
dia divina (Гг. 3,5). La posizione cen- 
trale della fede cede il passo all'interes. 
se per la condotta morale pratica. La 
salvezza non è tanto un possesso vissu- 
to nel presente, quanto piuttosto un'at- 
tesa decisamente unilaterale del futuro. 
Ma dove la fede, vale a dire lo slancio 
religioso, resta in ombra di fronte all'in- 
teresse morale pratico e per di più si af- 
ferma una escatologia futura unilaterale, 
là si fa strada l'idea di compenso "*. È 
quanto avviene anche nelle Pastorali. Il 
«giudice giusto» (2 Тйт.4,8) giudica se- 
condo le opere (1 Tim.5,24 s.) ". Per le 
donne anche il generare figli rientra nel- 
le opere buone (1 Tim.2,15). Il premio 
di esse può aversi tanto in questa vita (1 
Tim.4,8) quanto nell'altra (т Tím.4,16; 
6,19). È questa pietà pratica che con- 
quista la vita eterna. Questa fredda mo- 
rale, il calcolo sull'avvenire — che non 
pone più la fede come punto centrale 
= ha impresso una svolta non indife- 
rente al comportamento dei cristiani, c 
accanto alla misericordia di Dio ha la- 
sciato che si facesse strada l'idea del 
premio. Da ciò si può vedere come la 
predicazione paolina della giustificazio- 
ne per la fede sia il punto centrale, che 
giustamente inquadra e subordina tutti 
gli altri momenti, e come solo partendo 
da essa sia possibile riprendere anche 
certe idee religiose giudaiche. Invece le 
Pastorali, pur superando l’idea delle o- 
pere (infatti la salvezza grazie a queste 
è possibile solo sulla base d'un legame 
con Cristo, cfr. т Timr.2,15: 4,8), lascia- 
no vedere un giusto che crede nel pre- 
mio corrispondente alle sue azioni. 


з. Gli scritti giovannei 
a) Del tutto diversa è la situazione 


We WETTER (— 11) 194. 
1% Le Pastorali non usano, come Paolo, il sin- 


golare Égyov, ma parlano di ёрүа dyadé. 
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nel Vangelo e nelle lettere di Giovanni. 
Un'eco della fede giudaica nella rimune- 
razione si può trovare in 10.9,31, dove 
un giudeo dice (oiBoqtev) che Dio non 
ascolta le preghiere dei peccatori, ma 
quelle dei giusti". Altrove ogni idea di 
premio è superata partendo da due prin- 
cipi di fede: 1. la risurrezione corri- 
sponde solo alla vita già presente nel 
giusto (6,395.; 6,44.47.50), allo stesso 
modo che il giudizio non è altro che la 
conclusione della xpiow sugli uomini 
portata da Gesù (3,18; 5,29 ss. 40)'". 
Chi ha conosciuto nella fede, già qui 
sulla terra, la rivelazione di Dio in Ge- 
sù, non sì può staccare da questo rap- 
porto vitale. La vita eterna non è me- 
rito suo, e neppure un premio, ma il 
compimento dato da Dio al miracolo 
della nascita dall'alto (Io. 3,3.6), che 
per la fede è già iniziato sulla terra (5, 
24; 6,95. 6,50; 8,51; 11,25; 12,46; 
110.4,1658; 5,1855.); 2. tutto ciò che 
di buono fa il discepolo non è che do- 
no di Dio, un operare in forza della 
EEovota data da lui (1,12; cfr. г 10.2, 
6.11). La formula più completa è quel- 
la di Io.1,16: ёти ёх той пАпроцатос 
ato huet тбутес EXdflopev, xal xá- 
pv ёуті ҳйритос, Vulg.: de plemitu- 
dine eius nos omnes accepimus, et gra- 
tiam pro gratia. Solo chi è generato da 
Dio fa ciò che è giusto (1 10.2,29). Gio- 
vanni sente cosi grande e possente que- 


10 Cfr. Гулу; © 65,18; 108,7; Prov.15,29. 
IM Bavrr, Job, ad L 
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sto dono della vita di Dio già sulla ter- 
ra, che ad esso attribuisce la vittoria 
sul peccato (r[0.5,95; 5,18) e sulla 
morte (I0. 5,2455; 11,25 зз. ). Questa 
dottrina dell'innocenza dei cristiani è 


l'espressione della forza con cui Gio- 
vanni ha vissuto la nuova rivelazione di 
vita; egli non nega affatto il peccato de- 
gli uomini, ma quando parla della ‘vi- 
ta' non può comprendervi nulla che sia 
peccato e morte. Poiché questa vita è ap- 
parsa", ogni volere è potere morale 
non è che l'effetto di questa comunica- 
zione di vita da parte di Dio, che viene 
posseduta e dimostrata da chiunque cre- 
da in colui che Dio ha mandato. Ma que- 
sto è anche un ethos di pienezza di po- 
tere, quale Gesù stesso aveva (1o.1,12). 
Da una posizione di principio così chia- 
ra non può derivare un'idea di premio c 
di merito, e Giovanni ha eliminato qual- 
siasi formula che anche da lontano po- 
tesse raminentarla. 


b) Nell'Apocalisse giovannea tutte le 
idee hanno una coloritura più marcata- 
mente giudaica. Così l’idea del giudi- 
zio è la forma escatologica dominante, 
in cui si esprime anche la grandezza е 
la superiorità di Dio (Apoc.1,18; 14, 
717595 15,1 SS. 19,1 8.j 20,12; 22,12). 
Tl castigo dei peccatori è già in atto nella 
vita terrena (2,225.); ma soltanto alla 
fine dei tempi avviene l'annientamen- 
to totale del malvagio (11,18; 14,8. 


n 1 Голу 
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10.19; 13,158; 16,158; 17,158; 18, 
155; 21,8). Ai giusti Ja fine apporta la 
beatitudine totale in tutta la pienezza 
del regno di Dio (2,7.10.17.26; 3,455 
3,10.1220; 7,1554; 11,12.18; 14-1 
13; 19,9; 21,7; 22,3.12.17). Qui si sot- 
tolineano fortemente le ‘opere buone’: 


0184 соу «à čpya (2,19). Il giudizio 
deciderà in base alle opere (20,125; 
22,12); coloro che muoiono nel Signo- 
re sono accompagnati dalle loro ope- 
re (buone). Soprattutto si pensa alle 
speciali opere dei martiri (7,9-17; 15, 
2-4) € degli asceti (14,4); anche «amo- 
re, fede, servizio, pazienza» sono azio- 
ni morali (2,19), a cui sarà dato un pre- 
mio (22,12). Sembrerebbe, dunque, che 
l'Apocalisse ripudi il deposito di fede 
del cristianesimo nascente, ricadendo 
nello schema giudaico di giudizio, ope- 
ra e ricompensa. Anche la fede, del re- 
sto, non è l'atteggiamento recettivo del- 
l'uomo di fronte a Dio, ша lua più il si- 
gnificato di perseveranza e fedeltà (2, 
13; 13,10), e addirittura deve porsi a 
la pari della pazienza ™. Ma ammettere 
ciò equivarrebbe a porre I’ Apocalisse 


più lontana dal Vangelo di Giovanni di 
quanto la storia non consenta, e а tra- 
всигагпе del tutto i motivi più profondi. 
Per l'Apocalisse i fedeli sono scritti nel 
libro della vita fin dalla fondazione del 
mondo (17,8), già sulla terra sono re e 
sacerdoti (1,6; 5,10), е qui si fonda la 


їз sug cóc — fedele 2,10. 


loro destinazione ad essere testimoni fi- 
no al martirio‘. Questo rinnovamento 


interiore è espresso anche nell'immagi- 
ne delle vesti bianche indossate dai giu- 
sti (3,4.18; cfr. 7,14). Perciò le opere 
non sono propriamente l'operato merito- 
rio, ma l'effetto di uno sperimentato in- 
contro con Cristo (3,20), di una reden- 
zione vissuta (14,4). La remunerazione, 
quindi, non è un compenso meritato 
con le opere buone a norma di diritto; 
quello che nel grande giudizio è rico- 
nosciuto ai figli di Dio altro non è che 
la proclamazione pubblica, da 
mondo, di ciò che essi — in quanto scrit- 
ti nel libro della vita (17,8), in qu 
to re (var.) e sacerdoti (1,6; 5,10) — già 
sono e posseggono sulla terra come dono 
salvifico, ma ancora nascosto, di Dio. 
Essi hanno «ricevuto il sigillo» e non so. 
no soggetti a giudizio, non ne hanno 
paura, ma quali figli e testimoni (resi ta- 
li da Dio per mezzo di Cristo, 0,5 s.) at- 
tendono la manifestazione della Joro se- 
greta regalità, della gloria di Dio che vi- 


vanti al 


ап- 


ve in essi. Così, nonostante il giudizio 
formale, l'idea di premio non è che l'e- 
а già sperimenta- 
svelerà agli occhi del mondo 


ta, che s 
alla fine dei tempi. 


4- Gli scritti post paolini 
a) Negli Atti degli Apostoli l'obbe- 
dienza a Dio vien ricompensata fin da 


"+ LOHMEYER, Apok. 156. 
18 — m, coll. 13125. 
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questa vita: ma chi obbedisce a Dio è ri 
pagato non con un bene terreno qualsia- 
si, bensì con l'unico eccezionale dono, 
della fine dei tempi, cioè con lo Spirito] 


di Dio (5,32; 10,4 ss. 44), per cui il cri. 


stianesimo primitivo si differenzia dal 
giudaismo (Act.1,5; 2,1 55.5 8,15; 15,8; 
19,1-6). Anche il castigo del peccato si 
ha subito su questa terra (5,4 s. 5,95. 
8,20ss.; 12,22 5.; 13,11). Non si tratta 
semplicemente della fede giudaica nella 
rimunerazione terrena, ma dell'idea dina- 
namica dello Spirito, tipicamente luca- 
dono dello Spirito è dono di for- 
2a". Contro la potenza dello Spirito il 
peccato si infrange, perciò nella comuni- 
tà, che è la manifestazione del xYpiog, si 


na: i| 


infliggono condanne. La comunità è l'in- 
corporazione terrena dello Spirito del xú- 
prog, perciò tra il regno di Cristo с 
quello del diavolo si ingaggia la batta- 
glia che scuote questo mondo e annien- 
ta colui che con l'inganno e l'egoismo 
si oppone allo Spirito di forza. Questa 
dinamica della lotta, con i suoi effetti 
sui nemici del xópuoe, è ben altro che 
la fede veterotestamentaria nella rimu- 
nerazione "*, Una fede primitiva nella 
rimunerazione si trova in 15,29, che po- 
trebbe appartenere a un'istruzione cor- 
rente nelle comunità giudaiche della dia- 
spora; ripresa dal giudaismo, si spiega 
che essa presenti l'idea della rimunera- 
ione. Del giudizio su tutto il mondo 


16 — coll. 381 ss 
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gli Atti degli Apostoli parlano (10,42; 
17,31) soltanto in discorsi missionari 
il tema torna poi in 24,15.25, nell’ u- 
dienza davanti a Felice. La vita dei giu- 
sti, dei singoli come della comunità, di- 


pende totalmente dalla vita, morte e ri 
surrezione di Gesù e dalla realtà dello 
Spirito. In questo vangelo della grazia 
(20,24.32) è superata ogni pretesa di 
merito: l'eredità fra i santi (x)mpovo- 
uia ёу тош iiyuaouéva) non è una 
mercede guadagnata, ma dipende solo 
da Dio™, In 26,18 l'eredità fra i san- 
ti, collegata con l'atto di Dio che chia- 
ma alla luce e libera dal dominio di Sa- 
tana, non quindi è un merito neppure 
essa. 


b) La Lettera agli Ebrei intende met- 
tere in guardia i lettori contro la fiac- 
chezza e l'apostasia. Questo proposito, 
e i contatti della Lettera con lo spirito 
del giudaismo alessandrino, fanno sì 
che, come si è già visto (+ coll. 369 s.), 
l'idea della rimunerazione vi sia posta in 
maggior rilievo che negli altri scritti del 
periodo paolino e post-paolino. Ad es., 
l'autore prospetta ai cristiani la minac- 
cia del giudizio (10,27.29), e d'altron- 
de promette, in premio della fedeltà, la 
pace di Dio (4,3), la salvezza di Dio (9, 
28), il regno (12,28; cfr. 10,36). La 


differenza rispetto agli scritti paolini è 
evidente nello stesso concetto di fede. 


117 Questo senso si ha se il participio aggetti- 
vato тф Suvajiévig.. viene collegato а xupito. 
И collegamento più ovvio a Ауы verrebbe a 
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Per quanto rilievo abbia nella Lettera, 
la fede non è come per Paolo la pro- 
testa contro la giustizia per le opere, 
non è il presupposto richiesto per esse- 
re cristiani con tutti i doni pneumatici; 
fede e rimunerazione, invece, vanno di 
pari passo; chi crede soddisfa la con- 
dizione per l’entrata nel tempo del com- 
pimento, per la rimunerazione da parte 
di Dio (11,6; 11,26; 11,335.). La fede 
è la fedeltà che vien premiata, è spe- 
ranza che diventa realtà. Nonostante 
questi forti residui giudaici, la Lette: 


ra пой ricade però nell’idea giudaica 
di merito: anche questo mostra la dif- 
ferenza tra l'atteggiamento di fondo cri- 
stiano e il giudaismo. Infatti, per quan- 
to la fede nella Lettera agli Ebrei sia 
volta al futuro e gli uomini vi appaia- 
no intenti a conoscere e a prepararsi 
alla realtà ultima c futura, questa real- 
tà, però, è già vissuta fin da quaggiù; 
perciò ricorre l'immagine dell’ àncora, 


che unisce questa vita con l'al di là (6, 
19). Ancora una volta, dunque, i cri- 
stiani sono gli «illuminati, che hanno 
gustato il dono celeste e sono stati fatti 
partecipi dello Spirito Santo» (6,4; cfr. 
2,11); cristiani sono coloro che vivono 
dello «Spirito della grazia» (10,29), che 
portano in sé «le forze dell’eone futu- 
ro» (6,5). Come tutta la loro vita si e- 
difica sulla grazia di Dio, così anche il 


data quando la parola 
cioè ad escludere pari- 
menti ogni idea di premio. 
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giudizio finale non è altra che grazia 
(4,16). Che la Lettera abbia superato 
ogni idea di merito, nonostante l'ampio 
ricorso a immagini c idce giudaiche, ap- 
pare ancora dal fatto che in essa si espri- 
mne terrore di fronte alla grandezza e su- 
blimità di Dio e si riconoscono la debo- 
lezza c la colpa umane. Tuttavia, che il 
giusto non tremi davanti al giudizio, co- 
me fa il giudeo, ma vada incontro al tem- 
po del compimento con gioiosa fiducia 
(10,195s.), prova che egli non si trova 
nell’incertezza dello schema del rendi- 
mento e del merito, ma vive dell'espe- 
rienza già attuale della forza del regno di 
Dio e si abbandona alla grazia (4,16). 
Partendo da questa realtà, la fede diven- 
ta una riprova nelle tempeste delle per- 
secuzioni, e la salvezza sperimentata si 
addimostra in un'accentuata vita di gi 
а (12,10). 


€) Anche la Lettera di Giacomo af- 
ferma la rinascita dalla parola della ve- 
rità (1,18). E, se le opere sono la pro- 
va della fede, essa professa proprio solo 
una fede che si dispiega in opere (2,14 
55.). Soltanto questa fede porta a pre 
gare rettamente (1,6) e a dar prova di 
sé nelle sofferenze (1,25.) e determina 
l'uomo a rispettar la verità anche nelle 
parole (3,1 5s.)!* Ma mentre in Paolo 
l'uomo, proprio in quanto credente, a- 
strae dalle proprie opere e si pone nel- 


18 Giacomo trasforma la formula giudaica di 
‘fede e opere" nell'altra di ‘fede nelle opere” 
Cfr. Н. Prersxer, Der Eigenwert des Jakobus- 
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la disposizione di chi riceve, in Gi 
mo invece la fede autentica produce o- 


pere positive, che sono riconosciute nel 
giudizio (2,13) e vengono premi 
la «corona della vita» (1,12) e con la 
«eredità del regno» (2,5; cfr. 1,25); per 
converso, la giusta punizione colpisce 
il peccatore (2,13; 4,12; 5,9). È esclu- 
sa ogni idea di premio in questa vita, 
nella quale i segni del giusto sono la 
persecuzione е le sofferenze (1,2; 4,1 


ше con 


594 5,755); € l'idea di merito è supe- 
rata se la fede, che porta alle opere, è 
una ricchezza donata da Dio (2,5), se il 
premio del regno di Dio dipende da 
un'elezione gratuita (2,5), se tutta la sal- 
vezza è fondata sulla parola piantata 
(ugutos rog, 1,21) е sullo Spirito 
che abita nei credenti (4,5). Così anche 
Giacomo, nonostante si richiami forte- 
mente alla sapienza veterotestamentaria 
e giudaica e alla tradizione parenctica 
dell'ellenismo !, si mantiene sulla linea 
del protocristianesimo, che aveva supe- 
rato la pietà giudaica e la sua rivendica- 
zione di avere una ricompensa di frome 
a Dio. Tuttavia bisogna dire che la pre- 
dicazione della fede e della redenzione in 
Giacomo passa in seconda linea rispetto 
alle esortazioni morali, che costituiscono 
l'oggetto principale e lo scopo dello 
scritto. Perciò la Lettera di Giacomo da- 
rà sempre l'impressione di una parenesi 


briefes in der Geschichte des Urchristentums: 
ThBI 8 (1934) 233 
"9 Disenus, ЈЕ, passim. 
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cristiana primitiva elaborata sull'idea di 
opere e di retribuzione, in cui l'essenzia- 
le superamento dell'idea di premio non 
appare in tutta evidenza. 


d) La prima Lettera di Pietro vuole 
confortare i cristiani, travagliati dalle 
persecuzioni, alla professione della fede, 
a una ferma perseveranza e a una santa 
condotta. Come dunque la fede si av- 
vicina alla speranza e ha per oggetto 
il Cristo, che è passato vittorioso at- 
traverso la morte, e la gloria futura (1, 
3713; 3,22; 4,13), così essa è il fonda- 
mento di ogni essere cristiano; essa li- 
bera per Ја vita morale (1,155. 22; 5, 
10) ed è la fonte di ogni salvezza (1,5. 
9). Peraltro il proposito del redattore 
di dare ai perseguitati Ja forza di es- 
ser perseveranti comporta che egli ad- 
diti loro la gloria e l'eredità futura co- 


me una sicura ricompensa per le stret- 
tezze attuali (5,6). Ed è sulla stessa linea 
quando raccomanda ai fedeli il rimor di 
Dio, il quale non accoglie la persona se- 
condo la sua fede e il suo atteggiamento 
verso di lui, ma la giudica secondo le 
opere. Qui indubbiamente la т Petr. ri- 
cade nella linea veterotestamentaria e 
giudaica. Ma non sono questi gli accen- 
ti decisivi della Lettera. Essi vanno 


piuttosto ricercati là dove è detto che 
i cristiani, in quanto «rinati» (2,2), «ri 
generati» da Dio (1,3). innalzati nel 
mondo della realtà della risurrezione 
(1,3.4), sono «chiamati» (3,9). La be 
nedizione che ottengono (3,9), la glo- 
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rificazione (1,11; 4,1255; 5,1), la sal- 
vezza dell'anima (1,9), non è una ri- 
compensa data loro in base ai meriti, 
ma la perfezione che Dio ha già posto c 
garantito nella vocazione alla salvezza. 
In tal modo ogni merito è escluso in ra- 
dice, anche se non si può negare che qua 
e là nelle esortazioni pratiche venga a 
galla l'idea della rimunerazione e delle 
opere. Infine il pensiero paolino della 
grazia che tutto crea, che redime e im- 
mette fin d'ora nel regno dei cieli ed è 
il pressupposto della futura gloria, è riaf- 
fermato qui più chiaramente che in qual- 
siasi altra delle Lettere Cattoliche. 

La Lettera di Giuda e la seconda di 
Pietro combattono i falsi maestri liberti- 
no-gnostici e minacciano loro tremende 
punizioni nel giudizio di Dio (2 Petr.2,3. 
9; 37; Iudae 4,65. өз». 1358.) 1 giu- 
sti, invece, hanno da conquistare il re- 
gno di Dio (2 Petr.3,13). Ma ambedue 
le lettere affermano che le promesse 
vengono fatte agli uomini pii soltanto 
perché in essi, come in forma ellenisti- 
ca si esprime 2 Petr.1,3 s., la potenza di- 
vina (deîa Büvajuc) è la base della pie- 
tà (фсё Веи) ed essi sono diventati di- 
vinae consortes naturae (dela xow- 
vol pioews), per cui, essendo «senza 
macchia е senza difetto» (omho xoi 
duis cox), dimostrano nel giudizio d'a- 
ver consèguito la pace con Dio (2 Petr.3, 
14). In Iudae 205. si dice che nella vi- 
ta si entra con la fede, il possesso dello 
Spirito e l’amore di Dio. 

Negli scritti post-paolini la fede non 


4n avc quede ут). 


occupa più una posizione cosi centra 
le come quando è detto che gli 


uo 
mini ricevono in dono da Dio la salvez- 
salvez- 


. Si aggiunga che la fede nella 


za è rivolta in misura sensibile al com- 
fedel- 
tà е alla speranza nella persecuzione, с 


pimento futuro, per spronare alla 


che le opere buone sono messe in forte 
risalto come condizione di salvezza da- 
vanti al giusto Giudice. Perciò l'idea di 
rimunerazione si affaccia in misura non 
indifferente, tanto più che l'accostamen- 
to al linguaggio veterotestamentario е 
giudaico non è senza importanza. Però 
anche qui è esclusa ogni idea di merito, 
in quanto l'uomo pio sa di potersi atte- 
nere al contegno che dimostra nelle sue 
opere soltanto per la sua vocazione nel- 
la potenza vitale di Cristo, cioè per ope- 
ra di Dio. 


5. Il senso della rimunerazione in Gesù 
e nel cristianesimo primitivo 
Abbiamo visto come Gesù e i primi 

cristiani abbiano parlato tranquillamen- 

te di rimunerazione. Ma nonostante que- 
sta somiglianza formale, l'idea giudaica 

di compenso è superata radicalmente. Il 


о non può contare su un compen- 
so né dagli uomini né da Dio. Una giusta 
rimunerazione significherebbe per tutti 
il definitivo annientamento, giacché sol- 
tanto Dio è buono (Mc. 10,18. 265.; 
Rom.3,22-24) e perciò lui solo è la vi 
ta e non c'è altro vivente al di fuori di 
lui. Se ciononostante nel N.T. si parla 
di compenso, si vuol solo esprimere in 
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modo adatto ai tempi l'incomparabile 
dono fatto agli uomini dall'amore di Dio, 
ad onta della debolezza e del peccato! 
degli uomini. Nella linea del N.T., dun- 
que, si può parlare di premio unicamen 


te: т. per dire che l'uomo è posto da- 
vanti a Dio, c che non l'entusiasmo e 
l'esaltazione, ma solo la volontà е l'a- 
zione morale sono richicsti c riconosciu- 
ti come il frutto più eccellente della fe- 
de; 2. nella coscienza che il dono di 
Dio — cioè il suo regno — è di tale in- 
comparabile grandezza, che può essere 
elargito soltanto da Dio e che nessun uo- 


mo può meritarselo, per cui ogni pre- 
mio è un dono di amore; 3. nella fede 
che la ricompensa finale è dono di Dio, 
giacché al principio sta il dono dello 
Spirito, l'immissione nella forza vitale 
del regno di Dio, per cui l'uomo è pen- 
sabile solo come figlio di Dio e da lui be- 
neficato; 4. con la chiara indicazione che 
l'incomparabile grandezza di questa ri- 
compensa' esime l'uomo dal contare su 
una ricompensa degli uomini; s. alla 
luce dell'esperienza che la forza della 
fede, il potere assoluto di Dio (oppure 
il possesso dello Spirito) porta da sé e 
naturalmente all’azione morale, senz 
che debba interferite una sia pur m 
nima idea di premio; 6. nell'atteggia- 
mento del figlio, che va incontro all'e- 
strema decisione di Dio non pauroso e 
incerto, ma con grande confidenza с 
una fiducia gioiosa e filiale nell'amore 
divino, il quale porta a compimento la 
vocazione dei figli nella gloria del re- 
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gno. Così le parole sul premio, se ri- 
chiamano tutta la serietà morale al co- 
spetto del Dio che è santo, sono però 
anche esperienza di una grazia già vis- 
suta sotto forma di felice certezza del- 
l'amore di Dio che supera ogni cosa, 


шуєіа, уйуп, уйше, pvmptetov, 
uvnuoveúw — coll. 309 ss. 


T uotxedco, t обо, 
fuoryeia, T pod, 
T uox 
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anche l'impotenza e la colpa dell'uomo. 
L'antica forma pub dunque cssere usa- 
ta soltanto con questo contenuto e in 
questo senso, che sono proprio l'opposto 
del pensiero giudaico. 

H, PREISKER 


A. L'USO LINGUISTICO 
DEL GRUPPO DI VOCABOLI 


potevi. Lattico usa l'attivo in as- 
soluto per l'atto dell'uomo: io mi com- 
porto come un adultero, oppure con 
l'accusativo: commettere adulterio con 
una donna (Aristoph., av.558; Lys.1,4). 


Antike und Christentum її (1932) 132.58; 
(1934) 14935. 28455; RE! v 738 ss. Familie 
und Ehe bei den Hebraern; B. Stave- A. BER- 
тиошет, Biblische Theologie des A.T, 1. п 
(1905/1911) indice, s.v. ‘Ebebruch'; A. E- 
вевнлктея, Das Ebe- und Familienrecht der 
Hebrier, Atliche Abh. 5,1.2 (1914); J. L. 
Saatscuòrz, Mosaisches Recht (1853) 57055. 
L. Licurscurm, Die Ере nach mosaisch-tal- 
mudischer Aufassung (1879); S. Knauss, Tal- 
mudische Archäologie п (x911) 51 s., H. Nor- 
nin, Die ebeliche Ethik der Juden zur Zeit Je- 
su (1911); R. Н. Cuares, The Teaching of 
the N.T. on Divorce (1921); J. Letroupr, Je- 
sus und die Frauen (1921) 4955; G. DELLING, 
Des Paulus Stellung zu Frau und Ehe (1931); 
H. Ралзкєк, Christentum und Ehe in der er. 
sten drei Jabrbunderten (1927). Аша biblio- 
grafia > yuv п, coll. 691 ss. 
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In senso lato il verbo significa sedurre 
una donna, disonorare (Luc., dial.mar. 
12,1). In senso traslato vale adulterare 
(Achill. Tat. 4,8 [p. 117, Hercher]). 
Passivo e medio: essere indotto in a- 
dulterio, lasciarsi sedurre; detto della 
donna: commettere adulterio. In senso 
traslato indica anche la promiscuità di 
di animale e uomo o la mescolanza fra 
razze diverse. Aristot., hist. an. 32, p. 
619a, 105.: tà yàp hha vévn pép- 
mar хай pepoiyevtar От’ dA, «le 
altre razze si sono mescolate e adulte- 
rate a vicenda». I LXX usano povyeó- 
ew e derivati sempre per la radice тр 
e derivati; in assoluto (Ex.20,14 [13]; 
Deut.5,18[17]; Ez.23,43; O5.4,14; 7, 
4, cfr. test.Ios.4,6; 5,1); con l’accu: 
tivo (Тел. 3,0, in senso traslato: èpoi- 
xeuctv тё údov xal «àv Мдоу, Israe- 
le «ha commesso adulterio col legno e 
con la pietra»); anche al medio (con 
l’accusativo dell’uomo) e al passivo, det- 
to della donna; Lev.20,10 (#удротос 
Bc üv poryeiontai yuvaîxa &vbpàe, +] 
ös йу poryevontar yuvaixa той rin 
alov, Javát дауатођсдисам, 8 por 
xeúwv xal Ù poryevoévn, «l’uomo che 
si macchia di adulterio con la moglie di 
un altro, o che si macchia di adulterio 
con la moglie del prossimo, siano en- 
trambi messi a morte, l'adultero e l'a- 
dultera»); Ecclus 23,23 (della donna): 
év mopvela tuovgetdm, «si macchiò di 
adulterio». 

Corrispondente è l'uso del N.T.: in 
assoluto come citazione del sesto co- 
mandamento (M/.5,27; 19,18; Место, 
19; Lc.18,20; Rom.13,9; lac.2,11; in 
Lc.16,18 e Rom.2,22 evidentemente si 
pensa all'uomo); con l'accusativo per 
indicare la donna verso cui si appunta 
la brama dell’adultero (M.5,28); pas- 
sivo per la donna con la quale vien com- 
messo l'adulterio (Mz. 5,32; Io. 8,4: di 
YWÀ холклүтта En’ олуторфрә pot- 


! B-Deng. $ тот, р. 59; J. WACKERNAGEL, 
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Xtvouévr, «questa donna è stata colta 
in flagrante delitto di adulterio»; Apoc. 
2,22: лой роіуейоутас pe avtiic, 
«quelli che commettono adulterio con 
essa»). 


povxáto, forma dorica del preceden- 
te’: indurre in adulterio; traslato: a- 
dulterare (Ael., nat. an.7,39: «5 Aex- 
dev; Xenoph., bist. Graec. 1,6,15: «àv 
dáhartav [ridurre in proprio potere 
con astuzia c ingiustizia ]). Nei LXX (per 
n'p solo in Ier. ed Ez.) e nel N.T, sol- 
tanto nel tema del presente medio e 
passivo: commettere adulterio, essere 
indotto in adulterio; detto dell’uomo 
(Ier.5,7; 9,1; 23,14 [novxcopévouc]; 
Mt.5,32; 19,9; Mc.10,11) e della don- 
na (ler.3,8; 29,23 [Iep.36,23]; Ex.16, 
32; 23,37; Mc.ro,12 [ёбу абтћ dro 
Moara тёу dvbpa атс yaphon h- 
lov portar, «se, rimandato il mari- 
to, ne sposa un altro, commette adul- 
terio»]). 

uovxela, adulterio, amore illecito 
(Lys. 1,36; Plat., resp. 4,443; leg.8, 
8392); con riferimento astrologico (P. 
Tebt. п 276,16 [п/ш sec. d.C.]: h " 
Qpobis]n паратоуҳбмоцса тф тоб 
L''Apevs пор]уіос (xai) novelas xa- 
^ic[x]now, «Venere in congiunzione 
con Marte è causa di prostituzioni e a- 
dulteri». Nei LXX sta per тр (Os.4,2), 
per ni'ufim (ler.13,27) е per na'dfufim 
(Os.2,4); inoltre v. $2p.14,26. Nel М.Т. 
in Mt.15,19: povyetat (accanto a Topvet- 
a); Mc.7,22; Io.8,3 (inl рой xat- 
eu\mupévny, «sorpresa in adulterio». 

uowéc, adultero, fornicatore (Ari- 
stoph., PL 168; Soph, fr. 1026,6 
[Nock]; Lys. 1,30; Plat., symp. 191d; 
P. Oxy. уш 1160,26. [1tr/1v sec.]. 
Nei LXX sta per п0 0 (106 24,15; Prov. 
6,32), per mn'£f (Ш 49,18; Îs.57,3; 
ler.23,10; Ecclus 25,2). Nel N.T. in Lc. 
18,11; 1 Cor.6,9; Hebr.13,4. 


Hellenistica (1907) 7 ss. 
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нокко. In primo luogo è aggetti- 
vo: adultera (Plut, plac. philos. 1,7 
[п 881d]), poi anche sostantivo: for- 
nicatrice, cortigiana, adultera (P.Masp. 
94 11 42 [Vr sec.]). Nei LXX e nel N.T. 
ricorre in senso proprio (Prov. 30,20; 
Os.3,: [ambedue le volte per тел е- 
fet]; Rom.7,3; 2 Petr.2,14) e anche in 
senso traslato, detto dell'infedeltà reli- 
giosa d'Israele verso il suo sposo Jah- 
vé (Ez.16,38; 23,45 [nü'efet]; Mal.3, 
5 Гила ё]; Ма. 12,39; 16,4; Mc.8, 
38; Iac.4,4 [> 743,1 55.)). 


B. L'ADULTERIO NELL'A.T. 

E NEL GIUDAISMO 

1. Fra i comandamenti fondamentali 
per la vita comunitaria del popolo d'I- 
sracle, il Decalogo pone l’inviolabi 
del matrimonio (Ex.20,14[13]; Deut. 
5,18[171)?. Ma l'adulterio si ha solo 
nel rapporto di un uomo sposato con 
una israelita sposata o promessa sposa 
(Deut. 22,2255; Lev. 20,10). L'uomo 
può sì violare il matrimonio di un 
altro uomo (Сел.39,1055.), ma non è 
obbligato ad astenersi da ogni contatto 
sessuale fuori del matrimonio (> zop- 
vela). Soltanto la donna è tenuta ad 
un’incondizionata fedeltà coniugale, per- 
ché con il matrimonio è diventata pro- 


1 Nei LXX il cod. B ed altri pongono il 6° co- 
mandamento prima del 3° (cfr. E&.20,15; Atut. 
5,17); lo stesso si osserva in Philo, decal.51. 
121.168-170; spec.leg.3,8; come anche in Rom. 
13,9; Iac2,11 e in molti Padri della Chiesa; 
invece Mr.5,21.27: 19,18 segue il testo ebrai- 
co, Zanit, M2598, n. 65; 10, Ròm.563, n. 82; 
ви, /Ё 137. 

3 Cfr. Lev.zo,ross.; nei confronti di una schia- 
va c'era un'attenuazione della pena (Lev.19, 
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prietà del marito. L'adultero e la sua 
complice, se colti in flagrante, devono 
esser condannati a morte (Deut.22,22), 
perché l'alleanza con il Dio santo fa ob- 
acle di escludere dal suo se- 
no tutto ciò che è cattivo (ibid.). La 
morte in genere è inflitta mediante 
lapidazione (Deut.22,22; Ez.16,40, cfr. 
10.8,5)?. In caso di sospetto adulterio 
della moglie, il marito può chiedere che 
essa si purifichi dal sospetto con la ce- 
rimonia dell'acqua della gelosia (Num. 
5,16 Però l’uomo non è tenuto a 
far punire la moglie (cfr. Mf.1,19). 


bligo a I 


2. Osea, che nella sua vicenda perso- 
nale adombra il rapporto di Jahvé con 
il suo popolo, concepisce per primo 
questo rapporto come un legame ma- 
trimoniale (2,21 5.) e sottolinea in tal 
modo la fedeltà esclusiva che Israele de- 
ve al suo Dio, al quale unicamente ap- 
partiene, come una moglie al marito suo 
signore. Apostatando per passare a cul- 
ti stranieri, Israele si rende colpevole 
di adulterio contro Dio. L'infedeltà re- 
ligiosa è così bollata come il più gra- 
ve errore che si possa concepire (3,1 s.: 
2,455.). П culto delle alture è un adul- 


20s.), nei confronti della figlia d'un sacerdo- 
te un inasprimento, con la condanna al rogo 
(Lev.21,9; Flavlos, апі4,248: жашодо a 
са). La Mishna prevede per l'adulterio la pe- 
na dello strangolamento (Sanb.rz,t. > n. 7) 
— SAALSCHÜTZ 463 $. 57058. 


4 SSTADE-BERTROLET 11 495; B.STADE: ZAW 
15 (1895) 166 ss; Flav.Ios., ant.3,270 
bo 16,773. 


ТОЛ 


terio religioso (4,12 ss.) . Geremia, che 
lotta aspramente contro la commistio- 
ne del culto di Jahvé con clementi stra- 
nieri (culto di Baal, adorazione degli 
astri), riprende l'immagine di Osea (2, 
1; 5,7; 9,1). Isracle rompe il matrimo- 


nio, per il quale appartiene soltanto a 
Dio, per darsi al legno e alle pietre (3, 
8s.). L'infedele Gerusalemme sarà col- 
pita dalla pena che spetta ad un’adul- 
tera (13,22.265.). Nell'esilio Ezechiele 
applica l'immagine di Osea alla storia 
religiosa d'Israele (cc. 16 e 23). Pas- 
sando a culti idolatrici Israele nel passa- 
to e nel presente si è macchiato di pro- 
stituzione c di adulterio (Ez.16,32.37; 
23,37.43-43)*. 


3. I frequenti ammonimenti della let- 
teratura sapienziale a guardarsi dalla 
prostituzione (—> хору) e dall'adul- 
terio provano che la fedeltà coniugale 
lasciava molto a desiderare. L'adultero 
non solo ferisce il diritto del coniuge, 
ma viola anche il diritto di Dio, al co- 
spetto del quale è stato concluso il ma- 
trimonio (Prov.2,16 ss.; cfr. Mal.2,14). 
Sull’adultero cadrà sicura la punizione 
(Prov.6,26 ss.). Egli è un pazzo, che si 
procura da sé la rovina (v. 32), si ad- 


la vendetta del ma 
risparmierà (vv. 345.). Bisogna guar- 
darsi dall'abile seduzione della donna 
straniera (7,5 ss.) che, commesso il fat- 
to, vi passa sopra con incosciente leg- 
gerezza (30,20), e così pure dal vino, 


* Езсниорт, Theo/.A.T. 1 127 ss; H.ScHMIDT, 
Die Ehe des Hosea: ZAW 42 (1924) 24558; 
A. Аилеонм, Die Ehe des Propheten Hosea 
in psychoanulytischer Beleuchtung: ZAW Bei- 
heft 44 (1926); Е. Herer, Das Gebet (1920) 
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che provoca una concupiscenza adulte- 
rina (23,31 ss,) € toglie all'uomo i pen. 
sieri saggi (vv. 34ss.)._L’Ecclesiastico 
descrive i gravi peccati dell’ adultera. 
ssa fa tre cose non giuste: disobbedi- 
sce al comandamento di Dio, pecca con- 
tro suo marito e dà a un altro figli adul- 
terini, Essa verrà espulsa dalla comu- 
nità c i suoi figli dovranno espiare i suoi 
peccati (vv. 22ss.). Particolarmente ri- 
pugnante è il vecchio adultero (25,2). 
Nei Testamenti dei XII Patriarchi Giu- 
seppe è presentato come modello d'uo- 
mo casto (/ез/.1оз.4,6; 5,1), che resiste 
alla tentazione dell'adulterio come a co- 
sa contraria a Dio, e vince con la pre- 
ghiera l'illecita brama sessuale (4,8). 


Filone definisce l'adulterio péyrtov 
Abc, «il più grave degli ol- 
traggi» (decal. 121); esso è ттуүтүтёу 
xai дєошоттоу траура, «un atto a- 
bominevole e odioso a Dio» (131). L'a- 
dultero getta oltraggio e disonore (98р 
с атца) su tre famiglie (126. 129). 
Fonte dell'adulterio è la bramosia del 
piacere (фийлүбома, 122). Non soltan- 
to il corpo, ma anche l'anima ne esce 
rovinata (124). L'adultero con il suo 
errore sparge un seme riprovevole 
(129), mentre per il giudeo la procrea- 
zione è in sé qualcosa di sacro. 


4. La Mishna (specialmente il trat- 
tato Sotà) e il Talmud danno più pre- 
cise disposizioni penali per il reato e 
la punizione dell'adulterio. Essi parto- 
no dal principio di evitare il più possi- 
bile la pena di morte. Soltanto l'adul- 
terio con una israelita è punibile; rap- 
porti sessuali con la moglie di un non 
israelita non sono perseguibili. Si ha 


3s. 
^ Alcuni passi stanno al limite tra il signifi- 
cato proprio e quello traslato, cfr. Jer.23,10. 
14; 13,27; 15573; Ora; 74 
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adulterio soltanto se è stata raggiunta 
la maggiore età. П fatto non è punibile 
senza previa ammonizione o in man- 
canza di testimoni”. Soltanto la donna, 
che con la cerimonia del giddutin (> 
uwnotedto) era riservata al marito (Qid. 
2b), e non il marito, che conservava 
l'antico diritto alla poligamia, è sotto- 
posta a tutte le minacce per i casi di 
dulterio. In età romana la pena di mor- 
te vien meno"; al marito resta solo l'ob- 
bligo di rimandare la moglie, la quale 
perde il patrimonio attribuitole nel con- 
tratto matrimoniale (50/0 4,3) e non 
può sposare l'amante (Sotà 5,1). Nella 
prospettiva della separazione il marito 
aveva sufficiente protezione contro la 
moglie adultera. La cerimonia dell'ac- 
qua della gelosia riceve dall'interpreta- 
zione dei rabbini un senso essenzial- 
mente morale; la donna doveva essere 
spinta alla confessione della sua colpa, 
che diventava operante solo se il marito 
non era a sua volta colpevole (Sotà b. 
47b). Ciò portò alla progressiva scom- 
parsa della cerimonia. Il nato da un in- 
cesto o da un adulterio si chiamava 
mamzer; egli non poteva diventare 


? Cfr, STRACK-BILLERBECK 1 295: $. Lev. 20, 
10 («Se un uomo commette adulterio con la 
moglie d'un vomo, commette adulterio con la 
moglie del suo prossimo; l'adultero e l'adul- 
tera siano messi a morte»): «'Se un uomo’, ciò 
esclude un minorenne, ‘commette adulterio 
con la moglie di un uomo”, ciò esclude la mo- 
glie di un minorenne (che non ba ancora 9 an- 
ni e r giorno); ‘con la moglie del suo prossi- 
mo’, ciò esclude la moglie degli altri (cioè dei 
non israeliti) ‘sia messo а morte’, cioè sia 
strangolato. Tu dici: sia strangolato. О non, 
piuttosto, punito con uno dei tanti casti- 
ghi che si trovano nella Тога? Io dico: va' e 
vedi, Una pena di morte, di cui la Torà parla 
senza precisarla, tu non la puoi inasprire, ma 
solo alleviare». M. Ex. 20,14 (77b): «Моп 
commettere adulterio”. Perché è detto questo? 
Quando Lev.20,ro dice: ‘Siano uccisi l'adulte- 
ro e l adultera’, si nomina la pena, ma non 
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membro della comunità israelitica (Den. 
23,3), né sposare un giudeo (00.312). 
Охе a queste disposizioni di legge, 
si trovano nelle parti haggadiche del 
Talmud e dei midrashim molti ammo- 
nimenti contro l’adulterio, che è respin- 
то come un grave peccato dal punto di 
vista morale, ma anche contro ogni ce- 
dimento alla concupiscenza sensuale. 
In questi trattati, ripetute volte — pro- 
prio în contrasto con il giudizio dei 
giuristi — il semplice pensiero è equi- 
parato all'atto peccaminoso, ad esem- 
pio in Pes.r.24 (124b): «Troviamo che 
anche chi commette adulterio con gli 
occhi è chiamato adultero, v. Job 24, 
15». «Chi guarda una donna con inten- 
zione lasciva è come uno che sta con 
leî...», «chi tocca il dito mignolo di u- 
na donna è come chi la tocca in un cer- 
to posto» (Hallà 1); «chi guarda il cal- 
cagno di una donna è come se guardas- 
se la sua vergogna, e chi guarda la sua 
vergogna è come se stesse con lei» (Hal- 
là j.58c 48 з.) Strack.Billerbeck 1 301 s.). 
L'adultero era profondamente disprez- 
zato; tutte le virtà non potrebbero sal- 
varlo dal fuoco dell'inferno (Sotà 4b). 


Г ammonimento. Perciò la Scrittura insegna, 
Ex.20,14: ‘Non commettere adulterio’ (per © 
sprimere in tal modo l'ammonimento)». Altri 
testi in STRACK-BILLERBECK I 295 55. 


* Secondo Sanb.b4ta fu abolita 40 anni pri- 
ma della distruzione di Gerusalemme. Più tar- 
di è citata la flagellazione come punizione del- 
adulterio, cfr. JewEnc. t 216 ss. Secondo So- 
10 9,9 anche l’acqua della maledizione fu abo- 
lita da R. Johanan ben Zakkai quando gli a- 
dulterî presero il sopravvento. Altri testi in 
Srracx-BILLERBECK 11 1095., ad es.: Quan- 
do Rab (m. nel 247) venne a Dardashir, fece 
proclamare: Quali donne vogliono sposarsi per 
un giorno? (la donna riceveva poi la lettera di 
separazione, per cui tutto si compiva nella mas- 
sima legalità), Jeb.b. 37 b. 

* Srrack-BILLERBECK т 299; cfr, Krrrez, Pro- 
bleme 99; ScarartER, Theol. d. Judt. 16555. 
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C. L'ADULTERIO 
NEL MONDO GRECO E ROMANO 


La concezione del matrimonio nella 
antichità ha questo di caratteristico, 
che la fedeltà assoluta è richiesta solo 
dalla donna. All'uomo sposato non era 
proibito di avere rapporti sessuali con 
una donna non sposata”, Secondo il 
diritto greco la цой è soltanto «il 
rapporto sessuale segreto della donna 
libera senza il consenso del suo xú- 
prog». Contro tale oltraggio (dots) de- 
littuoso spettava al marito o alla fami- 
glia offesa (padre, fratello, figlio) il di- 
ritto della vendetta privata (uccisione”, 
maltrattamenti ”, pagamento di un in- 
dennizzo)". In pratica le punizioni per 
la povyeta. vennero estese anche alla se- 
duzione di una ragazza di buoni costu- 
mi o di una vedova". Tuttavia una 
prostituta dichiarata era esplicitamente 
sottratta alla vendetta. La legislazione 
statuale si limitava a porre dei limiti a 
tale diritto, esigendo che vi fosse fla- 
granza di reato", Il diritto attico pre- 


10 Cfr. Pseud-Demost, or.59,122 (Stob, ela, 
497,05 55.): тйс èv үйр Ётпїра hovi Eve- 
ха қош, тас (Bb) тоААаха тте хар f- 
ttépay феротеіас тоў cüpurros, тйс Bb yv- 
уайхав той nardorossioda. yunoiws xai «iov 
ёзу haxa motiv Brew. 

1 => LATTE, 2446. 

12 Aeschin., or.1,91; Demosth., 0.23,53 

їз Con la cosiddetta фарам, Aristoph., 
nub.1083; — LATTE. 

N Hom, Od. 8,332: поуйура. Pseud.-De- 
mosth., or. 59,65. Legislazione di Gortina, 
Grande Iscrîz, п 205s. (J. Коніка -Е. Zit- 
вактн, Das Stadirecbt von Gortyn [1912] 5). 
1 Terentius (ed. A. FLECKEISEN (18981), eu- 
nuchus 54,35 (957). 

1 Pseud.-Demosth., or 59,67. 

17 Luc, eur.10; Demosth., 0r.23,53; Lys.1,30; 
Aristot, Atb. (cd. F. BLASs- Til, THALHEIM) 
573 

1" Poll., onom.8,40s. 
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vedeva, in caso di rinuncia alla vendet- 
ta privata, anche la presentazione di 
una denuncia (ypapî uotys(ug)". Se 
il marito offeso non voleva cadere a 
sua volta nel disonore (&xuiix), dove- 
va ripudiare la moglie colpevole. All'a- 
dultero era proibito l'accesso ai templi 
pubblici”, I migliori pensatori condan- 
nano severamente l’adulterio”; Plato- 
ne ammonisce anche di non aver con- 
tatti con una talpa; ma le sue parole 
lasciano vedere che il giudizio popola- 
re considerava questo come una cosa 
piuttosto naturale. 

Il diritto romano fino all'età re- 
pubblicana dava al marito, in caso di 
adulterium, il diritto unilaterale del- 
la vendetta privata, fino all'uccisione 
della moglie colpevole, mentre la mo- 
glie doveva sopportare l'adulterio del 
marito”, Così il padre poteva uccide- 
re l'adultero, ma a patto di uccidere 
anche la figlia. La punizione dell’adul- 
terio è perciò in un primo tempo una 
questione di famiglia (iudicium dome- 
sticum)*, Soltanto la crescente immo- 


19 Pscud.- Demosth., 0r.59,87; Aeschin., or.1, 
183. 

™ Isoc, mikokl. доз.; Aristot., pol. 8,16 (p. 
1335b, 3856.) 

21 leg 8 BsBess. 

22 L'antica derivazione di adulterare da ad alte- 
ram (se conferre) non è sicura; più verosimile 
la spiegazione da *ad-alterare, ‘falsificare’, 
‘guastare’, quindi ‘disonorare’, ‘commettere a- 
dulterio’: A. Waxpe-]. B. HorMann, Lat. e- 
tym. Wörterbuch ? (1938) 15 [DEBRUNNER]. 
? Catone, in Gellius, moctAl0,23,5: in d- 
dulterio uxorem tuam si prebendisses, sine iu- 
dicio impune necares; illa te, si adulterares... 
digito non auderet contingere, neque ius est. 

71 С. G. Brus, Fontes Iuris Romani Antiqui? 
(1909) r12: [lex permittit] ut is pater cum a- 
dulterum sine fraude occidat, ita ut in conti- 
menti filiam occidat. 

25 + Giran, 185; Dion. Hal, ant. Кора, 
25; Suet, Caes. (Tib.) 35. 
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ralità portò nell'età imperiale a misu- 
re di legge da parte dello Stato. Augu- 
sto emanò la lex Iulia de adulteriis”, 
che dichiarava l’adulterio perseguibile 
penalmente da parte dello Stato, con- 
dannava i colpevoli all'esilio, proibiva 
all'uomo di perdonare o di mettere la 
cosa a tacere. Anzi, lui stesso diventa- 
va meritevole di pena se continuava a 
convivere con la moglie”. La legge non 
portò al miglioramento della moralità 
coniugale, che anzi continuò a peggio- 
rare. Í divorzi erano molto frequenti ?. 
Favorivano l'immoralità gli spettacoli”, 
i festini (—» dotìyev)® e anche la 
schiavitù. L'infedeltà coniugale delle 
donne era considerato un fatto quasi ge- 
nerale?. 


D. IL GRUPPO DI VOCABOLI NEL N.T. 


1. L’adulterio in senso proprio. È 
propria del N.T. la forte accentua 
zione dell’ idea di adulterio, con il ri- 
fiuto di riconoscere all'uomo il privi- 
legio della libertà sessuale. Il marito è 
tenuto come la moglie alla fedeltà co- 
niugale; in tal modo la donna è eleva 
ta alla stessa dignità personale dell'uo- 
mo. IL matrimonio (> yapéw п, coll. 
35155.) è una comunione di fedeltà per 


2 + Ginaro, 175. 185; Bruns (> n. 24) 
112; Suet., Caes, (Лив) 34; Dio C. 54,304. 
D+ Сакла, 185. 

2 Sen., ben. 3,16,2: le donne contano i loro 
anni non secondo i consoli, ma secondo i loro 
mariti; — FRIEDLANDER 1 283 59. 

29 Tertull., spect.25; Clem. Al., paed.3,11,76: 
уси dvbpiav xal uvazxw. сумдутшу È 
ті civ Фу dav. 

3 Plut., quaest. conv.7,8,4 (t 712e). 

м Plut., praec.coniug. 16 (п 140 b); > Feien- 
LÄNDER I 283 ss. 
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tutta la vita dei coniugi, e soltanto così 
realizza l'immagine ideale perseguita 
con la creazione (M1.5,32; 19,8). Per- 


ioni giuri- 


ciò Gesù respinge le dispo: 
diche della legge mosaica e degli scribi 
circa il rinvio della moglie nella forma 
giuridica della lettera di ripudio (Deut. 
24,1, > @то}до, ёлоттйшоу), in 
quanto sono contrarie alla volontà di 
Dio (Mt.19,6 ss.). Perciò per lui le se- 
conde nozze del marito dopo il ripudio 
della moglie, o di questa dopo che è 
stata ripudiata, equivalgono all’ adul- 
terio (M£.5,32; 19,9; Me.1o,115.; Le. 
16,18, cfr. 1 Cor.7,105.)"*. La realtà del- 
l’adulterio, considerato dal punto di vi- 
sta religioso, non consiste solo nell'atto 
sessuale con un'estranea, ma nella stes- 
su concupiscenza che rinnega la fedeltà 
(Mt.5,28). A differenza degli scribi che, 
da giuristi, pongono dei limiti o ade- 
guano — relativizzandolo — il comanda- 
mento di Dio alla realtà della vita, Ge- 
sù, come predicatore religioso, vuol ren- 
der chiaro che l’esigenza divina è as- 
soluta. La dura severità nei confronti 
del peccato d'adulterio si accompagna 


у Mart. 471. 


3 L'aggiunta, del solo Mt., rapextòs Myov 
mopvelag (5,32), pÙ èni тору (19,9), co- 
me provano i testi paralleli, non è originale, 
ma è stata inserita in base al successivo dirit- 
to comunitario: BUtTMANN, Trad.140; Dinr- 
Lius, Formgeschichte des Evangeliums (1933) 
249, cfr. ad l. F.v.Donscuürz: ZNW 29 (1928) 
344: KLOSTERMANN, Mr. 46.154 5.; KLOSTER- 
mann, Mk. 1125; A. Mexx, Die 4 kanon, E- 
vangelien ш 1 (1902) 94; SCHLATTER, Komm. 
Mtigos.572; Тан, Mta4rs; —» mopvela. 
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tuttavia alla misericordia per i pecca- 
tori e alla decisa opposizione ad ogni 
giudizio ipocrita, come mostra la peri- 
cope dell’adultera (1o.7,53 ss.), che, an- 
che se non appartiene al testo origina- 
rio del vangelo giovannco, si basa pur 
sempre su una tradizione autentica", In- 
vece che dal punto di vista giudiziario 
per il quale l'adultera, essendo stata 
colta sul fatto (8,4), sarebbe stata in- 
dubbiamente passibile della pena 
morte, Gesù si pone da un punto di 
vista morale-religioso. Calma lo zelo pu- 
nitivo degli uomini (il testimone dove- 
va gettare la prima pietra) con l'appel- 
lo ad ognuno a fare il proprio esame di 
coscienza; accorda alla peccatrice un 
perdono che non è segno di lassismo 
morale perché presuppone il pentimen- 
to (cfr. Mf.21,315.), e con l'ammoni- 
mento a non più peccare (/o.8,11) наб. 
ferma l'assoluta validità del sacro co- 
mandamento di Dio. 

La predicazione apostolica segue la 
santa severità di Gesù nel giudizio sul- 
l'adulterio. Il deciso atteggiamento 
stiano fu în questo caso ancor più im- 
portante, dato lo sfacelo della morale 
sessuale nel mondo ellenistico, che tol- 
lerava come naturali gli eccessi sessuali 
(1 Cor.5,2), e oltre al matrimonio am- 
metteva come moralmente possibili re- 
lazioni paramatrimoniali con le etere 
(— col. 453). In confronto a questo sta- 


3 Bauer, Job.rzr ss.; 7Анм, Joh.723 ss. 


2% In Paolo si trovano di rado ammonimenti 
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to di cose, fu della massima importan- 
za religiosa e culturale che la predica- 
zione apostolica fin dal principio addi- 
tasse alle comunità, nella piena fedeltà 
matrimoniale di ambedue i coniugi, un 
comandamento assoluto di Dio (1 Cor. 
5,158; 6,9). L'adulterio non è un fat- 
to qualsiasi contemplato dal diritto ci- 
vile (Кот.7,3), ma va giudicato in ba- 
se alla santa volontà di Dio (r Thess, 
43; 1 Cor.6,18 s.). Le donne sono coe- 
redi del regno di Dio e perciò a parità 
di onore con l'uomo (т Petr.3,7). L'a- 
dulterio, secondo il drastico giudizio di 
Paolo, esclude dal regno di Dio (т Cor. 
6,9). La fedeltà nel matrimonio va man- 
tenuta senza macchia (ў xoltn dplav- 
тос, Hebr.13,4), anche nel segreto del- 
la coscienza. Dio, che tutto conosce, è 
giudice degli adulteri (ibid.). La proi- 
bizione veterotestamentaria dell'adulte- 
rio non si limita all'astensione negati- 
va dall'atto peccaminoso, ma è soddi- 
sfatta soltanto nell'amore al coniuge, a 
cui sì è legati per disposizione di Dio 
(Rom.13,9)*. La concupiscenza non re- 
pressa dello sguardo lascivo è peccato 
(2 Petr.2,14), e se una caratteristica ha 
la genia intimamente empia, dissoluta, 
dei temerari eretici, è questa: che con 
il dubbio circa la parusia (3,3 s.) essi ri- 
fiutano anche la fede nel giudizio divi- 
no (3,55s.). 


2. Anche il N.T. conosce l'uso tra- 


contro l'adulterio, perché in generale le sue 
ammonizioni di etica sessuale rientrano nella 
più ampia categoria di > торуна, 
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slato dî porxedew, per indicare l'infedel- 
tà a Dio. Gesù chiama la generazione 
perversa del suo tempo yeveà поупрё. 
xai porxadic, «generazione malvagia e 
adultera» (Mt.12,39; 16,4; Mc.8,38, ac- 
canto а брартоћёс), che — come già il 
popolo al tempo dei profeti — respin- 
gendo Gesù si dimostra infedele a Dio 
stesso, Anche [ac.4,4 usa il duro cpite- 
to di porxaX{8eg per bollare l'infedeltà 


a Dio, che consiste nell’ amicizia del 


Тиё, T uòyis 


Appena, a fatica. Nella letteratura si 
alternano [Ate e 1téyte. Mentre Ome- 
ro ha soltanto бүс, i vocaboli si tro- 
vano ambedue in Eschilo ed Euripide. 
Sofocle ha soltanto 1444. Tucidide, A- 
ristofane e Platone preferiscono uéyu, 
mentre Senofonte, Demostene e Aristo- 
tele usano di preferenza рс. Nei pa- 
piri precristiani!, salve alcune есселіо- 
ni del ш sec. a.C., si incontra soltanto 
150442; poi рун diventa più frequen- 
te. I LXX hanno prevalentemente p6- 
Aue; нёс vi appare solo due volte: 


% Il femminile si potrebbe spiegare ancor più 
facilmente se si potesse accettare, con A. MEY- 
кк, Das Rätsel des Jakobusbriejes (1930) 264, 
che dietro il rimprovero si celino le figure sim- 
boliche delle mogli di Giacobbe, Rachele c 
Lia, il cui desiderio orgoglioso d'avere figli, 
che esse cercavano di appagarc per una falsa 
strada, viene indicato come espressione di a- 
more mondano, che disprezza Dio. 


пае хт. 
1 T passi dei papiri sono elencati in МАҮЗЕК 1 


ёл (J. Schneider) 


(1,743) 460 


mondo (gua той хётиош). Il femmi- 
nile sembra scelto in rapporto al con- 
cetto di Dio come sposo (+ col. 448)". 
Anche l'adulterio con Ja profetessa, di 
cui parla Apoc.2,22, è forse un'imma- 
gine traslata per indicare l’accoglimen- 
to delle sue false dottrine, e pertanto 
l'infedeltà a Dio. I figli di questa re- 
ione adulterina sono i seguaci della 
profetessa. 

F. Hauck 


Sap.9,16 (codd. A S); з Mach.7,6. An- 
che nel М.Т. uM è più frequente di 
pyts (7 volte, contro due); quest'ulti- 
mo ricorre in Lc.9,39 (il cod. B ha pó- 
Jac, adottato dal Nestle) e in Act.14,18 
(cod. D). Ne viene che pôdi si è affer- 
mato molto più di рус. póg sembra 
‘volgare’, mentre pòytg è considerato 
attico’. 


Nei LXX la parola non ha equivalen- 
te ebraico. Si trova solo in Prov., $ap., 
Fcdus e 3 Mach. con il significato di 


. V. anche MAYSER 1 
E 


17, п. т, € I 31206 
188, e Prersicke, Wi 
2 Cfr. F. SotaseN, Beiträge zur griechischen 
Wortforschung (1909) 169 s. 

3 Cfr. Luc., schol. 28,21 (ed. H.Rane [19061]: 
anche Elladio, in Phot., Bibliotheca (MPG 
103) 5302, 38ss. Cfr. G. CRONERT, Memoria 
Graeca Herculanensis (1913) 98, n. 2; Ві. 
Desr. $ 33. L'etimologia di ёл e poyu è 
incerta. Vedi SOLMSEN 169.171 e H.OsrHorr, 
Zur Geschichte des Perf. im Indogermanischen 
(1884) 450, n. 1. 
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appena, a fatica. Sap.9,16 usa invece 
petà nóvov. Anche nel N.T. póħg ha 
il significato di appena (Lc.9,39; Rom. 
5,7; 1 Petr.4,18, citazione di Prov.11, 
31) е di a fatica (Act.14,18; 27,7.8.16). 

Un'importanza teologica hanno sol- 
tanto Rowr.5,7 е 1 Petr.4,18. In Rom. 
5,7 è detto: pe үйр отёр Ouxaiou 
cic йтодамеїтал, «a stento uno può 
morire per un giusto» (il v. 7 è un'anno- 
tazione per inciso). Paolo vuol sottoli- 
neare il carattere straordinario della 
morte di Gesù; per mettere în giusta lu- 
ce la singolarità del sacrificio di Cristo 
egli rileva come nell'ambito naturale u- 
mano si debba ritenere improbabile che 
qualcuno dia la vita per un giusto‘. Ma 
dopo avere espresso questa idea egli si 
vede obbligato a limitare l'affermazione 
che nessuno sacrificherebbe la sua vita 
per un altro: qualcuno può ben mori- 
те per un uomo buono”; ma è esclu- 
so che si dia la vita per un empio. In- 


4 Cfr. ScHtATTER, Rim, 181: «Solo raramen- 
te, in determinate condizioni, può avvenire 
che un uomo giusto goda tanto prestigio che 
uno, per salvarlo, voglia morire». 

5 Per Тлетамамн, Кё. 59, diverso è il rap- 
porto delle affermazioni sul sacrificio della vi- 
ta per il giusto ed il buono; egli vi riconosce 
due idee, che corrono parallele in quanto pon- 
gono nella giusta luce l’atto di Cristo, esposto 
nel v. 6, ma che, strettamente considerate, si 
escludono reciprocamente. 

* I LXX rendono molto inesattamente il testo 
ebraico, che dice: «Vedi, il giusto nel pae 
se ha la sua ricompensa; quanto рій, шчае, 


пал (J. Schneider) 
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vece Cristo l'ha fatto. 

1 Petr.4,18 è una citazione di Prov) 
11,31 (LXX): хой el è Sixouog nue 
cueva, è бе {Ийс x«i ёпартыће 
той qaveltar; «se il giusto si salva al 
stento, l'empio e il peccatore dove si 
mostreranno?». L'autore applica la cita. 
zione, che nel testo ebraico* tratta della] 


munerazione terrena, alla rimunera- 
zione nel giudizio finale. Nel brano in 


cui si trova il verso 18 si parla dei do- 
lori dei cristiani, che sono interpre. 
tati come ardore di fuoco € principio 
del giudizio. Essi pongono ai fedeli 
alte esigenze c significano soprattutto 
una grande tentazione. I cristiani rie- 
scono a mala pena a venite a capo di 
questo tempo difficile e a superare il 
giudizio di Dio. L'autore vuole sprona- 
re i lettori ad essere fedeli e dir loro 
quanta è la responsabilità che hanno”, 


Јон. ScunemeR 


chi è cattivo e peccatore!». Cfr. con 1 Petra, 
18 anche Ecclus 26,29: pe ё Өлїтш Ye 
mopoc dirò mnnpeetae. 

7 Wontennero, 1 Petr! (1923) 141, traduce 
öh: mit knapper Not (= a stento); J. Н. 
Usteet, Wissenschafflicher und praktischer. 
Kovementar zu 1 Petr. (1887) 203: mit genau- 
er Not (=con grande stento); Е. Кӧні (Меу- 
er's Kommentar xix &* [1897] 273) allo stes- 
so modo; v. Soven (Н. J. Horrzmann, Hand- 
Kommentar zum N.T. їп 2 L18991) 164: а 
fatica; F. Haucx, N.T. Deutsch 10,72: appe- 
na, così pure W. Micmarus, Das N.T. п 
(1935) 423. 
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Sporcare, imbrattare, detto ad es., 
dei maiali «che s'imbrattano di brago» 
(x тт)@ роћоусутес... fautods, Ari- 
stot., bist. ап. 7,18 [p. 571b,18]); E- 
pict., diss.4,rt,1o (detto dei piedi, ac- 
canto a тпћододоц); Plat., resp.7,535€ 
(@отер Pnplov беу èv араа pori 
vero. Quindi poħúvew si differen 
dal significato originario del sinonimo 
— iuaiverv, ‘dipingere a colori. In 
particolare podivew indica la conta- 
minazione sessuale; Procl., ad Hesiodi 
opera et dies 733 (T. Gaisford, Poe- 
tae Graeci Minores її [1823] 39 
пероћисуёуоу ётё үоуйс; Arte! 
26 (p. 121,65): el Bb аўтёс tus av- 
тёу pohúvei éke xata тбуу тхє МУ 
otis. Suid. (cd. Adler п, p. 52) s.v. 
Амкүзфүшуу: тойс полчоцоўс тїс pi 
стос. 

b) Con valore di biasimo: nel cam- 
po religioso e morale, contaminare; 
Plut., superst.3 (п 166b): thv fautüv 
YAñarav бииттрёфоутас xal pohúvov- 
тас; Epict., diss.2,8,13: poivwv @- 
xaðáprois niv Durvotipagt, burapaîc 
Sè np&teor, «imbrattando con pensieri 
impuri e con azioni sconce il dio che 
sta in noi». 

Raro nei LXX': sporcare, a) in sen- 
so proprio, ad esempio i piedi (Cant.5,3 
[tap]), l'abito (Gen. 37,31 СЕРИ); 
15.593 [g'l, nif'al]); b) in senso tra- 
slato, detto della contaminazione cul- 
tuale (Ier.23,11 [hbnp]), del sacerdote 
profanato (15.65,4 [piggdl]), del vaso 
dissacrato con cibi impuri (Zach.14,2 
[5g1]), dello stupro di donne (Ez.7,17; 


[OU 

Теми (ed. inglese, 1906) 104. 

1 10 volte nella parte canonica, come traduzio. 
ne di 8 parole ebraiche; 8 volte negli apocrifi. 
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21,12 [ŻIk])?. Negli apocrifi indica 
l'insudiciamento fisico: Ecclus 13,1 (pc- 
cc), la profanazione cultuale, Tob.3,15 
(nome di Dio), 1 Есёр.8,80 (la terra); 
1 Mach. 1,37; 2 Mach.6,2 (il santuario 
di Dio); 14,3: pepohuopévog èv «ois 
тйс pias xpóvow, «contaminato al 
tempo della segregazione» (detto della 
partecipazione a un culto pagano); la 
contaminazione morale: Ecclus 22,13; 
21,28 (è Ҷадор оу); cfr. test. A. 4,4 
(тїз pohy poduvet). 

Nel N.T. pohývw si trova soltanto 3 
volte, е indica la contaminazione reli 
giosa e morale; in 1 Cor.8,7 il contat- 
to con cose pagane (elôwhódvtov) pro- 
voca nei deboli di fede una contamina- 
zione della coscienza; in Apoc. i due 
passi 3,4 (8 ойх #u6duvav та ибти 
aùtõv, «che non contaminarono le lo- 
ro vesti») e 14,4 (ойто elow ої petè 
uvawxiov ox ÉteAóvimsav: naplévor 
үйр glow, «questi son coloro che non 
si macchiarono con donne; sono infatti 


uminano a vicenda. Da- 


vergini») s 
to che 14,4 si rif 
della comunità (14,1), non può signi- 
ficare semplicemente l'astinenza sessua- 
le in senso ascetico. Tuttavia non è 
neppure a dire che pohúvws escluda l'i- 
dea di un fallo sessuale, perché il sog- 


isce a tutti i membri 


getto тардёуо. non si adatta ai molti 
coniugi della comunità. In ambedue i 


Cfr. A. B. Енкцен, Randglossen zur he- 
bräischen Bibel (1912) a Есту: «farsela ad. 
dosso». 
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passi où prokvetv è espressione simbo- 
lica della fedeltà della comunità, che è 
la vergine promessa (2 Cor.11,12: rag- 
оу dvi napaotijza: td Xpat), 
allo sposo Cristo? (+ 1, coll. 1291 5.). 


um 


Insudiciamento (> pohivew) fisico 
(Plut, maxime cum principibus viris 
philosopho esse disserendum 4 (11 779 
c): eUpe Aucvügvov буттар В:8Місу ra- 
Mmotov dim pokosuG avéràewv, 
«trovò Dionisio già coperto di sudi 
me, come un libro raschiato»; Suid. [> 
col. 463]: тоў pohuspoùs тїс püre- 
we); cultuale (Flav.Ios., Ap.1,289); mo- 
rale-religioso (ep.Ar.166: pravdévrrs. 
TO тї dordelag podvon@, «infetti 
della sporcizia dell'empietà»; Zest. 5.2, 
13 [con фдёуоу]). 

Nei LXX soltanto in Jer.23,15 (hà. 


uopt — coll. 205; 24 


T povorevis 
A. L'USO LINGUISTICO FUORI DEL N.T. 


Il termine manca ancora in Omero ed 
è attestato a partire da Esiodo’, La ter- 


3 Cfr. С. Кбскевт: Theol. Quart. 68 (1886) 
391 58; 69 (1887) тоу е: Die Begrife rap- 
Муос u. ётару in Apk.144.5; ZAHN, Арі. 
51554 Hanorn, Apk.150. АГ contrario, Bous- 
SET, Apk381, pensa ad asceti cristiani (cfr. 
Mt.19,12; Aug., sct.virg.27), е così pure Lon- 
MEYER, Apk.120: ойж Guolivinzay può rife- 
тїгї solo a libertà da impudicizie sessuali, 
Tapdévot viceversa si riferisce a un'astinenza 
sessuale totale 


uovorevne 
PreuscHen-Baurr', LIDDELL-SCOTT, CREMER- 


wovorevigs (F. Віма) 
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nuppà, infedeltà a Dio); т Бобр. 8,8о 
{riv ddoyevov); in 2 Mach.5,27 in- 
dica la contaminazione dal contatto con 
qualcosa di pagano. 

Nel N.T. soltanto in 2 Согу, 
дорісыцеу ётё таутёс pohvouoŭ oap- 
xb xal туейпатос ётътећобутес divi 
сФупу tv фӧрш deod, «purifichiamoci 
da ogni bruttura di carne e di spirito, 
compiendo la santificazione nel timor 
di Dio». In rispondenza al livello neo- 
testamentario della religione, il termine 
designa qui la contaminazione morale- 
religiosa, che viene dalla partecipazione 
alla vita pagana. L'espressione scelta 
corrisponde all'esigenza, espressa pre- 
cedentemente (6, r4 5s.), di distaccarsi 
da tutto quanto è pagano. 


F. Hauck 
nový — coll. 40 ss. 


minazione -yeviig nei composti (come 
Biovevls, rn-eviis, ei-veviie, avy-ve- 
vs) indica la discendenza ( yévoc), per- 
non va reso con nato, ma con pro- 


KöceL, s..; BAUER, Job.; Zann, Job; Burt- 
MANN, Jok.; H. J. Horzmann, Theologie des 
МТ. п (1897) 436-441. 


1 L'assenza in Omero non può essere dovuta 
all'impossibilità che nell'esametro si succedano 
tre sillabe brevi. Parmenide ed Esiodo hanno 
il vocabolo nella forma pouvorevg, nell'esa- 
metro, e Omero conosce anche jusüvoc i 

ce di pévog. In poesia ricorre un femminile 
ue(u)voyéveur, Apoll. Rhod.3,847; Orph. (A- 
BEL) 29,2; anche Procl., in Tim. зт (ed. E. 
Dient 1 [1903], p. 457). Oppian., bdieutica 
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veniente, discendente. Il sostantivo co- 
me primo membro della parola compo- 
sta indica da chi o da che cosa si ha o- 
rigine: Sto-yevtig=discendente da Zeus, 
yn-Yevüs = proveniente dalla terra. Se 
il primo elemento della parola compo- 
sta & un avverbio, questo indica il mo- 
do dell'origine; eU-yevig=di nobile li- 
gnaggio, cvy-vevijs — di discendenza co- 
mune, parente. Il composto povo-yevhs 
non va spiegato per analogia con Bto- 
үєуйс, ma con eù-yeviig. povo- non i 
dica l'origine", ma il modo dell’origi 


(ed. F, S. Leuns, Poetae Bucolici et Didactici 
[1862]) 3,489 codd.; IG 9 (2).305 (Tricca, п 
sec. a.C.), Suppl. Epigr. 4,634 (Sardi, 1 sec 
a.C.) hanno anche po(v}vyovog nel senso di 
uovoyevhe. Sull'accento cfr. DEBRUNNER, 
Griech. Wortb. $ 155. 


2 ‘Discendente da uno solo’ non avrebbe sen- 
so. 


3 II nostro "unipenito' deriva dal latino uni 
genitus, che a sua volta è forse la traduzione 
di povoyevhg, cfr. la traduzione di povoxėpwg 
con uni cornis. Formazioni con soli-, come soli: 
loquium per povohoylæ, sono rare in latino; 
più frequenti quelle con uni, come univira 
oce., mentre in greco aggettivi composti con 
uovo: sono molto numerosi, invece sono assai 
rari quelli composti con èw- o vo (cfr. i voca- 
bolari). Accanto a unigenitus è usato anche 
unigena (sul modello di indigena, terrigena = 
yuyeviic). Paolino da Nola chiama Cristo uni- 
gena (carm.5,46), Cicerone il mondo singula- 
ris bic mundus atque unigena (Tim. 4, $ 12); 
con ciò in entrambi i passi si dà una traduzio- 
ne di povoyevfic. 

4 Aesch, Ag.898: цоусүгуёс téxvov map; 
Plat, Critias 113d; Hes., 0p.376; theog.426; 
Hdt.7,221; Antoninus Liberalis (ed. E. Mas- 
mint, Myibograpbi Graeci п [1896]) 32,1. An- 
che come predicato di dèi ricorre spesso con 
questo significato; cfr. l'elenco in BAUER, Job., 
a 1,14, e BULTMANN, Job. 47, п. 2. 


5 Parmenide nella descrizione dell'essere di 
«Perché non nato, imperituro, intero (cioè: non 
esistente in parti), unico nel suo genere (pov- 
voyevíic, cioè unico nel suo modo di essere) e 
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ne. povoyevijc, dunque, significa unico 
discendente, cioè senza fratelli né sorel- 
le o, come noi diremmo, figlio unico. 
Esso indica l'unico figlio soprattutto in 
rapporto con i genitori. Perciò povore- 
vhe è più forte di pévog, perché sotto- 
linea che i genitori non hanno più avu- 
to nessun figlio all'infuori di lui*. Ma 
è usato anche più liberamente, senza 
riferimento alla discendenza, per cui 
vuol dire unico nel suo genere, senza 
рагі“. Ma va rilevato che ‘unico nel suo 
genere’ non significa unico nella sua 


senza finc». Qui non si può tradurre иоууоүе- 
vs con ‘unigenito’, perché l'essere non è gene- 
rato; certamente Parmenide non pensa a un yé- 
vog, a un genere, al quale appartiene l'essere. 
In Plat, Tim.31b (tà «ota. oUst Sio обте 
dmeipove ёлобтутєу ё пои» хёуоос, Gs 
25е povoreviig о0роудс yeyoviç toa xai 
Ес čata) povoreviig sta accanto a tls 86: co. 
me rafforzativo di elc; perciò va tradotto con 
‘unico’ (‘quest’unico'); non si intende dire che 
questo ‘cielo’ presente sia unico nel suo gene- 
re. Anche Prodo (— n. 1) intende povoyevhg 
come ‘unico’. Cfr. altre attestazioni dell'uso di 
povoyeviiz in speculazioni cosmologiche in 
Burrmann, Job. 48. Nei papiri magici si tro- 
va più volte povoyevhg quando ci si rivolge a 
un dio che viene scongiurato, PREISIGKE, Sanr- 
melbuch 4324,15, in un incantesimo d'amore: 
dv т ойрауф Debe, è uovoyevhg; R.WUNSCH, 
Antike Fluchtafelr (1912) 4,34: рй» ct 
by lev... xbv povoyevi «bv (E aùtob dva- 
дамбу; PREISENDANZ, Zaub. IV 1585: бос 
ouav pou, è tle uovoreviye. povoyevig qui 
vuol significare ‘unico’, ‘senza pari’ (se non "u- 
nigenito'), ma non ‘unico nel suo genere". 1 
Clem.25 chiama la leggendaria fenice povo- 
yevèç indpyov, ‘unico (senza pari) esistente’, 
unico nel suo genere. Sag.7,22 chiama il nve- 
ра presente nella Sapienza voepòv @ү\оУ jovo- 
yevic, «intelligibile, santo, senza pari» (unico 
nel suo genere). исуоүкуоўс @ф' aljartos in 
Eur, Hel.1685 (lezione dubbia; var.: pove- 
voc) significa «di un unico sangue». L'avver- 
bio poveyevibg (in un modo che ricorre una 
volta sola) si trova nello stesso senso in Peri- 
plus Maris Rubris (ed. H.Fusk [1927] 1 sec. a. 
C.) 56, cfr. 11: тётєрь розоүғибс Èv Evi tô- 
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specie, o classe, ma unico nel modo di 
essere, di operare, nella maniera in cui 
si dona, ece., 


I LXX traducono con povoveviig le- 
braico jabid, ad es. in Iud.11,34, dove 
indica il figlio unico, unigenito; nello 
stesso senso usa цәусүєуй Tob. 3,15; 6, 
11 (codd. BA). 15 (cod. S); 8,17; Bar. 
4,16 (var.). La traduzione di 32042 con 
uovoreviig ricorre nei LXX anche in у 
21,21 € 34,17, dove j'bidáti, ‘l’unico 
mio (bene), sta in parallelo con мај, 
"l'anima mia’, designata come un bene 
incomparabile. La traduzione è possi- 
bile, in quanto a роуоүкуй si vuol da- 
re il significato di unico, senza 

Dato che i LXX traducono fabid an- 
che con ёүатттёс (Gen. 22,2.12.16 
Ier.6,26; Am.8,10; Zacb.12,10), ci si 
chiede in qual misura povoyevihs signifi- 


жө (unicamente in un luogo)... yevvijievov 


тол, 


5 In povo-yevhg e parole affini il tema di 
ЕЙ è veveo-, come in yévoc, ‘generazione’ 
Deme., Griech. Worth. $ 140. -reviy, in corri 
spondenza con il vero significato di yévoc, i 

dica sempre l'origine, la discendenza. Сїт. la 
traduzione latina unigenitus, da gigno, geni 
tum, che intende puovorevtig come definizione 
dell'origine. Un'eccezione è costituita da po- 
voytvis come è usato dai grammatici, per i 
quali significa ‘di un solo genere: Apollon. 
Dyscol., de adverbiis (Grammatici Graeci 1 x 
11878, ed. R. Scunesen]) 145,18 (cfr. &ve- 
vine, Eustath. Thessal., comm. in I. 150,27, е 
“tewrevihe). [Questo è un ritorno secondario al 
tipo assai comune di composti formati da ag- 
gettivo + sostantivo: povo-yevig, ‘di un solo 
genere' (vévoc = genere grammaticale) come 
revxiddevoc, ‘dalle bianche braccia’, ecc; De- 
nrunner]. ЇЇ significato seriore che yévog, ‘ge 
nere', ha dall'inizio della filosofia (cfr. Plat., 
Parmen 129c) non ha importanza per il signi- 
ficato di -yevhs in povoyevhg e parole affini. 
Più tardi questo senso di luovovevig non ё at- 
testato. La traduzione di uovorevhe con "uni- 
со nel suo genere" ha dato origine a questa er- 
rata supposizione, la quale non tien conto che 
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chi anche ‘diletto’. Senza dubbio un fi 
glio unico è amato in modo particolar 
dai genitori". Si può anche sostenere ché 
lo viég нош è бүатлүтёс di Me. 1,11; 
Mt.3,17; Le.3,22 е Mco,7; Mt.17,5 si 
avvicini per significato a è povoyevhe 
vió di Giovanni, soprattutto perché i 
messianico Figlio di Dio, in quanto mesi 
sianico, è unico e nessuno gli è pa 

Ma tra фүаттүтб е povovevig sus 
ste una differenza, ed è errato abbas. 
sare il significato di povoyeviig a quell 
lo di ‘diletto’. novoyeviig non è шу 
predicato di valore. Se i LXX hanno] 
usato diverse espressioni per rendere 
iabid, ciò può dipendere dal variate dei 
traduttori. Filone chiama il Aóyos non 
ucvoyevije, ma mpwrbyavog (conj ling. 
146 e altrove); per lui povoyevig поп 
è un termine significativo”. Flavio Giu- 
seppe ha povorevfig nel significato co- 


Yves, "genere", è inteso soltanto nel senso di 
‘razza’, ‘classe’, ma non in quello di ‘modo’. 
Questa errata supposizione è un ostacolo alla 
comprensione di povoyevhg, anche se è pur- 
troppo diffusa. Certamente È però giusto dire 
che per uovoytvljs spesso non si pensa più 
alla discendenza o alla nascita (+ n. 5). 

? In 4 24,16 l'ebraico А? jabid “йт ‘ar 
tradotto con «i povoyevig xal ттодёс кр. 
dvi. Si tratta di una traduzione infelice, per- 
ché si è creduto di dover mantenere anche qui 
la traduzione di jai con povoreviig. Inten- 
dere povovevig come ‘is 
fratelli, e dedurne l'affermazione che essere u- 
nico nato è una sfortuna, sarebbe errato, Nel 
passo affine di W 67.7 jabid è ben tradotto con 
uovétporos, ‘chi vive per proprio conto’, cfr. 
Eur., Andr.281). [In 67,7 Aquila ha povo- 
Ytvíie, come pure in Сен 22,2 (Simm.: pb- 
voc); Simm. in Gen.22,12; Aquila e Simmaco 
in Jer.6,26; in Prov.4,3 Aquila, Simmaco e 
Teodozione hanno povoreviig, i LXX &үштш- 
uevog. Filone segue i LXX nella citazione del 
passo, in chr.&4.; BERTRAM]. 

* Cfr. Mc.x2,6: Exi уд diyev vidv @талпүтёу, 
® Seguendo il Timeo di Platone, Filone chia- 
ma il mondo figlio di Dio. Egli così può par- 
lare di due figli di Dio: il giovane è il mondo 
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mune di figlio unico". Molto strano è 
l'uso di povoyevhg in Ps.Sal.r8,4: il 
tuo castigo si riversa su di noi (nell'a 
more) come sul figlio primogenito, uni- 
genito. Si confronti 4 Esdr. 6,58: ma 
noi, il tuo popolo, che hai chiamato pri- 
mogenito, unigenito, carissimo amico, 
siamo consegnati nelle loro mani. po- 
voyevie dopo тротётохос̧ (in rispon- 
denza a Ex.4,22) è da intendersi come 
più enfatico. È assolutamente improba- 
bile che qui abbia soltanto il significato 
di dyammtds. 


В. L'USO NEL N.T. 


1. Nel N.T. povoyevîg si trova sol- 
tanto in Luca, in Giovanni e nella Let- 
tera agli Ebrei; non in Marco e Matteo, 
né in Paolo: si trova dunque soltanto 
in scritti seriori. Esso ha il significato 
di unigenito. Così Hebr. 11,17, dove 
Isacco è il povoyevijs di Abramo; in 
Lc.7,12, dove il giovanetto di Naim è 
l'unico figlio di sua madre; in Lc.8,42, 
dove la figlia di Giairo è la figlia uni- 
ca; in 9,38, dove il bimbo ossesso è 
l'unico figlio di suo padre". 


2. Soltanto Giovanni usa povoyevilg 


sensibile, l'anziano quello intelligibile, Deus 
imm.30-32. [Cfr. J. LersecaNo: Angelos 1 
(1925) 27-31, е le note alla sua traduzione di 
Filone, in Schriften d. bell.-jüd. Lit. ту (1923) 
785... Nell'indice a Filone il Leisegang non 
Considera роуотєуйс, evidentemente perché 
non appare nei suoi scritti]. In ebr. зо Filo- 
ne definiva questo mondo тёу pévov xai @- 
үаллүтёу аййтүтёу viév di Dio e della im- 
cwm. Dato che questa espressione ricorre 
in Deus imm. 4 (х5 &yarntèy xal pévov... 
Eyyovov, «l'amata e unica discendenza», rife- 
rita ad Isacco come figlio di Abramo}, deve 
trattarsi di un modo di dire corrente per Fi- 
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per indicare il rapporto di Gesù con 
Dio. Marco e Matteo hanno è viés pou 
è ёталтутёс; Paolo ha ziv żavtoð vi- 
év (Rom.8,3), той iiou viot (Rom.8, 
32), протётокос (Rom.8,29; Col.1,15. 
18), ma non povoyeviig. Questo pro- 
gresso nella definizione di Gesù in Gio- 
vanni corrisponde d'altra parte al fat- 
to che se i credenti, in quanto figli di 
Dio, in Matteo, Paolo ecc. sono anco- 
ra chiamati vici deod, cioè con la stes- 
sa parola usata per indicare Gesù, in 
Giovanni invece son detti esclusivamen- 
te тёху@ феод (Io.1,12; 11,52; 110.3, 
; 5,2), mentre vlég è riservato a 
Gesù. Giovanni mette in molto mag- 
gior rilievo la differenza tra Gesù e i 
fedeli, l'unicità di Gesù in quanto Fi- 
glio di Dio. Non che Gesù, anche per 
Matteo, Paolo ecc., non fosse unico nel- 
la sua figliolanza divina — la sua mes- 
sianità dice questo —; ma Giovanni lo 
afferma in una formula chiara € incisi- 
va, che perciò è stata accolta anche nel- 
la professione di fede battesimale e da 
allora fa parte inalienabile della Chie- 


1.2.1 


lone, che rende così l'idea espressa dal N.T. 
con poveyevig, parola che egli non usa. L'u- 
so giovanneo di noveyeviig dimostra così la 
distanza di Giovanni da Filone. 


10 ant.1,222=Gen.22,2; ant.5,264=1ud.11,34; 
cfr. Scutarter, Komm.Joh.26. Che Giuseppe 
abbia inteso povoyeviig come ‘unico nel suo 
genere’, appare inverosimile proprio da questi 
passi. 

и Me. e Ме non hanno questa precisazione 
nei testi paralleli a Lc8,42; 9,38. Così Luca 
arricchisce il testo con tratti sentimentali e 
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sa”, Al povoyeviig come definizione di 
Gesù corrisponde la designazione di Dio 
come suo nathp 15105 ([o.5,18), cioè 
padre suo in un senso particolare, che 
esclude che la stessa relazione sussista 
con altri", 

uovaveviig si trova in Io.1,14.18; 3, 
16. 18; 110.4,9. Ciò che significa è 
chiarissimo in Го.3,16 e 110.4,9. Poi- 
ché Gesù è l’unico Figlio di Dio, la sua 
missione è la più alta prova dell'amore 
di Dio per il mondo. D'altra parte, solo 
in quanto egli è l'unigenito Figlio di 
Dio la vita di Gesù può dare la salvez- 
za dalla perdizione: infatti soltanto a 
lui è dato il possesso della vita (10.5, 
26). Ma l'essere egli l'unigenito Figlio 
di Dio significa anche che gli uomini 
hanno il dovere di credere in lui, e che 
vanno in perdizione, anzi lo sono già, 


1? Che povovevtig come attributo di Gesù pri- 
ma di Leno si trovi soltanto in Iust., dial. 
105; mart, Polyc. 20,2; Diogn. 10,2 (Bauer, 
Jub? 144), non fa difficoltà. Cfr. la bibliogra. 
fia al riguardo in BULTMANN, Job.47. 

1 Paolo parla di 6 (oc viés, Giovanni di 
nathe йс. 

!! Sono da prendersi in considerazione le le- 
zioni è ovoyevdg vlés (1) е povoyevig desc 
(и); altre lezioni sono troppo scarsamente 
attestate. La lezione т è attestata dall'antica 
versione si , sy (nella sy* manca) e зу, 
dalla versione latina, da Hipp., conira No: 
tum (MPG 10) 5, dai Padri latini a partire 
da Tertulliano c da quelli greci a partire dal 
гу sec. La lezione и ha le sue attestazioni 
più antiche nei Valentiniani, in Iren., baer.1, 
8,5, Clem. AL, exc.Theod.6,2 e poi in Clem. 
AL, Origene ecc. Non completamente chiarita 
è la lezione di Ireneo: 3,11,6; 4,20,6: unige- 
nitus filius; 4,201: unigenitus Deus. Parti- 
colare importanza ha la presenza della 1 lezio- 
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se si rifiutano di farlo (3,18). povoye- 
vic è dunque predicato di maestà. Al- 
trettanto si dica di 1,18, dove va letto, 
5 povovevilg vidc 4 Come Figlio uni- 
genito Gesù vive nella più stretta inti- 
mità con Dio. Dio non ha nessun altro| 
con cui poter avere una tale intimità; 
egli ha tutto în comune con questo Fi- 
glio. Perciò Gesù è in condizione di da- 
re ciò che nessun uomo può dare: la 
conoscenza di Dio — essendo testimone 
oculare — e questa nella misura più pie- 
na. Egli conosce Dio non solo per aver- 
ne sentito parlare, ma per la relazione 
di intimità senza pari che ha con lui. In 
3,16.18; r І0.4,9; 1,18 la relazione di 
Gesù con Dio non è soltanto paragona- 
ta a quella di un figlio unigenito con 
suo padre: è quella del Figlio unigeni- 


to con il Padre. Così pure in 1,14 («ab- 


ne in Ippolito, perché ciò prova che essa non 
deriva dai wadutrori latini. П suo significato 
è semplice e naturale: a el тёу xóhnov той 
тазрё si adatta perfettamente viç. La lezio- 
ne п significa «un Dio unigenito»; le traduzio- 
ni «un unigenito», «uno che è Dio» ecc., sono 
trovate di esegeti. Giovanni non ha pari nella 
monumentale semplicità del suo modo di c- 
sprimersi. La lezione povoyevhg ded, «un Dio 
unigenito», risponde all'ammo 
monoteismo presente nella gnosi, deriva forse 
da essa e potrebbe, grazie all’ influsso dà es- 
sa esercitato sulla teologia alessandrina, esser 
giunta, tramite questa, al testo della chiesa 
d'Egitto e così via. La lezione originaria è ri- 
masta nel testo occidentale. Lo stesso vale per 
1,13. Cfr. I esauriente esposizione dei dati 
della tradizione in ZAHN, 703 ss., e BULTMANN, 
Job. s5 ., anch'egli favorevole a т. La prefe- 
renza di W. Bauer per la lezione 11 risponde 
al suo tentativo di avvicinare il più possi 

il 1v Vangelo alla gnosi. 
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biam veduto la sua gloria, S6Eav (oc po 
voyevoUe rapa патрёс») la sua gloria 
non è soltanto paragonata a quella di 
un figlio unigenito, ma è designata co- 
me gloria del Figlio unigenito. Gram- 
maticalmente ambedue le interpretazio- 
ni sono giustificabili ", ma l'uso lingui- 
stico generale di povoyeviig non con- 
sente assolutamente di prendere bg po- 
voyevoŭç come un semplice paragone. 

In 10.1,14.18; 3,16.18; 1 10.4,9 po 
voytviis non significa soltanto l'unici 
l'incomparabilità di Gesù; in tutti que- 
sti passi egli o è indicato esplicitamen- 
te come il Figlio (1,18; 3,16.18; 1 Го. 
4,9) о è pensato come tale (1,14). po- 
vovevilg in Giovanni indica l'origine di 
Gesù. Egli è uovoyeviig in quanto è 
l'unigenito. 

Che cosa in particolare intenda Gio- 
vanni con l'espressione à piovoyevile 
vide, si può comprendere interamente 
dall’ insieme dell'annuncio giovanneo. 
Infatti 5 povoyevig 14 non è che una 


15 che può introdurre un paragone, ma anche 
un dato di fatto; cfr, in Me. 14,5 Ò< neoph 
my, che non significa «come un profeta» (qua- 
si che non lo fosse stato), ma «in quanto pro- 
feta» (perché lo era); Rom.1,21: обу, бс debv 
t5Enzay, che non significa «non l'hanno ono- 
rato come un dio», ma «non l'hanno onorato 
come Dio quale egli è»; Rom.3,7: be dpap 
Abe xpivopas, «quale peccatore»; f Cors, 
dip 725: 875 Hebr3,56. L'assenza del 
l'articolo in Jo.1,14 (фе povoyevoic) non ha 
importanza, In tutti i passi citati, in cui dg 
introduce un dato di fatto, il sostantivo è sen- 
za articolo; si noti in particolare Hebr. 3,6: 
Фе vide, «come Figlio, quale egli è». 

16 Da espressioni come «Dio mandò il suo 
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formulazione particolare di è viòg oU 
deod. Quando Giovanni parla del Figlio 
di Dio, pensa in prima linea all'uomo 
Gesù Cristo; ma non solo a questo, 
bensì anche al Cristo risorto e preesi- 
stente. La relazione del Cristo preesi- 
stente con Dio è quella del Figlio col 
Padre. Ciò si deduce indiscutibilmen- 
te da 17,524: Gesù sa di essere stato 
presso Dio prima della creazione del 
mondo, di essere stato amato da lui e 
di averne avuto la gloria. Questa è co- 
munione personale con Dio, figliolanza 
divina. È vero che Giovanni non indi 
ca mai il Cristo preesistente col termi- 
ne ‘Figlio’, né nel prologo, né in 8,58 né 
nel c. 17; ma egli definisce la sua posi- 
zione verso Dio come quella del Figlio". 
Chi ritiene che per Giovanni il preesi- 
stente sia soltanto ‘la Parola’, mentre 
‘Figlio’ designerebbe solo il Gesù sto- 
rico e risorto”, traccia una linea di de- 
marcazione troppo netta tra la preesi- 
stenza da una parte, e la vita storica 


Figlio» (3,17; 1 10.4,9.10, cfr. Io.3,16), non si 
può dedurre gran che; la designazione di ‘fi 
glio! potrebbe essere prolettica e valere in sen- 
so proprio solo per gli uomini. Ма 10.4.14 
(«il Padre ha mandato il Figlio quale salvato. 
те del mondo») indica che il Figlio è diventa- 
to salvatore quando fu inviato, ma che era 
già Figlio, per cui non v'è dubbio che il prec- 
sistente è il Figlio di Dio. Se Giovanni chia- 
ma il picesistente col nome di è Xbyac, ciò 
non autorizza a supporre che egli abbia pen- 
sato a questo Xéyac come a una forza di Dio 
o simili, c che conseguentemente esso stia con 
Dio in un rapporto impersonale. 

17 Zaun, Job.; nomi più antichi in H.].Horrz- 
mann, Theologie des N.T. n (1897) 436, n. 1. 
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e poststorica del Figlio dall'altra. Per 
Giovanni egli è sempre il Figlio. Poi- 
ché lui solo era Figlio di Dio già pri- 
ma della creazione, perché a lui soltan- 
to va tutto l'amore del Padre, perché 
lui soltanto è tutt'uno con Dio, perché 
a lui solo spetta il titolo di Dio: per 
questo egli è l'Unigenito Figlio di Dio. 

Se il povoyeviig giovanneo alluda an- 
che alla nascita o generazione da Dio, 
non è ben chiaro; ma la cosa è proba- 
bile. Giovanni chiama Gesù è yevem- 
Bel ёк той deco, «colui che è stato ge- 
nerato da Dio» (r10.5,18)*, cioè in- 
tende, quantunque molti non vogliano 
ammetterlo, l'idea di figlio come con- 
te quella di generazione. Essere 


орт, Loppéu, 
HÓPPWOLG, uexaqtoppót) 


> оўщіюррос, zuppiopgttio, 
auppoppót 


+ порӯ 
SOMMARIO: 


A. L'uso linguistico greco: 
1, significato della parola; 
2. sinonimi; 
5. l'uso filosofico; 
4. oppi nei LXX. 


! Sui problemi posti da questo passo e sui 
tentativi di evitare questi interpretazione, che 
è la sola soddisfacente, cfr. F. BUCHSEL, a 
110.518. 


19 1o.1,13 (cfr. Zann, Joh., ad L) probabilmen- 
te non va letto ob., ёүсууййтүлту, ma öç È 
reveiidn. 

2 Che nel giudaismo non sia escluso che Pi- 
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figlio di Dio non significa soltanto es 
sere oggetto dell'amore di Dio, ma es. 
sere generato da lui: ciò vale per i fel 
deli, come vale per Gesù”, Perciò po- 
vovevig include verosimilmente anche 
la generazione da Dio? Indubbiamen- 
te Giovanni non solleva il velo del mi- 
stero che copre colui che è «nato dal 
Padre nell’eternità»; ma ciò non auto- 
rizza a sostenere che egli non ne abbia 
saputo nulla. L'annuncio e la dottrina 
giovannei hanno lo scopo di risveglia- 
те la fede (20,305.), non di dare una 
conoscenza sistematica e completa, Per- 
ciò egli può anche lasciare che i miste- 


ri rimangano tali. 


F. BücHsEL 


2. il dubbio sull'apparizione corporea della 
divinità. 
С La figura di Dio nellA.T. e nel giudaismo. 
D. La popph di Cristo nel МТ. 


dea di generazione venga applicata al rappor- 
to del Messia con Dio, risulta dai passi di y 
27 (ohuepov yeyiwnxá ce) e {і 109,3 (èx 
тастріс трд iwopópou Eeytvvngk ce); cfr. 
anche Prov.8,25: yevvi pe (la sapienza). Nella 
generazione del povoyevg è errato pensare 
alla nascita verginale di Gesù (Zaun, Job. 82), 
perché Figlio di Dio non è soltanto l'essere 
storico, ma anche l'essere preesistente. 
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A.L'UsO LINGUISTICO GRECO! 
Significato della parola 


Ancora rara in Omero, ma più tardi 
di uso generale. a) Forma, apparenza e- 
steriore. Di uomini, ad es. Pind., Istbm. 
4,53: поррёу Bpaxic, чулу 5' üxap- 
tree, «piccolo d'aspetto, ma d'animo 
inflessibile»; Aesch., Prom.21 s.: tv o0- 
хє puviy обтє тоу poppy Bpotisv č- 
Uni, «perché tu non oda voce né veda 
figura di mortali»; Suppl.496: роррїс 
B'oby ӧрӧстоћос̧ lors, «natura non 
simile all'aspetto»; Xenoph., oec. 6,16 
Evloug ёббхоуу xatasaviaverv xv xa- 
Mv tàs роррёс ту» poxîmpodg čv- 
тос tc Чуй, «mi sembrava di ca 
pie che alcuni sono del tutto insensi- 

ili alle forme delle cose belle»; Plut., 
Pericl.31 (1 169c): thv прёс "Apratbvac 
ибулу iv «fj donibi пошу а0<00 Ti 
va popphy èvetúnwoe, (Fidia) «scol- 
pendo sullo scudo la battaglia contro 
le Amazzoni, riprodusse in qualche mo- 
do il suo proprio aspetto»; Philo, leg. 
Gai.299: &oniðag pime рорђу Èxoú- 
сас; Clem. Al., paed.3,2,11,3 (1 242, 
О. lin): тї ётитлйстоу рорфӯс 


пору 

Per A: 

Passow, LiopeLt-Scorr, Mourr.-MiLL., PREI- 
іске, Wórr,, PREUsCHEN BAUER", s.0.; sui si- 
nonimi cfr. specialmente J. H. Н. Scumupr, 
Synanymik der griechischen Sprache 4 (1886) 
34555; In, Handbuch der lateinischen und 
griechischen Synonymik (1889) 550ss.; J. В. 
Licurroor, Saint Paul's epistle to the Philip- 
pians* (ristampato nel 1927) 127 55.; TRENCH, 
17258.; Caemer-K6ar 736 &., 389, 465. 


Per D.: 

1 commentari a Phil.2,6s.; E. Gierorp, The 
Incarnation, Study on Phil. 2 (1897) 26 85.; J- 
Кбош„, Christus der Herr. Erläuterungen zu 
Phil.3, 5-11: ВЕТЬ 12,2 (1908); H. Sonu- 
масиви, Christus in seiner Priiexistenz und 
Kenose 1 (1914), п (1921); E. Lorzxgx, Ky- 
rios Jesus: SAHeid. 1927-1928, 4 (1928); IÐ., 
Die Verklärung Jesu nach dem Markus-Evan- 
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ze Éaurüv.. хётоттра Emvevorina 
aw, «hanno inventato specchi quali ri- 
flessi del loro proprio aspetto (bellezza) 
artificiale» In certi casi vale soggetto 
portatore della forma, persona, ad es. 
Soph., El.1159: il demone dell'infelicità 
ha inviato in luogo dell'amatissima per- 
sona di Oreste (&утї guvráme poppis) 
Purna con le sue ceneri; Aesch., Prom. 
210: la dea Themis-Gaia è detta «una 
sola persona dai molti nomi» (тоў,)Фу 
dvopritu popp pia); cfr. Philo, vit. 
Mos.1,66 (> col. 501), Herm., vis. 
3,10,2: ati ћротошу, (уа por бтоха- 
Oil regi тбу тридә роррбу, ёу ode 
цох ёуєфаміс дт, «la pregavo che mi con- 
cedesse una spiegazione circa le tre for- 
me in cui m'era apparsa»; Clem. Al., 
prot.10,99,2 (1 72, O. Stiihlin): rod 
ту Вацабушу ётцуоћсасо роррӣс, «a- 
vendo immaginato molte forme di demo- 
ni». Detto di animali, ad es. Aristot., 
hist.an.2,14, (p.505b,85.): daddvmo 
ёре, тартулүлмь tiv poppy тї 
хєртайом TANA" ту iv жефаћу 
wth., aserpenti marini di aspetto simile, 
nel resto, a quelli terrestri, tranne che 
nella testa..,». Detto di piante o dei lo- 


gelium: ZNW эл (1922) 18558: Е. Lors, 
Das altkirchliche Zeugnis gegen die herrschen- 
de Aufassung der Kenosisstelle (Phil.2,5-11): 
ThStKr 100 (1927-1928) 155. (in particolare 
Boss); F. KarrensuscH, "Agmaypév? "A- 
meavuov! Phil. 2,6. Ein Beitrag zur puulini- 
schen Christologie: ThStKr 104 (1932) 373 85. 
(particolarm. 3985s); K. BommmÁUSER, Zum 
Verständnis von Pbilz,s11: МК, 44 (1933) 
428 s$., 453 55; A.FRIDKICHSEN, Epikureisches 
im N.T.: SymbOsl 12 (1933) 52 ss.; P. Јобоч, 
Notes pbilologiques sur quelques versets de 
T'pitre dux Pbilippiens: Recherches de Scien- 
ce Religieuse 28 (1938) 223 s$. 

1 Per l'etimologia > n. 16. 

2 Come nel tedesco c in altre lingue, partico- 
larmente per csseri ultraterreni; per l'Oriente 
antico cfr. Hen aetb.64; Linzoanskt, Ginza R. 
зп 94,16 58; 96,17 (р. 991855; 102,16) ecc. 
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ro fiori e delle loro fogli: ‚ designa 
le forme in cui appaiono, ad es. Theophr., 
bist. plant.x,y4,4: той, хартаїс xt xal 
QU dog xai той di lare Ioppaig te 
xai zots popio, «diversità di fiori, fo- 
glie e delle altre forme e delle patti 
E detto anche di cose е di raffigurazio. 
ni astratte", ad es. Soph., Trach. 699 
s.: poppi nálar єіхастёу боте npio- 
vos txBpwpart, «somigliantissimo, al- 
l'aspetto, a segatura»; El.198 s.: Betvárv 
Bev, трофуте\тауте< poppáv, «рго- 
creando atrocemente un'atroce immagi- 
ne»; Aesch, Prom. 448s.: ёунрётоу 
Мухас. poppaior, «simili ai simula- 
cri dei sogni»; Plut., ad principem ine- 
ruditum 2 (п 780a): «iy obey dy 
pixiv xai Qeongenii порі Ехоутєс, 
le statue «avevano una forma estc- 
riore eroica e divina». In particolare 
орот è il bell'aspetto, la bellezza, Vat- 
trattiva della forma; ad es. Xenoph., 
5977.8,16: DA) dovoa popo, «d'aspetto 
fiorente»; Plat., Phaedr.271a: хатё сб- 
natos роррђу mo).uetéc; anche Hom., 
Od.11,367: gol &' ër. рёу pope) ётё. 
wy, «le tue parole hanno un fascino» 
(cfr. 8,170); IG ту т (1929) 121,119: 
усауісхоу eùmpeni THV poppáv, «gio- 
vane di bell'aspetto»; Ditt., or.383,40 
5: оба opps Sufjs. b) In senso 
traslato indica il favore; Tob. 1,13: 
xal Ебохєу ё Uluotoc yáptw xal pop- 
Qv ivümww Еуєрессароо, «l'Altissi- 
mo mi fece trovar benevolenza e favo- 
те presso Salmanassar»; Wilcken, Prol. 
33,858: Bi ток è Уйратс xai 1j El 
тщ Erampodoniav уруу poppy moie 
mov Васа xai tiv Васлоса, ati 
conceda Serapide e Iside bellezza, gra- 
zia e favore presso il re e la regina»; 
ccc, Un altro significato il vocabolo ha 
in Dion.Hal., ant. Rom.14,15: xoxá e 
uoppdg (gesti, espressione mimica) xai 


3 Perciò Thes. Steph., s.v.: 
generaliter de quavis re». 
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фшуёс. c) Il vocabolo орф} può signi- 
ficare anche, in generale, modo; ad es. 
Eur., [оп 381 s.: то ye mo) dole el. 
ш ovupopai Bpurciav, poppat 52 Buapi 
pougu, «molte sono le sventure di mol- 
ti uomini, ma di esse vario è il genere»; 
ibid.1067: ас Bibrov poppág, «al- 
tre forme di vita»; Plat., resp.3,397c: 
un determinato modo di porgere dispo- 
ne di таутобатёс poppàc TOV peta- 
800.0, «ogni tipo di variazioni». 


2. Sinonimi 


topi) nel significato fondamentale è 
sinonimo specialmente di єїбос, (50 (> 
ш, coll. 12155.) e di — ex fiat, anche 
a giudizio degli antichi lessicografi (Е. 
sichio, il lessico detto di Suida [nr 
413, Adler] ed altri). Ma ad onta di 
qualche scambio o comunanza d'uso 
delle parole sinonime (ad es. Aristot., 
hist. ап.2,14 (р. 505b., 135.]: тхоАб- 
mtvbpu, Down, паратдлђси тё 
cloc тойс yepratate, тд бё рёүєйоф pu 
хрф атто, «all'aspetto le scolopei 
dre marine sono simili a quelle terre- 
stri, quanto a grandezza son di po- 
co inferiori» [cfr. con 8,6 — sopra]; 
Plut., quaest. conv. 8,9,2 [n 731c]: 

V... сҳйрато, тйс Bb vane xai 
dBovic роррӣс, «forme di timore, a- 
spetti di dolore c di piacere»; Apoll. 
Rhod., Argonautica 4,1192 [— col. 
492] Eur, Iph. Taur.291 ss.: nagîiv 
5'6рау où taùt порріїс aya, áh- 
2 10,4соєто фдоүүбс тє иётушу xai 
xuvüv Оауцата, «il suo aspetto non 
era uguale, ma mutava volto. E i mug- 
giti dei bovi, gli ululati dei cani, dice- 
va che erano le Erinni ad imitarli» [tra- 
duz. E. Mandruzzato], similmente Ion 
992; Plat., Gorg. 465 b; Theaet. 163 b 
Гҳобца e ay tipa], in confronto con A- 


* Su ebaav (+ п, coll. 160 ss.) come sinonimo 
di popofi v. Н. йпм», EIKON 1 (1935) 46 
е passim. 
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ristot., de coloribus 6 (р. 799b, 165.]: 
cà konè тбу GOWY... поутобал is- 
ye уршрфтшу роррӣс, «gli altri ani- 
mali hanno infinite varietà di colori», 
Theophr., physicorum opiniones, fr. de 
sensibus 64ss. [H. Diels, Doxographi 
Graeci (1929) 51988., cfr. indice, s.v.], 
Hipp., philos. 12,2: тё Suowoyiuiova 
xai rapariijora tàs цорф@с, «le cose 
che per forma sono identiche o simili»; 
Cle: ., Sirom. 4,23,150,3 [I 315, 
О. Süihlin]: oUSèv... тбу xapaxtnot- 
{ёутоу thv ёмдрштоо {бёау te xal 
poppy čveðėnoey aci, ad Adamo 
«nulla mancava di ciò che contrassegna 
l'aspetto e la forma dell'uomo») resta- 
no delle differenze di significato; cfr 
Hom., Od.8,169s.: &XXoc џёу үйр el 
Bog durivétepog тё. буйр, dik 
#єбс орф» Ётєтъ otéper, «vi è chi ha 
ricevuto mediocre figura, ma un dio 
largisce bellezza ai suoi discorsi»; Phi- 
lolaus, fr. 5 (1 408,9, Diels): ёхатёры 
Bt то elbeos moXX.at иорфаї, «più for- 
me per ognuno dei due aspetti»; Plat., 
resp.2,380d: @А@ттоута тё avro 
1506 cle nohhàg poppág, «mutando il 
proprio aspetto per assumere moltepli- 
ci forme»; Aristot., part.an.1, 1 (p.640 
b, 34): è telvede Exe Thv афтђу To 
cytuatoc poppiiv, &XX' Spe oùx Éc- 
atv @уйроутоф, «il morto ha le stesse 
fattezze d'aspetto, eppure non è più 
uomo»; Plut., comm. not. 1x (1t 1064 
a) petafaletv ele Impiov popphv тё 
elBoc, «mutare l'aspetto in quello d'u- 
na fiera»; Stob., ecl. 1,30,1 (1 239,26, 
Wachsmuth) (a proposito dell'arcobale- 
по): eloi 52 ai фоу(бес où туїрөтос 
орай, dM xpánacsee, «le gocce di 
pioggia non sono forme geometriche, 
ma forme cromatiche»; act. Io. 29.98. 
Cfr. il giudizio di Teodoreto (a Rom. 
12,2 [MPG 82,185d]): d орф... @- 
Indav праүцблоу cmpavmii, тё B 


5 Altri test 


punti di vista in .Н.Н.5снмют 
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туйш є0бийдотоу ypa, «la forma 
delle azioni veraci ha valore di segno, 
ma il loro aspetto è fragilissimo». 

La роррӯ di un essere, cioè la sua 
forma propria, non coincide col suo el- 
бос. І? бос è l'aspetto fenomenico di 
una specie di esseri, ciò che è comune 
a una determinata categoria; la popoh, 
invece, è l'aspetto singolo di ciascun es- 
sere. А elBoc è connessa l'idea di qual- 
cosa di percepibile e riconoscibile da al- 
tri, popgi significa qualcosa di dato, di 
obiettivamente presente. Tra popph с 
сура, рої, corre questa differenza: 
uspọń indica la forma singola come è 
in sé, суўца la presenta come appare 
all'esterno; иорфт è l'insieme di un es- 
sere (ad es. del corpo) preso in sé e per 
sé, туйн è qualcosa che appartiene о 
attiene al tutto о che si riferisce ad es- 
so, come la forma, le caratteristiche e- 
steriori, il modo di presentarsi, ecc.; cfr. 
Bengel, a Pbil.2,6s.: popph, ‘forma’ di 
cit quiddam absolutum... туй, habi- 
tus, cultus, vestitus, victus, gestus, ser- 
iones et actiones). Ma queste sfumatu- 
re che distinguono popoh dai sinonimi 
non bastano, stante l’alternarsi dei ter- 
a tracciare fermi limiti tra i con- 
cetti che essi esprimono. 


3. L'uso filosofico 


Anche nel linguaggio dei filosofi pop- 
ij non ha un significato univoco, Par- 
menide, il primo che usa questo con- 
cetto, parla di luce e di tenebre come 
delle due forme dell'essere (secondo la 
concezione popolare), fr. 8,53 (1 239, 
Diels): poppàs үйр xartdevio Slo 
үзфра& óvopátetw, «i mortali stabili- 
rono di gominare due forme». In altri 
presocratici 10991] è il puro concetto di 
forma, sinonimo di ора; così Em- 
ped., fr. 21,2 (1 зто, Diels): forma de- 


(+ bibliogr.), Такчсн e CarmerKéset, le. 
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gli elementi; Philolaus, fr 5 (1 408, 
(— col. 483): le molte forme in 
cui appaiono i numeri pari с quelli di- 
Democrito, secondo Aristotele, 
part.an.1,1 (p. 640b, 31 ss.), nci yoùv 
mavti Shov elva olóv «x thv popphv 
tatw 6 diviipumoc, Ù 8утос атой тб 
тє туйшть хой тф уршать yvwpijtov, 
«dice che è notorio in qual forma si pre- 
senta l'uomo, essendo esso manifesto sia 
alla figura che al colore». Platone?, che 
fa un uso non frequente del vocabolo, 
pone sullo stesso. piano topo, єїбос, 
{бёо. e intende con tali vocaboli l’appa- 
renza esterna о la figura (Phaedr.271a 
[a col, 481]; resp. 2,380d [+ col. 
4971; Phileb.12c: le forme molteplici in 
cui si esprime la 18ovfi, cfr. 34d; Tim. 
уос-5та), la caratteristica, la chiarezza 
formale di un concetto (Phaed. 103 e) 
€ infine lo stesso concetto (Phacd.104 
d). Ma occorre tener presente il conte- 
sto del Fedone; cfr. тозе: tot ёра. 
тері Eva тбу Totovtuv, (gre uÙ 
vov adtò тё elôoç dEuoloda тоў aù- 
тоб ёуёцатос rig rv dei ypévov, d)- 
Aà xal ёо ть, 8 tti pèv oùx xci 
vo, Éye, BE tiv ixelvou. popphv dei, 
Bravrep Ñ, «... non solo l'idea in sé ha 
diritto di avere in perpetuo il suo no- 
me, ma tale diritto ha anche la cosa, 
la quale, ogni volta che comparisce nel 
mondo, ha la forma di una data idea, 
senza essere quella» (traduz, F, Acri); 
r04d: à äv fj «Gv tpv {8ё@ xatác- 
Xn, буйүхт abroîg où uóvoy трлі 
йуп 02.4 хай тєрттой... Eri тё Tot- 
обтоу 61, фанёу, 1j ёуаут@ (88а è 


anche in 


da 


* Ш significato di figura predomi 
Жазуу (1 367, DieLs'): оруу 5" 
та... pikov йу xv. 

? Cfr, C. Rerrer, Neue Untersuchungen über 
Platon, 6: бох, ita und verwandte Wörter 
in den Scbriften- Platons (1910) 228 ss. 

* Vedi adi. Кттев, o.c, 2835. 


9 Per il materiale cfr. H. Вомтл, Index Ari- 
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xeivn тїї поррї, f) ёу тобто &ntpyá-| 
Entar, о05ёпот' äv до, «l'idea tre, 
uando domina una cosa, non pure la| 
fa essere tre, ma anche dispari... Ed ora| 
aggiungiamo che l’idea contraria a quel-| 
la la quale fa che alcuna cosa sia di- 
spari, a questa cosa mai non si può ac- 
costare» (trad. F. Acri), Come si vede, 
Platone distingue tra popph, che è il 
vero e proprio carattere con cui la co- 
sa appare, e elBoc, che è il concetto: il 
concetto numerico di 3 porta la popph 
del numero dispari*. Non è detto se 
хорі, preso in questo senso, inerisca 
ad ogni concetto, e nemmeno è indi- 
cato il rapporto che corre tra цорфӯ e 
obzia, + фт e simili (+ col. 497). 


In Aristotele” il concetto di цоррӯ 
riceve stabile impronta filosofica, e sta 
al centro del suo sistema, I quattro 
principi comuni a tutto ciò che è (for- 
ma о essenza, materia, causa motrice е 
causa finale) vengono in definitiva rias- 
sunti nei due principi di forma (1oppij, 
єїбо$) e materia (Ол), тё Uroxelievov), 
cfr. pbys.1,7 (p. 190b, 20): riyverau 
nav ёх тє тоў Ümoxeuifvou xai тїз 
nop@îic. Quelli di popgi e el&oc, non 
di rado insieme (ar.2,1 [p. 412a,8]; 
2,2 [p. 4148,9]; metaph. 4,8 [p. тоту 
b,25s.]; 9,1 [p. тозга, 22 s.] ecc.) so- 
no concetti intercambiabili per figura, 
forma, e indicano «ciò che è percepibi- 
le», ma che è «reale solo per il rappor- 
to con qualcosa che possa dar forma» !", 
la realizzazione della potenza di pre 
dere forma, presente nella materia. Ci 


stotelicus (Aristot. Opera, Akademie-Ausgibe 
V) 474, anche ScnumacneR (— nota bibliogr.) 
п 18258; per un giudizio di merito cfr. E, 
Zeruer, Die Philosophie der Griechen? (1879) 
11 231355; W. Jazcer, Aristoteles (1923) 407 
ss. e passim; W. D. Ross, Aristotle (1923) 
буз. 715. 167 ss; J. Stenzer, Zabl und Ge- 
stalt bei Platon und Aristoteles! (1933) 1328, 
e passim. 10 STENZEL, 0С. 132. 
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me l'essere (тё тї goti), la causa effi- 
ciente (tò Bev d хут) e il fine (xò 
об Évexa) trovano la loro unità nella 
forma (pbys.2,7 Гр. 198a, 25 55.1 есс.), 
così sostanza o essenza (тё тї fjv evo 
=oùgia) e forma sono in rapporto reci- 
proco (gen.corr.2,9 [p.355b,351: «per 
mezzo dell’eidos si coglie di una cosa ciò 
che essa era propriamente») ", Lo stes- 
so si dica della natura (> gate) е del- 
la forma (phys.2,1 [p. тоза, 2855.1; 
2,8 [p. т99,305.]). Anzi tra forma e 
materia si stabilisce alla fine un'unità 
(metaph.7,6 [p. 1045b, 1755]; Ётть 
8' Л] toydem Ол xai di pope) Taù- 
тё xal буура, тё 88 Evepycia, «l'ulti- 
ma materia е la forma fanno tutt'uno, 
Puna in potenza l'altra in atto»). All'in- 
fuori del suo sistema, Aristotele usa tal- 
volta popph come concetto qualitativo 
(— col. 482), ad ез. quando, in pol. 
7,1 (p. 1323 b, 3355.), parla di corag- 
gio, giustizia e saggezza che sono ugua- 
Ii nella vita dello Stato come in quella 
dell'individuo (t абе yer бууш 
xal popphv, «... la stessa potenza e for- 
ma»), oppure quando, in gen.an-2,3 (p. 
737b,4) discorre dell'affinirà della ma- 
teria di cui sono composte la testa, le 
vene ecc. (тї 5 aùr popoje #тт\) 
о ancora, in part. an. 1,1 (p. 640b, 34), 
dell'uguaglianza della орф toU cxt 
то in un uomo vivo e in una salma. 

Nella terminologia filosofica seriore, 
fino al ncoplatonismo, si sente talvolta 
L'eco dell'idea aristotelica di орф; ad 
es. Theophr., metaph., fr.17 (Ш 156, 
F. Wimmer); Plut., de animae procrea- 
tione 3 (и 1013c): айт se үйр è 
xbopuoc ойтос xol тбу деру ёхиттоу 
аўсоў cuviarmuev Ex ae coperture 
obalac xal vonte, Фу h pèv бду xai 
Vmowelpevov, й t ору xai cloc 
тф vevoiévo magéye, «questo mondo 


И Jarca, c.c. 408. Chr. anche metaph. 6,3 
(p. 10292, з зз): My... Thv È popoiv тё 
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nel suo insieme e ciascuna delle sue 
parti risulta della sostanza corporea e 
di quella intellettuale, delle quali una 
ha fornito al mondo, quando si formò, 
la materia e il substrato, l'altra invece 
la forma e l'aspetto» (cfr. 21 [t 1022 
e], quaest. conv. 8,2 [it 719d]; Stob., 
ecl1,12 [1 1345, Wachsmuth]; Plot., 
enn. 1,6,2; Damascius, de primis prin- 
cipiis 304, ed. C. A. Ruelle [1889] 11 
170, ecc.). Ma le varietà della parola, 
negli altri casi in cui questa è usata, 
sono molteplici; cfr. ad esempio Pseud.- 
Aristot., pbysiognomica s (p. 809a, 
28 зз.): Boxpexioy.. тё тбу роу yé- 
voc tlc Sio рорфӣс, кї ёроғу хой D) 
Au, mpogantovia тё npinov ёхотёра 
орї, «la specie animale va distinta in 
duc categorie, in maschio e femmina, 
aggiungendo a ciascuna quanto le con- 
viene»; Epict., díss.4,5,19s.: рорфћ 
À tende периурафћ). Perciò non si рио 
dire che nel linguaggio filosofico l'idea 
di pioppi) ricorra con un significato fis- 
so, il quale poi avrebbe influito sulla 
lingua di tutti i giorni. A partire dalla 
Stoa, anzi, nella stessa letteratura filo- 
sofica opo) è assai raro (— col. 498). 
Filone nella sua cosmologia, in par- 
te platonica e in parte stoica, pone di 
fronte la materia e il mondo formato 
con essa, la бџорфос Ün e la creazione, 
nella quale ogni cosa ha ricevuto la pop- 
фӣ che le.spettava; spec.leg.1,329: dalla 
realtà informe che sta dietro gli elemen- 
ti, Dio ha fatto nascere ogni cosa (пбу- 
“'trtwnoev è deds), non con un con- 
tatto personale — impossibile tra lui e 
la л) — &XX& «aie &conikxow, буу@- 
eow, буу ётопоу čvopa al itat, xat- 
курїйтало трд Tò yivog Ёхастоу civ 
dppbrcovrav абау popphv, «si è 
servito, invece, delle forze incorporee, 
che propriamente son dette idee, affin- 


туй. тїс iðtac. 


als уза) 


ché ogni genere di esseri potesse riceve- 
re la forma che lo tenesse ben compa- 
ginato» (cfr. 47); ad es. il corpo del 
primo uomo, formato di polvere, è la 
dvdpureta opo (migr. Abr. 3; op. 
mund. 135)”. Qui рорфї è intesa in 
senso stretto come forma propria di un 
essere. Cfr. anche op.mund.76 e il fram. 
mento riportato in Philonis Iudaei O- 
pera, ed. Th. Mangey (1742) и 654: 
xal йудротос cübevi. yvwpiterar põh- 
Xov fj прост xata mhv ibiav пош. 
TNTA xal роррўу, «a nessun tratto, me- 
glio che al volto, l'uomo si dà a cono- 
scere nella sua qualità e nella sua for- 
ma». Per il resto la parola in Filone ha 
un senso oscillante. Talvolta indica la 
figura, la forma fenomenica: op.mund. 
151; Abr.147; aet.mundi 5,79; leg Gai. 
80: vòs gwpatog оўсіау petaoynua- 
тиу xal петаҳарбттоу ele rohvtpó- 
Toug цоррбс, «mutando e variando in 
molteplici forme l'essenza d'un sol cor- 
po»; ibid.211; ёуарүғїс т0поџс̧ xai 
hoppàs aùriiv хадорбутес (parla delle 
chiare impronte e forme dei A6yta divi- 
ni, che bisogna saper ravvisare nelle 
leggi); 55.110.290.346. Altrove indica 
l'aspetto (spec. leg.1,325: uvauxiv 
поррёс̧) oppure la figura in quanto a- 
spetto fenomenico di una persona (vit. 


12 Secondo op.mund.140, le poppai più debo- 
li dei discendenti somigliano sempre meno al- 
la цорфт del primo uomo; questa idea ricorre 
in Plotino come ‘legge della perfezione decre- 
scente', cfr. E, Zeren, Die Philosophie der 
Griechen їп 2' (1903) 5585s. 

? Questo capoverso e la nota 14 sono una 
aggiunta di H. KLEINKNECHT. 

! Si pensa, per es. nell'organismo animale, al 
pelo, che non si può trapiantare da solo (que- 
sta ё popph). La specie dell'animale o del- 
l'uomo si tramanda, ma non la si può vedere 
(> l'opposto è viv popgùy vij ёрюнёлүу). 
15 WETTSTEIN, а Phil.2,6: popgh denotat ali- 
quid, quod in oculos incurrit. È costruttivo il 
tentativo di SCHUMACKER (— nota bibliogr.) 
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Mos.1,66 [+ col. 501]). 

Anche nel neoplatonismo! poppi) è 
la forma individuale, materiale, ma non 
più creativa e generatrice, bensì ridot- 
ta a vexpès Ayoc; «іт, Plot, enn.3,8, 
2, alla fine (p. 333,2455., Volkmann): 
è uèv ойу Аус, è xari TÙY poppy 
тї Spupevnv, Eoyatos бт xoi ve 
upds xal ойхёт тошту divora Ahoy, 
5 BE бойу Буюу è «69 тошутаутов тђу 
nosphv dBchgós @у..., «un logos è 
quello che all'aspetto visibile è ormai 
estremo e morto, e non più in grado 
di produrre altro; l'altro è quello che, 
possedendo la vita, è compartecipe di 


colui che ha creato la forma...» *. 


In complesso, la stragrande maggio- 
ranza delle numerose sfumature seman- 
tiche mostra che popoh significa pro- 
priamente qualcosa di percepibile", pro- 
prio in quanto tale, senza neppure sfio- 
rare l'idea di essere o di apparire”. 


4. uopph nei LXX. 


Nei LXX poppń è raro. Si trova una 
volta per £münd, figura (lob 4,16)", 
una per /ó'ar, figura (1ud.8,18, cod.A!: 
Фс elos popoh uiv Bacw.éwy), una 
11 161 зз, di dimostrate, in base alla letteratu- 
ra greca, che fondamentalmente poppi) è un 
concetto a doppio significato = forma" (v. ibid., 
159 з.) tanto sensibile quanto spirituale ('figu- 
ra esteriore’ e 'concetto'). 


16 Anche secondo l'etimologia, che non è an- 
cora chiarita con certezza (v. WALDEPOK, Tt 
274; А. Міле. B. Hormann, Lateinisches 
etymologisches Wörterbuch v [1958] 530); 
Exvovr-A. Meittet, Dictionnaire élymolo, 
que [1932] 363, норрћ, come il latino forma, 
sembra appartenere in origine alla sfera vi- 
suale. 


1? Così pure Simmaco in Deut.4,12. 
18 Così pure Aquila in 1s.52,14. 
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per tabnit, ritratto (15-4413) e una per 
Гагатаісо «lëm, immagine, espressione 
(Dan.3,19: h uopph «o9 mocatymou aù- 
той Я\\оиудт, «l'aspetto del suo volto 
si alter»). In particolare, in Teodo- 
zione норфї è traduzione di zîw, splen- 
dore, colorito sano del viso, cfr. Dan.5, 
6: тётє той Ват ос d) поррӯ Mido 
dim (сіг. vv. 95.; 7,28) е 4,36 (33): 
d uoppí pou ёпёстрефеу Pm Qu, «il 
mio splendore tornò su di me». Il vo- 

* cabolo si riferisce sempre alla parte e- 
steriore, quella che si rende visibile nel- 
l'uomo. Così anche in Sap.18,1; 4 Mach. 
15,4”. 


B. popph 869 NELLA GRECITÀ 


1. L'idea che la divinità ha una for- 
ma e appare in forma visibile agli uo- 
mini è viva nella religione greca (> 1v, 
coll. 334 s.), soprattutto dove predomi- 
na la fede in una rivelazione divina per- 
cepibile, nell’ epifania di esseri sovru- 
mani (> ётирймем)”!. 


Tanto in Omero? quanto nell” epo- 
pea greca, gli dèi operano sulla terra 
Gon figura loro o di altri, e prendono 
personalmente parte ai fatti degli uomi- 


19 Cfr. l'osservazione di E. NesrLE: ThStKr 
66 (1893) 173, di cui Lormeven, Kyrios Jesus 
(> nota bibliogr.) 17, n. т ingiustamente поп 
tien conto. 


? Su Tob.1,13 — col, 481. Sull'uso linguisti 
co dei LXX cfr. K. F. Eten, Die Verkindi- 
gung vom leidenden Gottesknecht aus 11.53 
in der griechischen Bibel (1934) тот ss. 


11 Ricco materiale c ampia rassegna in Р. Prr- 
STER, art. ‘Epiphanie’, in: PAULY-W. Supple- 
mentband ту (1924) 277 ss. Cfr. anche 1. ем 
сев, Theophanien, altgricchische Götteradven- 
te: ARW 22 (1923-1924) 1655. Sull'idea di 
“figura degli dèi” nella storia delle religioni 
cfr. CHANT. DE LA SAUSSAYE, indice, sv; G. 
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ni; ad es. Apoll. Rhod., Argonautica 4, 
1192: PáuBeuv B'elgopótosat бритрепё- 
шу hpv clea xal роррӣс, «guarda 
vano sgomente l'aspetto c la figura de- 
gli illustri eroi». Ncl mito si parla con- 
tinuamente di divinità che assumono c 
mutano forma; cfr. il mito di Afrodite 
(ad es. Hom., hymn. Ven. 81 ss.) e spe- 
cialmente di Demetra (Hom., hymn. 
Cer.275ss. ecc.) e di Dioniso (Hom., 
hymn. Bacch.2 ss; Eur., Ba.4s.: pop- 
quw 5° ёрейрас ёх deo Вроттоќам | 
тбреци, «mutata la forma divina in 
quella umana, mi presento»; 53s.: 
Gv oŭvex 0с дуптёу абас Ёш 
| иоррӯу т' ёрй» рет жоу ele àv. 
Bpéc quot, «per questo ho assunto a- 
spetto mortale e ho cambiato la mia 
forma in natura d'uomo»; Nonnus, 
Dionys.4ss.), ecc". Favole e leg- 
gende” narrano della presenza di dèi, 
di spiriti e di eroi in figura corporea, 
che portano fortuna o disgrazia; cfr. 
Ovid., metam.8,626ss. (Giove e Mercu- 
rio visitano Filemone e Bauci); Cic., nat. 
deor. 2,2,6: praesentes saepe di vim 
suam declarant... saepe visae formae 
deorum quemvis non aut hebetem aut 
impium deos praesentes csse confiteri 
coegerunt; Paus. B,ro,8s.; Xenoph., 
mem.2,1,21 ss. (Tust, epit.11,3); Dion. 
Hal., ant Вот. 5,16,3: сойт үйр dva- 


van vee Leeuw, Phänomenologie der Religion 
(1933) 1565s. 42755. e passim, 

2 Vedi la geniale esposizione della religione 
di Omero come religione della figura in W. F. 
Orto, Die Götter Griechenlands (1929). 

?5 Bias, Бос, quj sono le significative e- 
spressioni omeriche: 1.21,285; 2,58 ecc. 

71 Vedi ad es. Tambl., vit.Pyrh. $ 30. 

5 Sul modello di queste più tardi si hanno 
anche leggende cristiane, ad es. act.Prr. et An- 
drese 2.16; act. Phil.148; act. Thom. 34455. 
Anche la figura mutevole della vegliarda, in 
cui la Chiesa appare a Erma (Herm., vis.3,10 
ss.) ha probabilmente modelli precristiani (Si- 
billaz). 
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ndia тф Baluow. "Ptouodo, тй na- 
voit хай ёта сйспата поррёс hho- 
тє KI ola toyovta ele Suv avipiorwv 
Épyecos, «a questo démone i Romani at- 
tribuiscono il timor panico с tutte quel- 
le immagini che ora in una ora in altra 
forma si presentano alla vista degli uo- 
mini»; Iambl., viz. Pyth. $ 151, ссс.®. 
Vi sono preghiere magiche di scongiu- 
ro agli spititi perché appaiano in forma 
visibile e comunichino la loro forza al- 
l'orante; ad es. Preisendanz, Zaub. хит 
58158: Envxooüpat ce, хор (scil. Al- 
Фу Аібуос̧), Iva ро, фауў Т &Xnbvi 
соу popgri, «ti invoco, o signore, affin- 
ché mi si presenti la tua vera immagi- 
ne» (quella che nessuno degli dèi può 
vedere, cfr. 5805.); ibid. 1v 321958: 
imixadobuai тє, tiv итүтёра xal бёс- 
mow[av] vuuoüv.., elo(eXde), фос 
lepóv, xai 55 блёхритьу Belkķaga thv 
хоћу соу popphv, «ti invoco (o Afro- 
dite), madre e signora delle ninfe... vie- 
ni, o luce sacra, e dammi risposta mo- 
strandomi il tuo bell'aspetto»; ҮП 559 
ss.: Tixé pot, тд nveðpa тё беротетёс 
^ En thv Auyvouavtelav taútny, fiv 
томо, xai fund avto eis tiv yu- 
xhy, iva тутфотүта. thv dðávatov 
Boppy ёу guri xpatarò xal @фд@р- 
T, «vieni, o spirito che cadi dal cielo, 

. a questa licnomanzia, che sto com- 
piendo, ed entra nell'anima di lui (scil. 
del ragazzo), affinché riceva la forma 
immortale, impressa con fuoco potente 
e incorruttibile»"; vir 25. 8ss.: Èh- 
Dé por, жори 'Epuñ, .. 0154 тоу xai 


% È logico che anche nel culto dei sovrani ri- 
torni l'idea della figura divina: ad es. Deme- 
trio Poliorcete è chiamato 1)}4&1oppac (Athen. 
12,60 Гр. 542€]). Cfr. anche, in Philo, leg. 
Gai rro, l'opposizione del giudeo all'arrogan- 
za dell'imperatore che pretende di avere la 
deo рорфй, inoltre (ibid 75 ss.) lo scherno dei 
metodi con cui Gaio si autodivinizza, quando 
presume di mutare in molte altre la forma di- 
vina assunta, come il Proteo di Omero (80 + 
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тйс роррӣс oi cic, «vieni a me Er- 
mes, signore, ...io conosco anche le fat- 
tezze che assumi, che sono (in oriente 
quelle dell'ibis, in occidente quelle del- 
la scimmia a testa di cane, nel nord 
quelle del serpente, nel sud quelle del 
lupo)»; (cfr. п ro6ss.); v 400. 415 ss.: 
'Epuñ хотиохр@тор, ... сў popp iha- 
gés тє pavnii орос т' ётіте оу dv- 
от doi moppiv i ihapàv iniret- 
hov tuoi, «ip Brive, topa ge pavtosý- 
varc, тойс тай dpetaiou, \dBoyu, «o 
Ermes dominatore del mondo... lieto 
appari con la tua figura, lieto appari e 
lieto mostra il tuo aspetto a quest'uo- 
mo santo, tal dei tali, affinché possa ac- 
cattivarti con la divinazione, che è tuo 
privilegio». In ту 11745. ci si rivol- 
ge addirittura allo spirito con le paro- 
le: poppù хаї nveŭpa xal үй хой dá- 
?.асса. Сїт. anche test.Sal.2,3; 13,1; 
1545. 44; 16,1; 17,1. Sc il dio è ap- 
parso, l'autore dell’incantesimo lo deve 
ringraziare con un sacrificio e con que- 
sta preghiera: ouveotdònv тоу тў ic- 
Pē поррђ, «sono stato unito alla tua sa 
ста figura»; poi tornerà a casa {сойо 
Pirews xupredoag тїс Duk тайт Tig 
gua xáseuc Envie ceuntivne, abominio 
Nexavopavielac ёда xai vexvonyu- 
үй, «avendo preso possesso di una па. 
tura che mi fa simile al dio, per aver 
assistito al rito divinatorio che si com- 
pie con questa comunicazione, come pu- 
re alla necromanzia»? (Preisendanz, 
Zaub. ту 21555.). L'idea della poppi) 
deo ritorna in forma gnostico-specula- 


col. 489). 
27 Lo splendore che circonda la figura ultra- 
terrena è uno dei tratti tipici dell’epifania, co- 
me la meravigliosa grandezza e bellezza; ve- 
di PFISTER, oc. 3145. 

2 Sulla рор 0є00 nei papiri magici cfr. an- 
che G. Harper, Paulus und das Gebet (1936) 
56, п. i. 

? Си. Rerrzenstemn, Hell. Myst. зуу s. 
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tiva nella mistica ermetica; l'&vüpu- 
тос, cioè l'Urmensch (l'uomo primige- 
nio), il figlio del nathe т.&утошу, è con- 
forme a lui, об àyácim de idiov 
cóxov' Tepixadàilg үйр Tiv, thy oU 
marpòs єіхбуа Éyuw" elxótwc doa è 
deds Tp&cin тїс liac oppie, «per- 
ciò egli Гато come sua creatura; era 
infatti bellissimo, avendo la stessa for- 
ma del padre; era infatti giusto che il 
padre s'innamorasse della propria for- 
ma» (Corp. Herm. 1 12 (p. 120,585, 
Scott]). Alla natura che discende (xa- 
«togeplis piots) l'ivipuros mostra in 
se stesso la xai той deoU роррӯ; la 
quo fa sua, in amore, la forma ripro- 
ducendone l’immagine nell'acqua e l'om- 
bra sulla terra; a sua volta, 1' &vüpo- 
тос, pieno di amore per la ôpoia aÙ- 
^ поро, per la forma a lui eguale 
sulla terra e nell'acqua, discende per 
diventare una cosa sola con la natura 
(ibid. 1 14 [p. 120, 23 s$., Scott])®. 


2. Ma non tarda a sorgere il dubbio 
se convenga rappresentarsi gli esseri di- 
vini come &vipwrogveîs (Hdt. 1,131, 
1) о буйротоей (Hdt. 2,86,7; 142, 
3), e pensare che essi si manifestino in 
figura corporea. 


Per Omero l'esperienza della vici- 
nanza visibile degli dèi appartiene pre- 
valentemente al passato; agli eroi delle 
sue storic essa viene ancora concessa, 
ma solo raramente (Od.16,161: où үйр 


3 Sul Corpus Hermeticum cfr. C. Н. Doop, 
The Bible and tbe Greeks (1935) indice, s.v. 
рор. Circa la speculazione sulla opg nel- 
la gnosi cfr. ancora Clem. AL, exc. Theod.10, 
154 11,2; 3135; un «Apocrifo di Giovanni» 
(pubblicato in Philotesia, per il 70° genetlia- 
co di P. Kleinert [1907] 321); Hipp., ref. 5, 
то (inno dei Naasseni); 6,14,4, ecc.; Koptisch- 
gnostische Schriften, ed. da C. Scmwmm, 1 
{GCS 13) indice, s.v. порой. 
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mue путето, eoù paivovtar ivap- 
үс, «non a tutti appaiono gli dèi in 
forma visibile») e al tempo di Omero 
è del tutto scomparsa”. Erodoto pen- 
sa (2,53) che i Greci prima di Omero 
e di Esiodo non avessero una chiara no- 
zione degli dèi, e quindi nemmeno di ciò 
che ne caratterizzava l'aspetto (óxotol тє 
vec xà elBra); sarebbero stati questi 
poeti ad elaborare una teogonia, a da- 
re un nome agli dèi, ecc. e a render no- 
te le loro figure (eiBea аўйт@у onun- 
vavtes). La fede popolare nella possi- 
bilità di rappresentare gli dèi, ferma- 
mente fondata da Omero, si è mante- 
nuta ed è stata alimentata dal mito e 
dal culto”. Ma la critica dei filosofi ac- 
cresce di continuo lo scetticismo. Seno- 
fane respinge duramente l'antropomor- 
fismo degli dèi quale è affermato dal 
popolo, ritenendolo indegno dell'unica, 
eterna divinità: AAA ol ротой Box£cu- 
ai yewdodar дєойс̧, | тђу сфетёрту 
&' ётўтүт® yew pwvhy te tuag тє, «i 
mortali credono che gli dèi nascano, che 
abbiano veste, voce e figura pari alla 
loro» (fr. 14 [1 132,16s., Diels']); se 
buoi, cavalli, e leoni potessero dipin- 
gere, ognuno dipingercbbe i corpi de- 
gli dèi secondo il proprio aspetto (fr. 
15 [1 132, 198s., Diel il solo Dio 
è ойт Sénac дуптоїсуу ónolvoc [sic!] 
ole эётда, «non rassomiglia ai mor- 
tali né nell'aspetto né nell’ intelligen- 
za» (fr. 23 [1 135,5, ісі)". So- 
crate si distoglie dall'attesa di appari 
zioni della divinità e si volge invece ri- 


м Cfr, К. F. Näcerssacu, Homerische Theo- 
logie’ (1884) 144 ss. 

3? Cfr. ancora, tra la bibliogr. meno recente К. 
F.NaceLsBACH, Die nachbomerische Theologie 
des griechischen Volksglaubens bis auf Alexan- 
der (1857) 1 s.; nella bibliogr. recente soprat- 
tutto О. Кек, Die Religion der Griechen 1 
(1926) 22 ss. 49 55 П (1935) 21555. e passim. 
з Vedi anche J. Hempel, Gort, Mensch und 
Tier im A.T.: ZsystTh 9 (1931) 212 ss. 
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spettoso a contemplarne l'essenza nelle 
suc opere: Xenoph., mev7.4,3,13: ött 
Bi ye Gc ey, жай cò vorn, dv 
uh ávapévne Éwe dv тйс цоррӣс Gv 
ебу ine, dXX рх got тё pya 
айту ёрфут. сё8єсда, xai тыйу 
тоў део, «che io dica il vero, anche 
tu lo riconoscerai, se non presumerai di 
vedere le forme degli dèi, ma ti ba- 
sterà, per venerare gli dèi e render lo- 
ro onore, di vederne le opere». Pla- 
tone lotta contro i falsi ingannevoli mi- 
ti di Omero e di altri poeti, in cui si 
parla male degli dèi e si narrano fal- 
laci metamorfosi, e si domanda (resp. 
2,380d) se la divinità sia un mago e co- 
me subdolamente appaia nelle forme 
più varie (оте ёу Wa itar), 
ora assumendo realmente molte fattezze 
е scambiando le proprie (4\háttovta 
тё айтой elåog eic m9). цоррӣс), ога 
semplicemente ingannandoci e facendo- 
ci credere che fa simili cose, oppure se 
sia assolutamente semplice e non esca 
affatto dalla sua forma (тїс tavroi 
lBéac txBaivew). E risponde (381c): 
«E impossibile che un dio voglia tra- 
mutare se stesso, ma ognuno 
quel che appare, essendo egli quanto 
mai bello e buono, anche se tima 
nelle sue semplici fattezze» (uéver del 
amd ёз vf @йтой орой). Aggiun- 
ge ancora (382 е): «dunque Dio ё sem- 
plicissimo e vero nelle parole e nelle 
opere; egli non si trasforma e non in- 
ganna, né in apparizioni (хахё. gavra- 
Glas) né in discorsi né inviando segni, 
né nella veglia né nel sonno». Qui la 
порт è evidentemente, come iSéa e 
«1805, l'unica invariabile forma epifani- 


м Se Dio abbia una o più poppai è un pro- 
blema discusso ancora, in senso platonico, in 
Corp. Herm. хт 16 (p. 218,955, Scott); cfr. 
Hermetica, ed. W. $сотт и (1925) 321 зз. 
35 Cfr. Aetius, Placita 1,7,34 (р. 306,13 з. 
H. Ders, o.c); Pseud.Gal, historia philoso. 
pha 16 (p. 608,19 з, Н. Diets, oc.) 
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ca propria di ogni dio; il dio non si ri 
vela in forme mutevoli e sempre ina 
deguate, ma in quella che rispecchia la 
sua essenza +. 

Il monismo stoico aggira il proble 
ma della поррӯ deod; сіт. Aetius, pla- 
cita 1,6,1 (p. 292,22 ss., Н. Diels, Do- 
xographi Graeci 119291): ёр оута бё 
"lv тоў Beo) oùgiav ol Etuwixoi obtwe! 
туєйца voegàv xai турббєс ойх Éyov| 
p£v рорфӯу, petaßahhov Bt elc 8 Boy 
awveEoporoúpevov пӣсту, 
definiscono l'essenza dil 
: uno spirito intelligente e igneo) 
che non ha forma ma si trasforma in| 
ciò che vuole e si assimila a tutto». 
Pseud.-Gal., bistoria philosopha 16 (p. 
608,19, Н. Diels, o.c.): Zenone parla 
di cix, ma non di opp) della divini- 
tà. La spiegazione di Epicuro, il quale 
afferma che gli dèi vivono beati nelle lo-| 
ro dimore fra i mondi, senza preoccu-| 
parsi del mondo e degli uomini, implica 
anch'essa concezioni crassamente antro» 
ротогќе“, attribuendo agli dèi tamquam 
corpus e tamquam sanguinem (Cic., nat. 
deor. 1,25,71) e raffigurandosi le loro 
fattezze ( Philodem. philos., nepi deov*; 
Cic., nat. deor. 1, 18, 47 ss.), ecc." Lo 
evemerismo invece, divinizzando i re 
e umanizzando gli dèi, rende super- 
fluo il chiedersi quale figura sia da at- 
tribuire agli dèi. Si nega poi totalmente| 
che l'idea di bene, rappresentativa del- 
la divinità, abbia delle fattezze; Corp: .| 
Lerm. tv 9 (p. 154,22 s., Scott): тё 
@үайду йам хо puvepoig: où Mis 
роррӯ oUze топос ёсті» aù to, «il Be- 
ne è invisibile agli occhi visibili; infatti 
non ha né forma né figura». Collegata 


* H. Diets, Philodemus «Über die Gütter»| 
Drittes Buch 1: testo greco (ААВ [1916]) nr. 
4, col. 9, riga 10. 
37 Cfr. H. Dies, Philodemus «Über die Göt- 
ter» Drittes Buch spiegazione del testo. 
(ААВ [1916] nr. 6, indice, s.v. "Gott, Götter"). 
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all’idea dell'immortalità, in un'iscrizione 
sepolcrale appare la fede nella possibili- 
tà che gli dèi nell’al di là abbiano una 
figura, così come anche ai рїї sarà con- 
cesso di averla dopo la morte, nell'iscri- 
zione sepolcrale che si legge in Pi 
ke, Sammelbuch 4230 (11 sec. d.C. 
Чук, Кора, деоїс ivahiyxe pop 
oiv | уйу үйр yipov Eye fieuxcv 
ddavérwv, «riposa in pace, Cirilla, si- 
mile nell'aspetto agli dèi; ora stai nel- 
la quicta regione degli immortali». 


In complesso, la figura degli dèi co- 
me fenomeno concreto, per quanto sia 


stata posta in discussione o sublimata 
dalla filosofia, è rimasta un'idea corren- 


te nel pensiero ellenistico e greco. 


C. LA FIGURA DI DIO NELL'A.T. 
E. NEL GIUDAISMO 


1. Che Dio abbia una figura acces- 
sibile alla comprensione umana o che si 
manifesti in una figura percepibile”, è 
un'idea radicalmente strana e inattua- 
bile per ГАТ. È vero che spesso si par- 
la di Dio come di un essere che ha, co- 
me l'uomo, viso, occhi, orecchi, naso, 
bocca, labbra, lingua, braccia, dita, pie- 
di, spalle, abiti, calzari, verga, ecc.; ma 
che queste espressioni non vadano in- 
tese in senso proprio appare così chia- 


зе Sulla ‘presentazione antropomorfica di Dio” 
nell'A. T. vedi le teologie veterotestamentarie, 
ad es, W. Ercuropr, Theologie des А.Т. 1 
(1933) 1045s. П (1935) 155; L. KÖHLER, 
Theologie des AT. (1936) 458; E. Serim, 
Theologie des А.Т? (1936) 18.455 inoltre Н. 
Dumm, Der Verkehr Gottes mit dem Menschen 
- (1926) тазз.; E. Fascnem, Deus in- 
Marburger Theol. Studien 1 (1931) 
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то che, per conservare l'idea di Dio nel- 
la sua purezza, non c'era bisogno delle 
correzioni dei LXX (— tv, coll. 436 ss.). 
In nessuna delle molte teofanie o ange- 
lofanie veterotestamentarie (neppure in 
Gen. 18,155. 0 32,2555.) l'immagine 
sotto cui gli esseri ultraterteni appaio- 
no è completamente umanizzata, е mai 
s'incontra una descrizione della figura 
divina (cfr. Ez. 1,26ss.; Iob 4,1255.) 
Per ГАТ, più importante delle conce- 
zioni antropomorfiche di Dio è la com- 
prensione teomorfica dell'uomo (+ 111, 
coll. 1645s.). «La presentazione in for- 


та umana non è umanizzazione» ”, Le 
nubi, il fuoco e il fumo, la tempesta e il 
temporale, che indicano la presenza di 
Jahvé (Gen.15,17; Ex.3,3 зз.) 19,1654 
24,17; 1Reg19,1158.; 156,4; Ps.18, 
85s. ссс,), tracciano anche i limiti del- 
la comprensione sensibile di Dio. Guat- 
dare а faccia a faccia Dio, la cui volontà 
si esprime nella parola, è proibito agli 
uomini, anche ai suoi incaricati specia- 
li (cfr. Ex.33,20 [nonostante 24,9 55.]; 
г Кед. 19,1154. Is. бут зз. [> mpbgto- 
mov, — Spdw]). Anche l'assenza di im- 
magini nel culto di Jahvé (+ їп, coll. 
13955.) rispecchia l'idea etico-personale 


4355; H. Mipprwposr, Gott sieht. Eine ter- 
minologische Studie über das Schauen Gottes 
im AT. (diss. teol., Freiburg 1935) 10288; 
J. HemreL, Gott und Mensch im A.T? (1936) 
267 exc; In., Die Grenzen des Antbropomor- 
phismus Jahwes im A.T.: ZAW МР. 16 (1939) 
13% 

® L, Кошаев, o.c. б. 
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di Dio propria dellA.T., che si oppone 
ad ogni rappresentazione visibile della 
figura divina. 

2. Anche nel giudaismo, che conce- 
pisce Dio partendo dal suo carattere ul- 
traterreno, non c’è posto per enuncia- 
zioni positive sulla figura di Dio®. 


Nel Libro dei Giubilci è cancellato 
tutto ciò che nei racconti del Genesi 
sembrava troppo antropomorfico (cfr. 
Iub.16,1 s. con Gen. 18,1 ss.; Iub.29, 
1355, con Gen. 32,2555.). I Libri Si- 
billini non parlano della figura del Dio 
creatore, ma dicono solo che egli die- 
de forma alle cose: aùtòs 8'ёттїр\Еє 
túnov poppis рерётоу (3,27). Filone 
afferma sempre con forza che Dio non 
è ёудротёроррос (mut.nom.s4; congr. 
115; conf.ling.135 ccc.). In vit.Mos.t, 
66 cosi descrive la visione del roveto 
ardente di Ex.3: xacà Bb uéonv civ 
Ibra popph ты; Fiv mepoxa A eaedem. 
тбу ёротбу ёрферіс̧ odbevi, deobi- 
atatov divalua, pis обүоєиёстєроу 
тоб турдс ATAETPARTOVTA, ijv div т\с 
únerónnoev elxóvo. тоб бутос clvmi- 
xaheirdw 5 @үүє№ос̧, «verso il centro 
del fuoco vi era una figura bellissima, 
che non rassomigliava a nessuna delle 
cose visibili, una forma quanto mai simi- 
le a Dio, brillante come luce più splen- 
dente del fuoco; si satebbe potuto cre- 
dere che fosse un'immagine di colui che 
è; diciamo: un angelo». Questa descri 
zione, pur con qualche tratto platoniz- 
zante, resta peró nella linea della fe- 


4 — anche 1, col. уот e n. 18 ibid. 

# Cfr. A. Ѕснілттев, Wie sprach Josephus 
von Gott? BFTh 14,1 (1910) 225.; SCHLAT- 
TER, Theol. d. Judt. 225. 

4 In Flav. Ios., ant.2,232, la principessa egi- 
ziana chiama il giovane Mosè тайба цор] te 
3riov, mentre Mosè parla semplicemente della 
sua euoppla e ур; (ibid.231). 
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de giudaica, col suo tenersi sulle gene 
rali quando descrive l'apparizione stra- 
ordinaria. Flavio Giuseppe" fa sua (Ар. 
2,239 ss.) la critica dei filosofi all'inde- 
gno antropomorfismo dei miti greci 
(248: тї үйр oUyi civ хахйттшу na 
доу tig deod uci xal popphy dv 
énhagav, «quale delle peggiori pas 
sioni non hanno essi trasfigurato in 
natura e forma di Dio?»), e irride al. 
le immagini di dèi inventate da pit- 
tori e scultori (252: Ёхостёс̧ twal 
poppy érwoîiv). L'unico vero Dio, 
egli dice, «è visibile nelle opere e nei 
favori che accorda, ed è più manifesto 
di qualsivoglia altro; ma quanto alla 
forma e alla grandezza è per noi ineffa- 
bile» (5 дєбє... Épyote рёу хай ydpurwi 
фуарүйс̧ хой поутёс̧ oUTvvoc pavept| 
«poc, popphv Sì xai peyedoc їрїу й- 
gatos, Ap.2,190). Se in an/.6,333 di- 
ce che Saul vede Samuele salire dal ге- 
gno dei morti, «simile in qualche mo- 
do, nelle fattezze, а Dio» (BXénew el- 
mev бу дбута т деф тууа Thv рор. 
ойу бшшоу), parla di figura uguale а 
Dio solo per esprimere il carattere af- 
fatto diverso dell'apparizione dall’al di 
lì. Come gli ellenisti parlano di pop- 
i, così i rabbini parlano di d'rrüt di 
Dio (> їп, col. 123)", ma con la 
chiara coscienza di usare una metafora, 
allo stesso modo della Torà, che quan- 

usa espressioni antropomoríiche, 
«parla il linguaggio delle creature u- 
mane» (S. Num. 112, a 15,31 [> 1V, 
coll. 440.])*. 


# Jalkut Sbim'oni Y $ зоа Gen28, verso la 
fine (secondo Wener 246) dice degli angeli in 
paradiso: «Il più brutto di essi ha un aspetto 
bello come Giuseppe e Rabbi Johanan». 
+ Per correzioni o cambiamenti di significato di 
antropomorfismi urtanti nell'A.T., v. STRACK- 
BILLERBECK п 32055, 32655, ecc. 
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D. LA цоррӯ DE CRISTO NEL М.Т. 


1. La trépa popo, in cui secondo 
la finale spuria di Mc. 16,12 (rec. $) 
il Cristo risorto appare per strada а 
due discepoli (cfr. Le. 24,13 ss., > Ш, 
col. 1011), è intesa come una figura 
umana, ma diversa da quella che Gesù 
aveva durante la sua vita terrena. La 
raffigurazione proviene da una riflessio- 
ne su Lc.24,16, ma ricorda anche idee 
popolari ellenistiche sull'epifania di es 
seri divini (— coll. 491 ss.). 


2. Sulla trasformazione della орой 
di Gesù durante la trasfigurazione în 
Мс эз, par. > coll. 5265. 

3. L'unico importante enunciato sul- 
la роррӯ di Cristo si ha in Phil.2,65., 
ma in un testo liturgico-innico e qui 
di non facile a ridursi a un preciso con- 
cetto: èv popofi deo indpyiov обу áp- 
meyphy yhoato тё elvas tra деф, 
Mà tavtòv ёёушсеу роруңу Bol 
Xo hafiv, «egli, essendo nella forma 
di Dio, non stimò come irrinunciabile 
l'essere egli alla pari di Dio, ma spo- 
gliò se stesso, prendendo forma di ser- 
vo». Se l'inno a Cristo (vv. 5-11), nel 
contesto della parenesi di Phil.1,27-2, 
18, vuole esortare all'altruismo che non 


55 Diversamente nell'interpolazione cristiana di 
test. B. тоу: тӧу bmi yis pavévta iv pop- 
ў ®убрфтоу Ev ттеу. 


+ Questa aggiunta non consente di riferire l'e- 
spressione poppùv Вой) абу all'incarna- 
zione di Gesù, come si è tentato sempre di fa- 
re a partire da Clem.AL, paed.3,1,2,2 (1 237, 
то, STAHLIN). 


# Ad esso accennano le parole > oxhiuan 
edpedelc фе dvipunos (v. 7). Sulla differen- 
za tra popoh e туйш in Paolo vedi anche 
SCHLATTER, Kor. 243. 
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cerca ciò che è suo (vv. 35.), esaltando 
Cristo come l’impareggiabile esempio 
di rinuncia disinteressata, allora l'assun- 
zione della popoh бодду (+ 11, coll. 
1460 ss.) va intesa come l'atto esempla- 
re di Cristo, e la uopgî) Sovdov stessa 
come la forma in cui tale atto si è reso 
visibile”. Essendosi fatto uomo (£v + 
pow. &vüpi mov. Yevónievoc) 
Gesù era nella situazione di uno schia- 
vo, più concretamente: aveva la figura, 
la forma esterna di schiavo, di uno che 
è totalmente dipendente da una volon- 
tà estranea, si deve inchinare ad essa e 
ha soltanto da obbedire (vedi anche v. 
8). Questo, però, non caratterizza soltan- 
to l'atteggiamento visibile nell'azione di 
Gesù sulla terra”, come іп Mc.10,45 
(о in Io.13,45s.), ma nel contesto di 
Phil.2,5-11 indica nel modo più deciso 
l'opposto della popph deod che il Cri- 
sto aveva per l’innanzi, come pure del- 
la posizione di xúptog (v, coll. 1468 ss.) 
che egli ha ricevuto con la sua esaltazio- 


ne (vv. 9ss.). La rinuncia a se stesso 
(> v, col. 331) fatta dal Cristo preesi- 
stente“ si è espressa in una popọp che 


зв Che si intenda parlare del Cristo preesisten- 
te, si deduce anche dalla struttura dell'inno, 
che segue tutto il cammino del Redentore dal- 
inizio nel cielo, attraverso lo status exinani- 
tionis, fino alla meta dell'elevazione e glorifica- 
zione. L'interpretazione che fa riferimento al 
Gesù storico, e che da Eus., dist. eccl.5,2,2 ss. 
(lettera delle chiese di Vienne e Lione; cfr. 
Loors [+ nota bibliogr.] буз.) va fino a 
Loors, oc. 925s., Karrensusci (— nota bi- 
bliogr.) 404 s. ecc. e BORNHAUSER (—> nota bi- 
bliogr.) 461, non è neppure in grado di dare 
una spiegazione coerente delle parole èv pop- 
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era in assoluta contrapposizione alla 
орф precedente. Cosi anche popgi) 
#соб, espressione coniata da Paolo in 
aperta antitesi a popph Sovdov, va in- 
tesa alla luce del contesto. La foggia in 
cui si è mostrato colui che si è fatto 
uomo, l’immagine dell'umanità e della 
obbedienza, sta nel più acuto contrasto 
con la forma che egli aveva prima, cioè 
con l'immagine della divina maestà so- 
vrana”, che il Cristo glorioso torne- 
rà ad assumere in modo ancora più 
splendente, in qualità di xýptos, come 
è accennato nella conclusione dell'in- 
no (vv. 10s.). L'umanità di Gesù a- 
veva nella popph Sovdov la sua carat- 


й deod Urdexuv. Pretendere, in nome della 
cristologia della preesistenza, di negare a Pao- 
lo la paternità di РАй.з,6з. (come fa E. Bar- 
nixot, Phil.2, Der marcionitische Ursprung des 
Mythos-Satzes Phil. 2,6-7 [Forschungen zur 
Entstehung des Urchristentums, des N.T. und 
der Kirche vit, 1032], cfr. In, Mensch und 
Messias. Der_nicht-paulinitche Trcprung der 
Priexistenz-Christologie (ibid. vt, 19321), è 
cosa che non ha la minima giustificazione. 

# Calvino, ad L: Jorma dei bic maiestatem si- 
gnificat. Cir., tra gli altri, HOFMANN, adl. 


3? Soltanto a partire dal 11 sec. ricorre nuo- 
vamente nella letteratura cristiana (sotto l'in- 
fluenza di Phil.2,6?), ad es. in O.Sal.7,4, do- 
ve Dio dice di Cristo: «alla figura (дне) egli 
appariva come me»; lust, арої.9,3: Dio ha 
dpentov BéEncv хай цоррім; Asc.15.3,13; 9,13; 
5îb,8,256 зз. 26455; con toni gnostici Clem. 
AL, exc. Theod.31,4 (їп 117, O. StAHLIN): 
rap toriy viés, poggi vv alióviav. Ma assai 
più vivace, nella polemica apologetica, è la pro- 
testa contro l'idea, dominante nel culto e nel 
mito pagano, della figura e dell'epifania degli 
dèi: Diogn.2,3; Tust., аро 9,1: le immagini de- 
gli dèi nei templi non hanno до popprv (ob 
тёр токутту йүоўцеда càv dedv ууу Tiv 
порріу, fiv paot «vec sic thv peuurio- 
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teristica particolare; la sua sostanziale 
parità con Dio (тё elvas са de® + 1v 
coll. 1094 ss.) l'aveva nella poppù 800. 
L'audacia di questa contradictio im a 
diecto (figura, forma visibile di Dio 
che qui si esprime in un determinato 
rapporto di opposizione nell’elevatezzal 
dell'innologia ®, è comprensibile teolo- 
gicamente partendo dall'idea di 86а, 
quale si ha nella Bibbia greca e anche! 
in Paolo, secondo la quale la maestà sil 
presenta visibile in splendore di luce| 
celeste ( 11, coll. 1357 ss.)?'. La pop- 
ой deoò in cui era il Cristo preesisten- 
te, non è altro che la Séta divina”; 
le parole èv рорфӯ feod Опбрушу cor- 


das); 64,5; epit. 11,3; Tat, or. Graec, 21,1: 
l'annuncio cristiano, dedv iv ауђротоо рор- 
eri rerovévas, non ё una sciocca favola, come, 
i miti greci di apparizioni di dèi in forma dil 
uomini o di animali (cfr. 10,2); Clem.Al., prot., 
ad es. 56,6 (1 44, O. STAHLIN): тё ёүа\иб. 
соу. ҮЙ bac. poppy торӣ той темі 
Zou просђаВобеа, strom. 7,422, (11 16, О. 
STAMLIN), ecc. 
5 H.Kurret, Die Herrlichkeit Gottes: Beiheft 
zur ZNW 16 (1934), ha messo giustamente in 
rilievo che l'elemento sensibile (visibile) non 
è del tutto dominante nell'idea di 5854, 
9. ùndeyewv Бу qui significa ‘essere avvolto in', 
‘vestito di"; cfr. Lc.7,25. Bóka quale forma di 
apparizione divina (quasi indicazione dell'abi- 
to) in analoghe locuzioni con v ricorre, ad es., 
in Mc8,38 par.; Mt2531; cfr. PaEUScHEN- 
Bauer! 428, in basso. Come per i Greci fosse- 
ro affini le idee di abito e di figura, è provato 
da Clem.AL, prot.1,4,3 (1 5, O.STÀHLIN), dove 
è депо, a Mr. 7,15: ‘Aúxoug' 52 &XXouc dh- 
Элүүор& проватыу xipblorc Тшретиёуоус, 
тойс Ev &vBpimuav рорфоїс ápraxtmoùg al 
эттёнеуос. 
5 Anche nei LXX in racconti di teofanie si 
incontrano popph (ob 4,16) e Bó&. (Num. 
12,8; ф 16,15) come traduzione di /tmánd. 
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rispondono esattamente a lo.17,5: тй 
BáEn i Еїҳоу npò той тӧу xicyov el- 
var тар& coi, la gloria «che avevo, a- 
vanti che il mondo fosse, presso di te»**. 

La ricchezza di contenuto cristologi- 
co di Phil.2,6s. è dovuta al fatto che 
Paolo concepisce la misura senza pari 
del rinnegamento di se stesso, che il 
Cristo preesistente ha manifestato quan- 
do è diventato uomo, non solo come 
l'opposto dello sfruttamento egoistico di 
ciò che possedeva (+ 1, coll. 1261 ss.) o 
come olocausto della sua volontà?, e 
neppure si limita a mettere in eviden- 
za i poli opposti della sua esistenza e- 
terna e temporale — divinità e umanità 
=, ma rende evidente l'assoluta oppo- 
sizione dei modi di essere già nella loro 
espressione visibile, che non è meno 
contrastante. Cristo, che dall'altezza 
della divina potenza e gloria luminosa 


Cfr. ancora il ricorrere dei concetti di popoh 
€ бв in Clem.AL, exeTheod11,2 (ш 110, 
O. SrAnLIN), inoltre ibid.10,1 s. (Ш 109, О. 
SrAHLIN). Aggiunta di G. BERTRAM: cfr. so 
prattutto il passo cristologicamente importante 
di Is.52,14: Aquila ha 8рал 02700 xal pop- 
Ph, рег таёрӣ wetd'àrò, i LXX hanno «à 
655% тоу xal Ù 5562 тоу. Dunque порфў e 
86ta si corrispondono. Forse la ору} in A- 
quila e іп Phil.2,6 si richiama ad una prece 
dente traduzione greca di 15.52; cfr. K. F. Eu- 
LER (—>n. 20) 475. 1025. Del resto popph дєоб 
in ebraico potrebbe essere anche selem ‘èlabim 
(Gen. 1,27). In РЫЙ. 2,6 la retroversione del 
Deutzsci dice: demót ba'#abim, come si 
legge în Gen.s,1. I LXX hanno in ambedue i 
casi elxùv ecu. Cfr. 2 Cor.4,4; Col.1,15, do- 
ve il Delitzsch traduce con selem. Nei LXX 
l'aramaico slm è reso con рорфї in Dar, 
19 (> col. 491). + zac v, coll. 48 ss. Que- 
sto è importante per la concezione dell'Ézya- 
os "АБ in 1Cor.15,45. 
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si sia sprofondato fino all'impotenza 
c all’umiltà proprie dello schiavo, è 
per l'Apostolo l oggettiva rivelazione 
dell'intima essenza del Redentore che è 
nella storia e insieme la trascende, Egli 
non ha pensato a se stesso, с ha pre- 
sentato ai suoi fedeli l'esempio della 
rinuncia al proprio io. 

È chiaro dunque che in questo pas 
so paolino non v'è traccia di una com- 
prensione ellenistico-filosofica di pop- 
vfi, e neppure di un concetto filoso- 
fico popolare di poppi deod intesa co- 
me oòsia о gia”, che non è esisti» 
to (> col. 488) Ma ciò che Paolo 
intende con цорфђ 00 е pioppi) 800- 
Xov è molto lontano anche da idee di 
epifanie derivate da miti e leggende: 
Cristo «non recita la parte di Dio in 
figura umana», Neppure si può pen- 
sare ad una metamorfosi (— coll. 522 


з Vedi in particolare Calvino, ad1.: maiestas, 
quae in deo relucet, ipsius est figura ... Chri- 
stus ergo ante mundum conditum in forma dei 
erat, quia apud patrem. gloriam. suam obtine- 
bat ab initio. Сіс. in parte anche Köer (+ 
nota bibliogr.) 26 ss. 

5 Cfr. ScuuatRe, Theol. d. Ap.342; Mici, 
Phil.165. su tautèv txtvwaev. 

55 Lo presuppongono fra gli altri Lrcurroor 
(+ nota bibliogr.) 132 s. е Елш, Phil., ad l. 
Giustamente Lotmerer, ad l., dice che è «im- 
possibile vedere in poppń un termine filosofi- 
co, sia pure attenuato». 

51. Così pensa ancora, seguendo la maggior par- 
te dei Padri della Chiesa seriori (v. Loors > 
nota bibliogr. 105s.), SCHUMACHER (+ nota 
bibliogr.). Di opinione opposta sono CREMER- 
KüczL, 737; ScuLaTTER, Theol. d. Ap. 343. 
з С. Hemzermann (N.T. Deutsch 8) adl. 
La presunta opposizione stabilita da BonNHU- 
ser (+ nota bibliogr.) tra Caligola e Nerone, 
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nel senso della fede o della super- 


stizione ellenistica; infatti Paolo non e- 
sprime affatto l’idea di uno scambio del- 
la propria рорфт con un'altra; secondo 


1 Cor.2,8 anche come uomo Gesù era il 


xipies тї Bine. L'Apostolo, con la 
formula paradossale poggi eo, se non 
terminologicamente, almeno obiettiva- 
mente si ticne del tutto nell’ambito del- 
l'idea biblica di Dio. La elxbv тоў 
#еой di 2 Cor.4,4; Col.1,15 (— ш, coll. 
17955.) non fa tutt'uno con la poppi) 
део di Phil.2,6%: immagine di Dio è 
Cristo, la poppi Beca è l'abito da cui si 
riconosce la sua essenza pari a quella di 


Dio. 


umm 


Formare, plasmare, ecc.; detto di ar- 
tisti che plasmano la materia in imm 
gini, specialmente in immagini di dèi; 
Poll., олот.т,т3: тё poppa ... xor- 
Уйа, доу cic deco poppriv; 144,13 
(Aquila) dice che il fabbricante dell'i 
dolo ésopuorv avrò iv rapayonoi- 
Bi, «ne fece uno schizzo col bulino»; 
Philo., decal.7: pupiac yàp Brac Bk 
рафис xai п\астийс цоррбутаз- 
тєє їбёас, «con la pittura e la scultura 
han foggiato rappresentazioni senza nu- 
mero»; specleg.1,21: ёрүйу Олу ðv- 
cQ тарабеүрет тросуртобцеуо, ... 


ratori adorati come dèi, da un lato, 
e il Cristo di РАй2,6з., dall'altro Ambrosia. 
ster è una leziosapgine. 


= Così, dopo Novaziano, l'Ambrosiaster, Pe 
lagio e molti altri, anche Loors (-» nota bi- 
bliogr.) 95 ss. 
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Prod бта тф Boxeiv ёпбррисау, «fa- 
cendo uso di un modello mortale per 
una materia inerte... formarono dèi di 
quanto loro sembrava». Similmente 
spec. leg. 2,255; decal.72; Clem. AL, 
prot. 4,51,6 (1 40, O. Stihlin); strom. 
6,5,40,1 (п 451, ibid.) ecc. In partico- 
lare è detto del creatore del mondo, che 
dà una forma determinata alla mate: 
Alex. Арм. (v. Arnim и, p. 112,29 ss. 
пертхдах тї Un Mey тӧу дебу, Bux 
таотк; абтўс Suixovta xai тутло 
{сута xai рорфобут xal хогџопоюў 
та тобто тф трёто, «...il dio si è mi- 
schiato alla materia, pervadendola, pla- 
smandola, informandola e ordinandola 
a questo modo»; Phil., plant.3: «tjv où- 
giay... è xosuorháotng порробу dipEa- 
то, «l'ordinatore del mondo cominciò a 
dar forma alla sostanza esistente»; som, 
2,45: doymudrotov cücay тђу tav 
т@утшу oùolav ёсупиётиє xal dr 
nuov ÈTÚTWTE xal &novv ёпбрршоє, 
«quando la sostanza dell'universo era 
senza forma, (Dio) gliela diede, quando 
non aveva contrassegno glielo impresse 
€ quando non aveva qualità le diede for- 
ma»; aet. типа. 41: iunpenès бё деф 
tà duoppa цоросӯу, «è proprio di Dio 
dar forma a ciò che è informe». È si- 
nonimo di п\лйссо (Gen.2,7 s.; Ier.1, 
5, ecc.); cfr. Philo, fug. 69 (a Gem. t, 
26: тё Xoyudw iv тїу ёцёрфоу (v. 
anche spec.leg.1,171); conf. ling.63: il 
Logos ёрёрфоу tà 051. 
Corrispondentemente il passivo si- 
gnifica prender forma, ricevere forma; 
Theophr., de causis plantarum 5,6,7: 
Hepoppwpéva... eùdùç èxeiva cava. è 


hoppi 
Cremen-Köcer, LronerL-Scorr, Moutr.. 
Mirt; PaeuscHeN-Baver', s.v; J. H. Н. 
Scuvapr, Handbuch der lateinischen und grie- 
chischen Synonymik (1889) 566; cfr. i com- 
mentari а Сал. 

1 In confling87 ёпорро. poppõom viene at- 
tribuito anche a spiriti nemici di Dio. 
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ёра тїї тєбє. порфобтал, «quelli 
(scil. gli animali) nascono già formati, 
queste invece (scil. le piante) ricevono 
forma nell'atto di venire all'esistenza»; 
(vedi anche fr. 12,14.t7 (їп 1555., F. 
Wimmer]), Plut., de animae procrea 
tione in Timaeo Platonis 3 (11 1013 C): 
тйс pèv ke cò peroxîi xai eixasig 
100 vonto poppwiév, «quella parte 
della materia che è stata informata dal- 
la partecipazione e assimilazione della 
sostanza intelligibile»: Diog. L. 7,1,68 
(134): gli Stoici insegnano жой dowud- 
cou elvat тйс @руйс хай duubppove, TA 
B peuoppõoðat, «che i principi sono 
senza corpo né forma, mentre pli ele- 
menti sono stati plasmati»; Philo, fag. 
12: ту бутшу Ёхастоу peubpguwtat, 
«ognuno degli esseri ё stato plasmato 
Abr.x18: &owuátove Ботас... ele Ù 
ау будротоу pepoposodai, і tre uo- 
mini visti da Abramo (Gen.18) «pur es- 
sendo senza corpo assunsero forma uma- 
na»; Tust., apol.5,4: той Мусо ttogouo- 
Pévrog xai ёудротом үғуорёуоу, «...dal 
Logos che prese forma e si fece uomo): 
Clem.Al., paed.2,8,75,1 (1203, O.Stüh- 
lin): apparve a Mosè (Ex.3,2 ss.) 544 
Doede фотёс uentopgrojiévoy, «una 
visione divina in forma di luce». Il ver- 
bo poppotodar è usato anche per indi- 
care lo sviluppo dell'embrione nel grem- 
bo materno: Aetius, placita 5,21 (p. 
433,58., H. Diels, Doxograpbi Graec? 
[19291), titolo del capitolo: "Ev кёр 
ypivw Nopgoita, và Uda èv үастрі 
&vra, «in quanto tempo si configurano i 
viventi nel seno materno»; ibid.5,12,2 
(p. 423,17 55, H. Diels, o.c.) è attri- 
buita a Empedocle l'affermazione: тї 
xarà civ ciNintiv gavtacia тїс 
"uvauxàe рорробсдол cà Воёрт, «che 


21 testi della mistica ermetica non possono 
essere presi in considerazione. In Corp. Herm. 
1 31 (р. 130,17, Ѕсотт) va trascurata la frase: 
By pio oix. Suóppuazev, perché in luogo 
di ёибрфшаєу va letto Tiiróptosev (cfr. Her. 
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il feto riceve le fattezze che s' immagi- 
na la donna all'atto della concezione»; 
cfr. anche Philo, spec. leg.3,108: #8 
wenoppeévov ётбутыу реу тйс 
olueiac чбек xol тоттүтас mem 
vécu, «allorché l'embrione è formato 
in tutte le sue membra già fornite di 
disposizioni e qualità proprie»; 3,117: 
тё pepoppwpiva бт, «i feti già for- 
mati»; const.ap.5,7,20: фу тїї xo 
Lia тёз divipurov Ex puxpoU cméppa- 
тос пору, Dio «nel seno forma l'uo- 
mo a partire da un minuscolo seme». 
In parte con la cosmogonia, in par- 
te con ciò che avviene nel seno ma- 
terno, si spiega l'uso traslato di pop- 
goðorð. nel linguaggio della gnosi? 
Cfr. Clem. AL, exc. Theod. 34,1 (ut 
118, О. Stáhlin): (ai) sùúvujor Suv 
це... Und тйс TOU фотёс rapovriac 
où uepoeüvcat, хатеніфітсау Bb ai 
ёристерой ind той Témov joppiodiivat, 
«le potenze di sinistra... non sono for- 
mate dalla venuta della luce; queste 
potenze di sinistra sono state lasciate 
al Luogo, per esser da esso formate»; 
ibid. 59,1 (ш 126, О, Stählin): enép- 
qua... 8 xarà шхоёу poppovtas Duk 
view, «il germe... che a poco a poco 
è formato mediante la gnosi»; ibid.79 
(ш 131, O. Stählin): fws обу pop- 
отоу, gaciv, Ёть тё отёриа, Mmhelas 
істі xéxvov: poppwdèv Sè рететёћ eis 
dvbpa xal vids vupipicu yiverar, «fin: 
ché il germe è senza forma — dicono — 
è figlio della femmina; ma una volta 
formato fu cambiato in uomo e diventa 
figlio dello sposo»; cfr. 68 (111 129, O. 
Stüblin): &ye. uèv yàp fiev тйс I- 
lelac бутс тёхуа, de äv ойсурйс 
туус, drei xai vima xai @фро- 
va xal dodevîj xoi ёшорра, olov ёх- 


metica, cd. W. Scorr u [1925] 705). In 
Stob., ed.1,4,8 (1 73, Маснумотн = Herme- 
tica, ed. W. Scorr 1 [1924] 422,8): h pe 
орды рореӯ è incomprensibile (cfr. Her- 
etica, ed. W. Scorr ш [1926] 393). 
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трфната. ngolo ]eveyBévea, tic yuvar 
xòs uev тёхуа, nò Bb той тытйрос 
поррод утес @убрдс xoi упфбуос ye 
үёзаре» téxva, «fin quando eravamo fi- 
gli della sola femmina, quasi d'un lega- 
me vergognoso, imperfetti, senza paro 
la né ragione, senza vigore né forma, 
prodotti come aborti, eravamo figli del. 
la femmina; ma una volta formati dal 
salvatore siam divenuti figli dell’uomo 
e della camera nuziale»; Clemente Al., 
Strom.7,14,88,3 (їп 62, О. Stihlin): il 
buon cristiano è «formato dall'insegna- 
mento del Signore» (|oppovpevos тў 
той xuplou Sibarxalig); Hipp., ref.6, 
31,75 322 5. 42,8; 46,2; 7181; 8, 
94- 

Nel N.T. ricorre solo in Gal.4,19: 
téxva pou, ойс máy div фури об 
порршђӣ Хриттё iv piv, «figli miei, 
che io nuovamente partorisco, fino a 
quando Cristo sia stato formato in voi». 
Il fine in vista del quale si diviene cri- 
stiani (processo presentato sotto l'im- 
magine della nascita? [— ùôivw; > 
и, coll. 404 s.]) per Paolo è la forma- 
zione di Cristo nell'uomo. Secondo l'i- 
dea mistica dell Apostolo, Cristo vive 
nei cristiani (Са/. 2,20; Rom.8,10; 2 
Cor.13,3.5; Col.1,27; 3,11) e abita nei 
loro cuori (Epb.3,r7); essi hanno «vi 
scere di Cristo Gesù» (> crA&yyva 
Xpw*oU 'Inzoo, Phil.1,8) ecc. Perché 


? Per la comprensione dell'immagine, molto 
inadeguata, cfr. E. D. Burton (ICC), а41.; С. 
S. Duncan, The epistle of Paul to the Gala- 
tians (1934), adl. 

4 Un'idea corrente nella mistica cristiana serio- 
те, v, LIETZMANN, Gal., adl.; Calvino ad L di- 
ce che Cristo nascitur in nobis, ut vivamus 
eius vitam’. Di ‘forma’ di Cristo parla in que- 
sto contesto, ad es., Clem. AL, paed.3,1.1,5 (1 
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i fedeli giungano a questa vita di Cri. 
sto, è necessario che Cristo prenda for. 
ma in essi, che in certo qual modo di-| 
venti nuovamente uomo in ognuno dil 
magine, ripresa dallo svilup- 
ро del bimbo nel seno materno (| 
coll. 512; 511), fa perno intorno all’ i- 
dea che il Cristo giunge nel cristiano 
al completo sviluppo, alla matura for- 
ma esistenziale”. Che si tratti di un 
processo che in questo eone non si con- 
clude mai, che è insieme aperto e na- 
scosto, dono e compito (— rrt, coll. 574 
s.), risponde alla peculiarità della mi- 
stica paolina del Cristo; in questo si ve- 
de quanto differisca da idee apparente- 
mente simili della mistica ellenistica, 
ad es. Preisendanz, Zaub. vm 25. 49 
s.: ELO TÉ pot, хоре "Epp, te тё Врё- 
m dle «à() xordag тз yuvay 
~ 0184 ce, "Epi, xai où pé, tyo si 
ш où xai с) ёүб, «vieni a me, o Er- 
mes signore, come il feto entra nel se- 
no della donna... Io conosco te, o Er- 


mes, e tu conosci me; io sono te, e tu 
sei me»; ibid. vi 561 ss, (+ coll, 493 
s) 


Gal.4,19 è interpretato in stile gno- 
stico al c. 14 di un apocrifo copto (Kop- 


236, O. 5тйним): è Bb буйрштос bxeivos, 
Ф сїуожос è Атос, ... poppy Eyer Thv чой 
тоо. 
5 Quest'immagine non porta alla «popgh, al- 
la forma afferrabile e visibile di Cristo» (ZAHN, 
Gal., adl), oppure alla «rappresentazione чі. 
sibile del Cristo invisibile» (LIETZMANN, Gal., 
441). Diversamente, ad es., Clem.AL, paed.3,1, 
1,5 (> n. 4). 
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tisch-gnostische Schriften x IGCS 13] 
355,26 ss. cfr. 2155.). Nella mistica cri- 
stiana seriore, cfr. Simeone, il Nuovo 
Teologo: axdpios ô tè фбс той хёс- 
pov ёу #шут@ poppuiiv densdjuevos, 
ёт айтёс (oe Üfigucv #ёушу тӧу Хрис 
тфу pirne айутой )моүнттүтєт ол, «Беа- 
to chi ha potuto contemplare la luce 
del mondo che in lui è stata formata; 
portando Cristo in grembo, egli sarà 
considerato come madre di lui» (cod. 
Coislinianus 2915. 296 verso.)*. 


ur 


Formazione, raffigurazione. Yl sostan- 
tivo verbale indica a) l'attività di chi 
dà forma, ad es. nella coltivazione de- 
gli alberi: Theophr., de causis planta- 
rum 3,7,4: иёрфисыс tav бёубршу Ü- 
der te xal татешубттүть xal плате 
xal тос dior, «la formazione delle 
piante in altezza, profondità, larghez- 
za, ecc»; la formazione dell'embrione: 
Gal., de semine (tv 640, C.G. Kühn); 
Clem.AL, paed.1,6,48,1 (1118, O.Stüh- 
lin); analogamente exc. Theod. 57 (ш 
126, O Stühlin): той pèv шёрриот той 
nvevpatixo), «la formazione dell'uomo 
pneumatico». b) Ш risultato dell’ azio- 
ne raffigurativa, la raffigurazione, lim- 
penne, test. B. то: èrefdiuovy i- 
бегу... тђу ubppwaw тйс фос ab 
тоб, «ero ansioso di vedere i tratti del 
suo volto»; Hipp., rej.6,51,5 (p. 184, 
P. Wendland): тӧу 'Imzoüv ... Meyer 
tedelrdar ... (slc) tEopoiwow xal ubp- 


* Secondo H. Hort, Enthusiasmus und Buss- 
gewalt beim griechischen Mönchtum (1898) 
71. Cfr. W. Bousser, а Са фло (Schriften 
des МТ, 2) 


пёрршсус 

Cremen-Kécet, Linpet.i.-Scorr, PREUSCHEN- 
BAUER, s.v, i commentari a Rom.2,20 e 2 
Tim.3,5. 

! La differenza tra popp e péppwasg stabi- 
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quot тоб п Xoveoc ele aicbv xacip- 
venda 'Ауйрфтоу, «... Gesù è stato 
posto a rassomiglianza e raffigurazione 
dell'Uomo che si sarebbe avvicinato a 
lui»; cfr. 6,31,2 (p. 158, о.с.); in con- 
creto, ciò che è stato raffigurato, la fi- 
gura, la forma esteriore (quasi sinoni- 
mo di > роррӯ)!, Catal. Cod. Astr. 
Graec. 5,1 (p. 188,25): TÀ роррісеіс 
тӧу бєхаубу, cfr. ibid.8,4 (p. 122,34); 
Clem. Al., exc. Theod. 60 (11 127, O. 
Stühlin): «80уарис Sè viotov Envrxtá- 
се, со» тђу pubppwaw бої тоб de- 
oU, {у ёуетотоюєу vi сора(ти) Ev 
тїї пардёуо, «le parole ‘la potenza del- 
l'Altissimo ti coprirà con ia sua ombra’ 
(Lc.1,35) mostrano la forma di Dio im- 
pressa ‘al corpo dentro la Vergine»; 
ibid.44,2 (їп 121, O. Stühlin): e500g 
ойу à Ewrhp Erupéper axvf] pppu 
ch» хат& үу©туу xal {атуу бу ma 
00у, «subito il Salvatore arreca alla Sa- 
pienza la forma rispondente alla cono- 
scenza e la guarigione dalle passioni»; 
(cfr. Iren., baer.1,4,5)?. 


Nell'elenco dei titoli di gloria del 
giudeo orgoglioso della legge (tratti dal 
linguaggio dei rabbini farisei, se non ad- 
dirittura da un catechismo farisaico per 
proseliti)’, riportato in Ronr.2,17 ss., le 
parole Exovta тђу бфрфштуу тйс Yvo- 
gewg xci тїс dimdelac ёу тф véo, 
(sei convinto) «di avere nella legge la 
concretizzazione della conoscenza e del- 


lita da J. B. Ілснгғоот (+ nota bibliogr. a 
роррћ) 131, cfr. The Journal of Classical and 
Sacred Philology 3 (1857) 115, è insostenibile. 
2 Nelle traduzioni greche dell'A.T. manca la 
parola uápeucu. Aquila usa pápotpa. per 
‚ a quanto pare nel senso di ‘figura’, 
‘immagine’ (Gen.31,19; Iud. 17,5; 1Ba0.15, 
23; 19,13; 053,4). 

3 Cfr. Luerzmans, Röm., adl. 
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la verità», (v. 20) accennano al senso di 
superiorità con cui il giudeo, che si sen- 
1e maestro, considera! un libro della leg- 
ge come rappresentazione concreta, ad- 
dirittura come incarnazione della cono- 
scenza e, della verità, la vera e propria 
rappresentazione e «raffigurazione del- 
l'idea di una norma divina»*. Questo 
giudizio, che Paolo riprende in tono 
evidentemente ironico, non coincide con 
quanto egli pensa a proposito dell'im- 
portanza della legge (—» vépog), nono- 
stante Ron.7,7 55.) 2,1355. 3,31; 9,4; 
13,8. 


In 2Tim.3,5 si parla dei peccatori 
degli ultimi tempi come &xovreg póg- 
quow > «0сеВеіас thv dè буи» 


4 "Theod. Mops., a Rom.2,20: 1sppwew ki- 
те où tiv rporirwaw, dA abel Thv ù- 
тёттатуу жай thv үубау xal viv Фе, 
av, бб vi «86 у оруй toU карушы» 
(Pbil2,6). Theodoret., a Rom.2,20 (MPG 82, 
732): тоўтшу ү@р со, т@утш» тойс yapax- 
Tipas è delog mpociospt vic. Acutamente 
Calvino, ad L, osserva che in questo passo vie- 
ne usato шарро e non — топос (vedi 6, 
17), ed aggiunge: puro (scil. Paulum) voluisse 
conspicuam doctrinae pompam indicare, quae 
Apparentia vulgo dicitur. П significato di ‘for. 
mazione’ (+ col. 515), accettato da SCHLAT- 
TER, Röm., ad L, non si adatta al contesto, co- 
me pure l'equiparazione tentata da A. PaLuS, 
To the Romans (1920), di uppoo con тай. 
бет; o 5.8асхаа, 

5 H. J. Hotrzanw, Lebrbach der nt-Theolo- 
gie? (тот1) 11 259. Questa formula resiste an- 
che alla critica di Scuarter, Röm. тоз, n. 
1, perché Paolo non parla di sé, ma ripete una 
locuzione giudaica. 

* Vulg.: babentes speciem quidem pietati 

т Cfr. Philo, plant.7o: xal viv sigt «Vez vv 
ixwiopgatóvstov. 0с бсш. 
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«ўтйс dpvmnévoi, «gente che ha la 
sembianza della pictà, ma ne ha rinne- 
gato il valore». Si tratta della forma e- 
steriore di vita cristiana, a cui manca 
l'intima forza; della parvemza*, della 
maschera di un contegno religioso”, sen- 
za la realtà corrispondente, che attesti 
una pietà viva, 


+ petapiopoéw 
SOMMARIO: 

A. Dati linguistici. 

B. Dati storico-religiosi 

C. иєтанорробафаь nel М.Т. 


A.DATI LINGUISTICI 


Trasformare, mutare, ridurre în al- 
tra forma; usato prevalentemente al 


иєтанорфб› 
Per A. 
Cremer-KöGEL, з. ©; Linoet-Scorr, s.v 
Рккизсин-ВАшЕК', s.v; J. Н. Н. SCHMIDT, 
Synonymik der griechischen Sprache 4 (1886) 
567: TRENCH, 174 ss. 

Per B.: 

Rerrzensrem, Hell. Myst. 39 ss. 26258. 357; 
K. Derssner, Auferstebungsboffmung und 
Pneumagedanke bei Paulus (1912) 104 ss.; ID., 
Paulus und die Mystik seiner Zeif (1921) 68 
з. 1035. rit ss. 129; M. Dinennus, Die Isis- 
uweibe bei Apulejus und verwandte Initiations- 
riten: SAHeid. (1917), Abh.4,265. е passim; 
Crux 333; E. Louwevzn, Die Verklärung 
Jesu nach dem Markus-Evangelium: ZNW 21 
(1922) 203 ss. 

PerC: 

С. Wontenseno, Das Evangelium des Mar- 
kus™ (1930), a Mc:9,2; Zann, ML, a Мілу; 
KLOSTERMANN, МЕЈ; Hauck, МА; SCHLATTER, 
Mk; Lotmerea, ME, a Меда; J. Scanie 
wino, Das Evangelium nach Markus (М.Т. 
Deutsch 1), a Mc.9,2; ]олсн. JEREMIAS, Je 
sus als Weltvollender, ВЕТЬ 30,4 (1930) 57; 
M. Dinetrus, Die Formgeschichte des Evan- 
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passivo o al medio. Talvolta però è u- 
sato anche all'attivo; ad es., in Simma- 
со V 33,1: pereubppuoe xbv трётоу 
тфу tauto, «si camuffo» 


tavrbv Enedtigato бирдёрау če тӧу È 
«pov dpla)M dv, «il vecchio per muta 
re aspetto si mise una pezza di cuoio 
su un occhio»; Pseud. Gal., quod qua- 
litates incorporeae 6 [xix 479, C. G. 
Kühn]): à pèv үйр ele óAtvac göres 
tavtòv uevemolet xal etepóppou xal 
тађтас cox ётрепеїс, il mitico Proteo 
«si cambiava e trasformava in piccoli 
esseri e non brutti»; Corp. Herm. xvi 
85, [1 268, Scott] (tà) Cda [ хос 
^pómov] petanoiðv xai ретоцоррб» 
tle. Gen, yim yevõv хай #051) ei- 
Sv, «come una spirale, tramuta e tra- 
sforma pli animali gli uni negli altri, 
con uno scambio di genere a genere, di 
specie a specie»; Preisendanz, Zaub. 1 
117 5s.: [il dio] ретороррої Bè elc ñv 
20у Воб uopphv [ооу] mevnvou, 
Фуйброџ, тетратёбоу, torero), «trasfor- 
ma come gli aggrada, in volatile, in a 

male acquatico, in quadrupede, in retti- 
le». Solo nella koiné è usato corrente- 
mente come sinonimo di &XAetàro, ётє- 
por, petaßáh uo, ecc. Pseud.-Ammon., 
adfin.vocab.dif.93, spiega perapoppoi- 
сдол come ретаҳорахттритиёс xad, pE- 
marinare сбцотос ele Ётероу xapax- 
“ipa, «passaggio della forma e dell'im- 
magine del corpo a un altro aspetto»?, 
cioè indica l'uso predominante della pa- 
rola per un cambiamento di aspetto e- 
steriore, sensibile; cfr. Diod.S.4,81,5: 


gelium$ (1933) 2755: M. Gocuet, Le Foi à 
la Résurrection de Jésus dans le Christianisme 
primitif (1933) 3175s.; A. PLUMMER (ICC); 
Lierzmann, Kor.; BACHMANN, Kommentar 
WiwpisCH, 2Kor.; Н. D. WenpLanp (N. T. 
Deutsch 75, 1937), a 2 Cor.3,18; ZAHN, Róm.; 
LigrzMANN, Röm.; W. SawpAv-C. HEADLAM 
(ICC); Тн. Haggine, Der Rómerbrief des A- 
postels Paulus (1926); Ѕснілттев, Ròm.; P. 
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sic tiv Ov @тхоцёушу Impluv pe 
топоррыйеіс̧ {8ёау бт ту ... xUVOY 
б.ғрдарт, «trasformato e reso simile 
alle fiere catturate, fu dilaniato dai ca- 
ni»; Plut., adulat. 7 (11 52d) > n. 3; 
Athen. 8,10 (p. 344c): tijv Népsew 
тоф Sumonévnv Ltd Aube xai eis tX- 
Bv petapoppouuévny, «rappresenta la 
Nemesi inseguita da Zeus e trasforma- 
ta in pesce»; Longus 4,3: ётўсоу xal 
.. Tuppnvoi piecajtopooüntevov; Pseud.- 
Luc., asin. 11: © фатат, Btóv por 
uayyaveóousav dj perapoppovpévnv 
iv Storowvay... темрбторон, mapa xelv 
то. тё (бу petapoppoupévny civ 
хехттрёупу, «mostrami, o diletta, la 
tua padrona mentre fa incantesimi o si 
trasforma... Tenterò di mostrarti la pa- 
drona mentre si trasforma». Pscud.-De 
metr., de elocutione 189 (Rhet. Graec. 
їп 303,23 5.); anche Philo, leg.Gai.9s: 
onre В5Егєу alto, тй piv йтетідето, 
ele Bb 'Anóhhwva petepoppoŭto xai 
pereoxevdleto, Ermes, «a suo piaci- 
mento, deponeva questo aspetto c si 
trasformava in Apollo»; vit. Mos. 1,57 
(a proposito del trapasso allo stato di 
estasi, che provoca timore): A£ytov & 
ua ёуєдоџоќа цетоцорроуіеуос ele про- 
Фїүттү, «mentre parlava, era preso da 
un impeto divino e si trasformava in 
profeta»; Diogn.2,3 (a proposito degli 
idoli): оф plv i) taie тёууощ tovtov 
ele thv popphy тойтшу ёхтопоћ уол, 
фу ёхостоу avtūv фийттш elndlev 
иєтанорфшиёуоу; «prima che dalle ar- 
ti di costoro fossero fopgiati in tali for- 
me, non era ciascuno di essi capace di 


Armaus (М.Т. Deutsch 6), a Котлау; P. 
Feme, Theologie des NT* (1934) 245. 


on appare pevajiopphu, di- 
Алоо тё трётштоу a- 
чой. TM.: Belannbtó er-ta'mò. 


2 Cfr. anche Eustath. Thess., comm. in Od., 
р. 17995,3055. 
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ricevere quella forma che fosse piaciu- 
ta all'artista?»; Preisendanz, Zaub. xit 
5815: è petapoppoúpevos Èv тойс 
bpáseoiw, Alv Aliavoc, «Eone d'Eone, 
che si trasforma agli occhi» del contem- 
plante) 

Ma si trovano anche frasi in cui il 
verbo viene riferito a una trasforma- 
zione interiore, invisibile; ad es. Philo, 
spec.leg.4,147: viv олту piv трётоу 
xüv тїй BagiMibi тоу dpeviiv, edo 
Belg, тросӯў vts ёт\обу шхрёу Ñ pe 
Ya d) toùvavtiov dpthn, xai Exáce- 
pov ÉmuÀáEe, xal petajioppioer тё 
180$, «allo stesso modo, se uno aggiun- 
ge 0 al contrario toglie o poco o molto 
alla pietà, la regina delle virtù, nell'un 
caso e nell'altro fa un cambiamento, anzi 
ne muta la forma»; 2 Reg.3,18; Rom. 
12,2; Clem.AI., prot.1,4,3 (1 5, O. Stàh- 
lin), ove Gesù compare quale contrap- 
posto allegorico di Orfeo, Arione, ecc.: 
xal návta dpa тоўта (tà) ёүриота- 
Ta Ampla xai тойс тоюбтошс Acus h 
oùpávios Фб aic] peteudppuoev clc 
divitpimove fpuéoove, «tutte queste fie. 
re tanto selvagge (cfr. Mz. 3,7) e sif- 
fatte pietre (cfr. Mt. 3,9) quel canto ce- 
leste trasformò in uomini mansueti». 
ll rapporto tra petajiopgéw e > pe- 


3 Ad es. Plut, adul; (tt 52b): (l'adulatore) 
етер cb ресерушуоу Обыр mepppéwv del 
хой petaoymuatitbuevos тої Umobeyoui- 
verg; ma ibid. (11 52d): йтаутас (= quanti 
sino allora avevano diguazzato nella filosofia) 
reg £v Klexne uetapoppwdévras devota 
хой Mii жай ounvia хатёсук. 

4 Cfr. Cremer:Köcer 468. Anche Draeurus, 
Phil?, a зат; Zain, Röm., а 122. 

5 Cfr. con questa limitazione TRENCH 1745s. 
5 Vedi Снамт. ре LA Saussave', indice, т. 
‘Verwandlung’, ‘Metamorphose’. 

? Vedi O. Gruppe, Griechische Mythologie 
und Religionsgeschichte и (1906), indice s.v. 
"Verwandlung'. 

* Ctr, W. v. Cimisr- W. Scam, Geschichte 
der griechischen Literatur и x 1920) 115. 
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хатутиат{ш corrisponde a quello 
che intercorre tra орф) е oxñua (+ 
coll. 4825s.) Nel primo caso il cam- 
biamento si riferisce all'apparenza in 
quanto tale, nel secondo ai suoi carat- 

i al tutto, qui a una 
qui al quale; pera- 
certo qual modo di- 
ventare qualcosa d'altro, pevacynua- 
тїДетал. diventare diverso*. Ma in pra- 
tica la differenza sostanziale fra i due 
verbi non viene osservata, come non lo 
è per i sostantivi da cui derivano?. 


B. DATI STORICO-RELIGIOSI 


La credenza in dèi e spiriti che si 
trasformano e possono mostrare anche 
ad altri esseri la loro capacità di tra- 
sformarsi, è diffusa tra le religioni *. Un 
grandissimo numero di miti e saghe di 
trasformazioni lo attesta, specialmente 
nel mondo ellenistico-romano?, in cui 
le metamorfosi sono diventate un ge- 
nere letterario (Ovidio, Apuleio, Pseud. 
Luc., asin., ecc.)". Domina sempre il 
motivo degli dèi che, per avvicinarsi 
agli uomini, si mutano in una figura 
terrena percepibile dai sensi (+ coll. 
491 ss.)”. Viceversa nell’ apocalittica е 


168 ec; M. Scnanz-C. Hosrus, Geschichte 
der römischen Literatur 11° (1935) 235 $., ecc. 
critica cristiana a queste met 
i dèi cfr., ad es, Aristid., apol.8,2; 
9/65; Tat., or. Graec.10,1; ma già asc.5.3,13 
intende anche l'umanizzazione di Cristo come 
trasformazione (vedi P.Amh.x, p. то: ГА) ё 
devo [той dym]mnroU ёх [той éBh]iuou 
oipalvod xai ^] иетарёршліс аўтой, xoi. 
h xardfane атой, xal i) Sta фу бї aù- 
xàv perapoppuiiivar tv бе, dvipinov). In 
apocrifi seriori interviene nuovamente, nel cor- 
so di cristofanie, il motivo della trasformazio- 
ne; ad es. act, Andr. et Matth.x7 (p. 85,65» 
Bonner): peteusppwoev.. favto отер 
mpppeis Бу v molo. Sulla trasformazione 
del rivelatore in Herm., vis.5,4 (hhhowtn h 
{бф аўтой) vedi DiseLIUS, Herm., ad L. 
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nella mistica l'idea della trasformazio- 
ne serve a rappresentare il trapasso di 
uomini dall'aspetto terreno a quello ul- 
traterreno. Per l’apocalittica giudaica 
un portentoso mutamento della figura 
fa parte dei doni escatologici che i beati 
ricevono dopo la risurrezione; Bar.syr. 
51,3: «L'aspetto dei loro volti verrà 
trasformato in radiosa bellezza»; 5: 
«Essi verranno mutati ... nello splen- 
dore degli angeli»; 10: Saranno simi- 
li agli angeli e pari alle stelle e saran- 
no trasformati in qualsiasi figura essi 
vogliano, dalla bellezza alla magnificen- 
za e dalla luce allo splendore della glo- 
ria»; 12: «Ma allora la gloria sarà nei 
giusti maggiore che negli angeli»?. Nel- 
le religioni misteriche ellenistiche la 
trasformazione (petapóppwotg, fransfi- 
gurari, reformari) è un'idea parallela a 
quella della rinascita" o della divinizza- 
zione", Essere trasformati in un esse- 
re uguale a Dio è la grande meta che 
il miste, progredendo da un ordine al- 
l’altro, mira a raggiungere attraverso 
la visione della divinità. Nella inizia- 
zione a Iside Apul., met.11,23s., dove 
la visione del miste, passando attraver- 
so il regno dei morti e il mondo deg! 
elementi, giunge al regno luminoso 

gli dèi del pus dodici verifi- 
ca, mediante riti simbolici, un cambia- 
mento della figura, dopo di che si avrà 
l'adorazione, da parte della comunità, di 


10 Per singoli tratti, specialmente dell'aspetto 
della 86ta, cfr. Dar.12,3; Hen.aeth.38,4; 104, 
2; 4 Esdr.7,97; anche in Ex.34,29, parlando di 
Mosè dopo l'incontro con Dio sul Sinai, i 
LXX dicono: BeBéExea h Bjus той урш 
тос тоб mpootorov аўто. Per l'idea in com- 
plesso vedi ancora l'ampia illustrazione іп Jal- 
kut Shim'oni, Bereshit 20 (WEBER 345 5.). Il 
rovescio dell'immagine della trasformazione e- 
scatologica è accennato in Bar.syr.51,15. 5 


in apparizioni raccapriccian- 
ti e in immagini spettrali». Vedi inoltre T'i 
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colui che è diventato dio. Il consacrato 
vive successivamente ciò che è accadu- 
to alla stessa divinità (30: Osiris... re- 
formatus). La trasformazione significa 
liberazione del corpo dai vincoli della 
natura materiale, trasfigurazione corpo- 
rea (Apul., met.11,29: illustrari; Corp. 
Herm.13,3) [1 240, Scott]: ёр©[У] 
mv!) Ev &tol @тАаттоу (btav yeye- 
упшёуту HE ¿hiou #єой, xai tuavtòv 
(E )eE da ele ёдбуотоу cua" 
xai siu убу oby è npiv, dX (&v)e- 
Yevvhðnv £v уб, «vedendo in me stes- 
so un'ídea immateriale prodotta dalla 
misericordia di Dio, sono uscito da me 
stesso per entrare in un corpo immorta- 
le; ed ora non sono più quel che ero, 
ma sono stato (ri)generato nell’Intellet- 
to»; cfr. 13,14"; 10,6 [1 190 Scott]: 
пос@у yàp тбу сшратихбу айтўтүтє- 
Фу xt xal xivioruv inhadbpevog d- 
трена" mepildqupav Sè [тйута] тӧу 
уобу, [xal] thv лу Чоу dvarane 
B( dv )ex xai voce бай тоб aiuto, 
xal öhov aùtòv le obolav petaßáh- 
Aet, «perdendo coscienza d'ogni sensa- 
zione o movimento corporeo, resta in 
riposo, e avendo avvolto tutto l'intellet- 
to nella sua luce, afferra anche l'anima 
e la conduce attraverso il corpo e tra- 
sforma tutto l'uomo in Essenza»; cfr. 
4, 11b ecc., inoltre Zosimo [Berthelot 
108,175.]: Étc ёу Épadov ретатш- 
quoüpevog avea yevérðau, «fin 


della trasformazione (20,00 — t, col. 675) 
del ciclo c dei corpi celesti nel giudizio finale, 
in Ps.102,27 (Hebr.1,12; Barn.15,5); ass.Mos. 
10,5 ecc. il termine ‘trasformazione’ è usato 
anche per dire l’attesa della salvezza e del giu- 
dizio finali. 

1 avavewioda, (renasci) + 11, coll. 417 $$; 
dir. col. 408. suy yevesla. — 1t, col, 456. 
12 Vedi la dimostrazione in REITZENSTEIN, 
Hell. Myst. 2625s. Vedi anche W. Bousser, 
Kyrios Christos! (1921) 16558. 

їз Vedi anche Dersswex, Paulus und die My: 
stik seiner Zeit (-» nota bibliogr.) 68 s. 
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ché non avessi appreso d'essere dive- 
nuto, per trasformazione, spirito». La 
trasformazione è anche spirituale cam- 
biamento dell'essere; сіт. Sen., ep.6, 
rs. intelligo... non emendari me tan- 
tum, sed transfigurari. пес hoc promit- 
to iam aut spero, nibil in me superesse, 
quod mutandum sit ... et boc ipsum 
argumentum est in melius translati ani- 
mi, quod vitia sua, quae adbuc ignora- 
bat, videt ... cuperem itaque tecum com- 
municare tam subitam mutationem mei; 
94,48: qui didicit et facienda ac vitanda 
percepit, nondum sapiens est, nisi in ea 
quae didicit animus eius transfiguratus 
est. La credenza della pietà misterica 
nella trasformazione torna assai di fre- 
quente nella letteratura magica elleni- 
stica, dove è esaltata al massimo la ca- 
pacità di trasformazione degli dèi, e l'uo- 
mo può, attraverso una trasformazione 
magica, pervenire in figura divina ad as- 
sumere modi e forze divine; ad es. Prei- 
sendanz, Zaub. хїп 270 s$.: cè póvov è- 
тихоћодроц, тёу рёуоу èv xro Bux- 
táķavta Dole xal уйрото, tòv tav- 
тфу Ф\Ма5аута poppais &yias xal 
tx uù бутоу elvat nohoavta xal èE 
$утшу pù elvas, Oavd &yvoc..., «invo- 
co te solo, che sei l'unico nel mondo 
ad impartire ordini a dèi e ad uomini, 
che muti le tue sacre forme e fai esse- 
re ciò che non è e non essere ciò che è, 
Tauth santi М. ІЫ, тоз: 5 pera- 
Шорройцеуос elc mavtac, @$ратос el 
Alby Al&woc, Eone d'Eone, che ti tra- 
sformi in tutti, sei invisibile»; ibid. 581 
s. — col. 493; Preisendanz, Zaub. vi 
85. — coll. 493 s.; fest. Sal.2,3 (parole 
di uno spirito): etui Sè xal jmvxtxóv 
tic «ple poppe petaßahhópevog; i- 


"н Cfr. REITZENSTEIN, Ройя.зз, n. 2 c 256s. 
15 Legg: Бубето. тё elioc той троско 
аўтой Ecepov (Ре е altri: + хай Алоо); 
sul fatto > п, col. 1387. Per gli evangelisti 
l'avvenimento non è una "visione (v. anche К. 
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bid. 16,2,4; Preisendanz, Zaub. v 416 
ss. (> col. 494); 1 117 s. (+ col. 519); 
iv 21555. {> col. 494); grazie all'u- 
nione con la santa figura della divinità, 
l'incantatore è in possesso di una na- 
tura pari a quella divina; Preisendanz, 
Zaub. уп 5605s. (+ col. 493): lazio- 
ne magica fa sì che l'anima umana ri- 
produca l'immortale figura di Dio. 


С.ретаџоррободал NEL N.T. 


L'esempio di una trasformazione 
sensibile è offerto nel N.T. dalla pe- 
ricope sinottica della trasfigurazione di 
Gesù in Mc.9,2=Mf.17,2: petepoppi 
3n Ёртросдеу ait, «si trasfigurò da- 
vanti a loro». Il portento del muta- 
mento dalla figura terrestre in quella 
ultraterrena, che è caratterizzato dal 
bianco luminoso degli abiti (in Matteo 
e Luca anche dallo splendore luminoso 
del volto), non ha nulla a che fare con 
la metamorfosi nel senso ellenistico (+ 
coll. 5255), ma richiama il contesto 
delle idee apocalittiche (+ col. 523; 
v. anche Apoc.1,145.; Dar. syr.30,4) "^. 
Ciò che è promesso ai giusti per il 
nuovo cone (cfr. anche т Cor.15,51 s.), 
Gesù lo sperimenta già nel presente, 
ma non come uno tra molti, bensì co- 
me l’incaricato di una missione unica. 
TI fatto che agli occhi dei discepoli più 
fidati la sembianza umana di Gesù per 


Haarsrocx, Die Visionsberichte in den synop 
tischen Evangelien, in Festgabe für J. Kaftan 
[1920] 1335). 

^ Così anche Lonmever, Mk., adl. (contro: 
ZNW 21 [1922] 20458). 
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qualche momento si muti in quella di 
un essere celeste, è anticipazione e ga- 
ranzia di una realtà escatologica”. Ge- 
sù è rivelato ai discepoli come il Figlio 
dell'uomo della speranza finale di sal- 
vezza (8 — иёс той &vipimov). Essi 
debbono sapere che il suo cammino at- 
traverso i dolori e la morte (Mc.8,31) 
ha come meta la gloria di colui che 
segnerà il compimento del mondo (ve- 
di Mc.8,38 s. par.)". 

In Paolo l’idea della trasformazione 
si trova nei due passi di 2Cor.3,18 © 
Rom. 12,2, ed è in relazione con un 
fatto invisibile, che avviene o ha ini- 
zio nei cristiani già durante la loro vi- 
ta in questo eone. In 2 Cor. 3,18, con- 
cludendo la dimostrazione della su- 
periorità della nuova SLadxn, di cui 
dono e contrassegno è lo Spirito, egli 
contrappone al comportamento giudai- 
co (vv. r3ss.: il velo [Xu], che 
nasconde la gloria [85E«]) quello cri- 
stiano: Tete SÈ т@утес ġvaxexahup- 
piv просото thv 52Еау xuplou xa- 
хоттр резо, Tv abmilv elxbva peta- 
порройреда @тё S6Enc ele 85Еау, xa- 
#йтєр ётё xvpiou nveiliatos, «noi 
tutti, che a viso scopetto riflettiamo la 
glotia del Signore, siamo trasformati 


17 Un'imitazione dell'avvenimento si ha, ad 
es, in act.Phil.6o. Cir. ibid. 144. 

1 Pensare alla óga del Messia preesistente 
dell’ apocalittica (cfr. J. B. Bernaznin, The 
Transfiguration: JBL 52 [1933] 1815s.) o e- 
quiparare l'altra figura’ di Gesù alla poppù 
Beo, che secondo Pfil.2,6 era propria del Cri- 
sto preesistente (+ col. 504; cfr. KLosteR- 
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nella stessa immagine, di gloria in glo- 
ría, come opera dello Spirito del Signo 
re». I cristiani, ai quali è donata dallo 
Spirito la libera visione del corpo cele- 
ste del Signore, sperimentano proprio 
in questa visione un'incessante e pro- 
gressiva trasformazione nell'immagine" 
di colui, la cui gloria essi vedono; e 
quegli che opera la trasformazione è 
lo stesso Signore che è presente е ope- 
rante mediante lo Spirito. Trasforma- 
zione mediante visione, trasformazione 
nella contemplata immagine di Dio, tra- 
sformazione come processo che conti- 
nuamente si compie nei giusti, sono 
concezioni che lasciano chiaramente in- 
travvedere i contatti di Paolo con la 
mistica ellenistica (+ coll. 523 ss.). 
Ma di fatto Paolo è ben lontano dal- 
la spiritualità misterica. L'uomo da sé 
non può far nulla per apportare il 
mutamento decisivo; è a partire da 
Cristo che ha luogo la trasformazione 
dei cristiani. Non vi è visione di Dio 
per mezzo della frequente ripetizione di 
un rituale opus operatum: è per mezzo 
dello Spirito che i cristiani contemplano 
la 86Ea di Cristo (+ ш, coll. 994 s.). 
Non vi è divinizzazione mistica: la tra- 
sformazione nell'immagine di Cristo 


many, Mk’, ad L) equivale a svalutare il ca- 
rattere escatologico dei tratti con cui viene il- 
lustrata la trasfigurazione e l'orientamento pu- 
ramente escatologico escatologico dell'intera 
pericope di Mc9,28 par. 

9 Sull'accusativo riv абтђу sixéva collega 
to con цетарорфодреда, cfr. KÜHNER-BLASS- 
Gerra $ 597,20; BL-DEBRS $ 159,4 
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(cfr. anche Rom. 8,29) è riacquisizione. 
dell'immagine di Dio secondo cui l'uo- 
mo fu creato (— ш, col. 183) e mantie- 
ne la caratteristica distanza biblica tra 
l'uomo e Dio. Qui nessun diritto aristo- 
cratico, riservato al miste, a una specia- 
le esperienza di Dio: tutti i cristiani pos- 
sono partecipare al prodigio della tra- 
sformazione. Soprattutto, ciò che Pao- 
lo intende per trasformazione non è un 
evento immanente e mistico a se stan- 
te, ma un processo in cui la realtà sal- 
vifica trascendente ed escatologica ope- 
ra in modo determinante nella vita ter- 
rena dei cristiani. Alla maniera dell'a- 
pocalittica (> coll. 522 s.) Paolo ha e- 
spresso la speranza nella trasformazio- 
ne del corpo alla fine dei tempi (1 Cor. 
15,4485. 515.; Phil.3,2, — yuscacyn- 
паты); ma nello stesso tempo ha avu- 
to la certezza che con Cristo è già co- 
minciato il nuovo eone (+ ту, coll. 
1349 55.), che già oggi i cristiani pussie- 
dono lo Spirito come primizia (йтор- 
Xi) e come caparra (&ppaBty) della sal- 
vezza escatologica. In virtù della pre- 
senza del > mvedpua, in cui è presente 
lo stesso Signore glorioso (vv. 17 s.), in- 
comincia fin d'ora la trasformazione che 
plasma i cristiani dall'interno — ma non 


solo interiormente ? — secondo l'imma- 


® Cir. H.F. Weer, «Eschatologie» und «My 
stiko im N.T. (1930) 81 ss. 


2 1 testi di Р", Orig, B, lat, syr 
no che l'imperativo è originario. 


‚ garantisco. 


? Sulla chiara accentuazione del contrasto 
tra ovoxmuariteoda: e pevauopgotoda. vedi 
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gine del Signore; vale а dire che li ren- 
de partecipi della 58а (+ ш, coll. 994 
5... Ma così rimane la tensione fra il 
алё Bühne ele 
5650v (> п, col. 1394). L'idea della 


‘già’ e il ‘non ancora’: 


trasformazione, passando dall'indicati- 
vo all'imperativo, in Rom. 12,2 è po- 
sta in tutta evidenza nella luce della 
dottrina dei due coni (+ 1,coll. 5515s.): 


ий > svogmuatiterte тф обу, то®- 
to, dida ретароррододе! тў &va-| 
saber (+ 1v, coll. 13605.) той —> 
vog, «non conformatevi a questo eone, 
ma trasformatevi mediante il rinnova- 
mento della coscienza». I cristiani, in 
quanto redenti da Cristo, non stanno più 
in questo cone, ma in quello futuro (Gal. 
1,4). Perciò nel loro atteggiamento non 
possono adeguarsi alle forme in cui si 
configura la vita di questo eone, ma sol- 
tanto alla forma di vita del tutto diversa 
dell'cone futuro”. Ma questa forma di 
sé; vengono in- 


vita non se la danno 
vece mutati în essa, grazie al rinnova- 
mento della mente e della volontà per 
mezzo del zveüua (+ coll. 527 ss.; 
529; IV, coll. 1361 ss.). Nell' esigenza 
paradossale di mutar forma (petapop- 
фободғ) 2 si sente l'eco dell'appello di 
Gesù alla conversione (— цетамоёш, 
uezávour); essa mira a richiamare i cri- 


Cheys., bom. in Rom.20, ad l. (MPG бо, 597 
5). Cfr. anche J. B. 1лснткоот, Saint Paul's 
Epistle to the Philippians (rist, 1927) 13083 
TRENCH 174 5; Zaun, Röm., adl; А. PALLIS, 
To the Romans (1920) 133; M. J. LAGRANGE, 
Saint Paul, Épitre aux Romain (1931), ad . 
зз Cfr. Br-Dem* $ 314. 
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stiani alla responsabilità di rendere c di 
mantenere operante il cambiamento già 
avvenuto, ha come fine la vita nuova 


Tuéexoc 


Termine generale e corrente per dire 
vitello, manzo, torello. Si trova su ter- 
reno classico ed ellenistico, quindi an- 
che in iscrizioni e papiri. Nei LXX è 
assai frequente come traduzione di va- 
rie espressioni ebraiche, specialmente di 
bügür, 'égel, par, šôr. Come nella let- 
teratuta greca (Omero), così anche nel- 
le parti narrative dell'A.T. si fa distin- 
zione tra gli animali grossi del gregge 
e quelli piccoli (LXX: правата xai pó- 
туо). Così il manzo compare nell'elen- 
co degli animali posseduti dai patriarchi 
(Gen.12,16; 20,14; 21,27; 24,35), 50- 
prattutto però figura come vittima da 
offrire in sacrificio, specie nelle varie 
prescrizioni di espiazione (лєрї тїс @- 
шартіо: Ex.20,24; 29,10-14; Lev.4,3 
ss.; 8,258; 16,3 55 Degni d'attenzio- 
ne sono gli accurati preparativi del gran 
giorno dell'espiazione, tra i quali figu- 


H Cfr. Lisraman®, Ёёт., excursus a Кот, 
; P. ArTHAUS (N.T. Deutsch), excursus: 
is neue Leben als Wirklichkeit und Aufga- 
be, a Rom.6,1-14. 


udoxos 

1 A. Jeremias, Das А.Т. im Lichte des Alten 
Orients (1930) 699 ss., ritiene che nel testo la 
indicazione di quattro esseri con quattro teste 
ciascuno sia dovuta a un malinteso. Ciascuno, 
invece, avrebbe una sola testa: di toro, di leo- 
ne, di aquila e di uomo. Si tratta, secondo 
lui, dei guardiani posti da Dio ai quattro an- 
goli del mondo. Si suppone che questo quadro 
abbia un'origine astralemitologica, per cui le 
quattro figure corrisponderebbero ad altrettan- 
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da vivere come dovere nella moralità 
pneumatica”: «siate ciò che già siete». 


J.Benm 


ra la mattazione di un manzo, fatta per 
riconciliare il sommo sacerdote e la sua 
casa con Dio (Lev.16,35s.; Jomà 3,8; 4, 
2; 5,3-5; 6,7). Nella tradizione tardiva 
(Deut. 9,16 leem. 9,18) non ci si 
stanca di richiamare l'episodio del vi- 
tello d'oro (иётуос yuvevtée, «vitello 
fuso», Ex.32,4), esempio del peccato 
di Israele e della misericordia di Dio 
nelle età antiche. Nella visione del tro- 
no che si muove in cielo (Ez.1,4 ss.) si 
ricordano quattro misteriosi «esseri 
venti» (hajjé, LXX: ov) con quattro 
facce e quattro ali ciascuno; le quattro 
facce sono di uomo, di leone, di toro e 
di aquila. Rispetto ai geni assiro-babi- 
Jonesi, come pure alla ripresa del qua- 
dro in Apoc.4,7-8, il testo di Ezechiele 
ha in proprio l'attribuzione di quattro 
facce a ognuno dei guardiani '. Con pó- 
туос merita attenzione, sia nei LXX che 


te costellazioni dello zodiaco: il toro all'aprile 
(primavera), il Icone al luglio (estate), lo scor- 
pione all'ottobre (autunno), l'acquario al gen- 
naio (inverno). Ma va detto che nel tardo giu- 
daismo e nel cristianesimo primitivo questi 
quattro guardi ippaiono come potenze an- 
geliche; cfr. i «quattro volti», Michele, Raffac- 
le, Gabriele e Fanuele, in Hen. 40,1-10. Cfr. 
Сат. (verso la fine): R. Berechja e К. 
Bun han ‘detto, in nome di R.Abbahu: Vi 
no quattro creature maestose: l'aquila fra gli 
uccelli, il toro fra gli animali domestici, il leo- 
ne fra le fiere e poi l'uomo, che è la più alta di 
tutte; tutte le ha prese Iddio e le ha seppellite 
nel trono della gloria, com'è detto nel 
19: «L'Eterno ha eretto il suo trono nei cieli: 
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nel N.T., caüpoc, che è usato іп ma- 
niera simile (cfr. l'accostamento торо. 
xai трёүо, «tori e capri», Deut.32,14; 
Ir. var; Hebr.9,13; 10,4)? Nelle vi- 
sioni di Enoc compaiono tori bianchi, 
neri e rossi, ma quello che vien messo 
in particolare evidenza è un «toro bian- 
co»; cfr. 85,3: «Venne un toro dalla 
terra, e il toro cra bianco»; 85,9: «Nel 
mio sogno vidi come quel toro bianco 
parimenti cresceva e diventava un toro 
immane. Da lui sorsero molti tori bian 
chi, pari a lui»; 89,1: «Uno di quei 
quattro andò dal toro bianco e lo istruì 
in segreto; al che il toro tremo. Era na- 
to come toro, ma ora divenne uomo; 
si tagliò una grande barca e vi prese di- 
mora; con lui, sulla barca, presero po- 
sto altri tre tori e vi vennero coperti». 


La parabola di Lc.15,11-32 parla del 
«vitello ingrassato», che viene ucciso 
per far festa al figliol prodigo (иёсҳос̧ 
ovtevtde, Le. 15,23.27.30; Iud.6,25 
[cod. A]; 1=р.26,21, LXX). Hebr.9,12 
ricorda il sangue «di capri e vitelli» 
(xe&yov xal џёсҳоу) come sacrificio 
del gran giorno dell'espiazione, e in 9, 
19, a proposito del sacrificio per la con- 
clusione del patto del Sinai (cfr. Ex.24, 


cioè al di sopra di tutte le altezze, donde puoi 
vedere che egli domina tutte le cose (Ѕткаск- 
Вилекввск ш 799). Cír.anche il рага. Midr. 
Ps.103,16, al v. 19; Tanb. РИБ 14 (1a Bu- 
ner); Ex.r.23 а 15,1, € ancora PRE 4, in 
STRACK-BILLERBECK 799, con la descrizione dei 
quattro esseri viventi, identici ai cherubi 
che si ricollega a Ezechiele (Ez.10,20); qui 
cherubini vengono espressamente distinti dai 
serafini. Che l'interpretazione di A. JEREMIAS, 
col richiamo alle quattro figure dello zodiaco, 
si possa tirare în ballo a proposito di Ezechie- 
le e dell'Apocalisse, appare dubbio. 

? pógyoç ricorre anche accanto a 6096 o a 
эриб: Prov.14,4, LXX: fous, Simm.: pós- 
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355.) vengono ricordati gli stessi ani- 
mali, sia pure in ordine inverso (xGv 
Иётушу xal tiv vp&yuv). In egual 
contesto (Hebr.9,13) si menziona il 
sangue di «capri e tori» (трйүшу xoi 
capu), che poi ricorrono ancora in 
10,4, di nuovo in ordine inverso (val 
реу xal трёүюу), nel sacrificio di e- 
spiazione del patto antico. Queste va- 
riazioni formali sono una finezza stili- 
stica della Lettera agli Ebrei; ma l’in- 
terpretazione che essa dà è legata al ri- 
cordo di Is1,11 (alpa tavpwv xai 
cpáuv où Bovdoaw*. таўрос è più 
preciso di џёсуос, poiché per il sacri- 
ficio si prendono soltanto i maschi. La 
grande scena apocalittica di Apoc.4 (v. 
7: Tò eútepov Gov öporov бту) si ri- 
chiama manifestamente a Ez.1,455.; 10, 
1 ss., ma obbedisce a una concezione che 
si stacca dai presupposti veterotestamen- 
tari. I cherubini dell'Apocalisse non ap- 
partengono direttamente al trono di Div 
— mobile o fisso che esso sia — ma stanno 
davanti ad esso in una posizione in 


х% (#67). 1727,10, LXX: altro termine; Sim. 
maco: nócxoc (Egel). 34,7, LXX: xal oi жрм 
xal oi таро, Aquila: xal bapáAew, petà 
Buvaesiv, Simm.: xal pióeyot perà хро 
Gv, Teodoz.: xal таўро, perà (тууру (fa 
rim ‘int'abbirim). Ter.so(27),11, LXX: Воб, 
Aquila: usoyor (‘eglé). [Вектклм]. 


3 II toro bianco (il bianco è il colore dell'inno- 
cenza e dell'onestà) in Hen.85,3 indica Ada- 
mo, in 85,9 Set, in 89,1 Noè. Cfr. KAUTZSCH, 
Apokr.u. Pseudep. п 2895.; К. H. CHARLES, 
The Apocryphs and Pseudepigrapbs of tbe O. 
T 11 (1913) 2505. 


3 F, BLeex п 2 (1840) 542. 
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qualche modo indipendente. Ogni che- 
rubino appare come un vivente (ov) 
di un tipo preciso, e anche la succes- 
sione delle figure (leone, vitello, uomo, 
aquila) è mutata rispetto a Ezechiele. 
Nell'ulteriore descrizione della figura c 
dell'inno si riprendono i tratti dei se- 
rafini di Is, 6,1-3 (Apoc. 4,8)*. Siamo 
dunque in presenza di speciali potenze 
angeliche, testimoni della presenza di 
Dio nel mondo visibile, e non si può 
punto pensarli come esseri che rappre- 
sentino innanzi a Dio la creazione e la 
storia. Nella Chiesa antica questi quat- 
tro guardiani vennero ulteriormente in- 
terpretati in riferimento ai quattro e- 
vangelisti, seppure non sempre nella 
stessa successione’. Diversi e tra loro 
in rapporto, quali sono, questi cheru- 
bini rappresentano la perfetta santità 
e gloria di Dio. «L'intelligenza del- 
l'uomo, la forza aggressiva del leone, 
la vigoria con cui il toro porta e trasci- 
na, la vista acuta dell'aquila e la forza 
con cui vola: tutto ciò è spartito tra 
di essi eppure riunito in azione armo- 


5 1 quattro esseri viventi portano all'intorno 
ciascuno - un particolare che ricorda 
156,3 = mentre in Ezechiele ne hanno sol- 
tanto quattro. Cfr. anche le rappresentazioni 
di angeli nellapocalittica; Her.39,12: «А te 
rendon lode quelli che non dormono mai; es- 
si stanno innanzi alla tua maestà, ti lodano, 
ti celebrano e ti esaltano con le parole: ‘San. 
to, santo, santo è il Signore degli spiriti; egli 
riempie di spiriti Ја terra'»; Hen.71,7: «all'in- 
Torno stavano scrafini, cherubini e ofanim; 
questi son coloro che non dormono mai, che 
sorvegliano il trono della sua gloria». 
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nica» (Zahn, Apk. 1 326). Il quadro nel 
suo insieme ha anche questo di carat- 
teristico: che va oltre le singole raffi- 
gurazioni dell' A.T. (Ez.1,45s: 10,12; 
156,3) e che i motivi marginali vi 
appaiono più semplici e genuini. 


Dopo l'età apostolica, т Clem.52 ci- 
ta vari passi dei salmi (7,18 69,32; 50, 
145; 51,19) per dimostrare che Dio 
non ha assolutamente bisogno di nulla, 
ma che nondimeno accetta la retta pro- 
fessione di fede (tķopohoyelodar) del- 
l'uomo. Questa professione gli è gra- 
dita più di un vitello (тёр џќсҳоу vé- 
оу), al: quale crescono corna e zoccoli 
(Ps.69,32). Per comprendere questo 
itopohoyeictat, è necessario tener con- 
to di rutto il contenuto delle citazioni 
dei salmi (edppatverdar, ётихаћеїсдол, 
Botatev= uota. aivioewe, eùxai, nveU- 
ua суутетрцціёуоу, Questo nuovo sa- 
crificio val più dell'offerta di un toto. 
Barn.8,1 ss. cerca di utilizzare in senso 
cristologico e allegorico l'uccisione del. 
la vacca rossa di Num.19, tanto più che 
la menzione appunto di questo precet- 
to dell’ espiazione in Hebr 9,13 (oro 
Bès Baud, «cenere d'una gioven- 
ca») sembrava avere una speciale impor- 
tanza”. Secondo la ‘semplice’ spiegazio- 
ne della Lettera di Barnaba ogni tratto 


* Secondo Iren., beer, i quattro cheru- 
bini sono riferiti agli evangelisti (a Giovanni 
il leone, a Luca il toro, a Matteo l'uomo, a 
Marco l'aquila), e anche il numero 4 ha mi- 
steriosi rapporti cristologici c storicosalvifici. 
Marco e Giovanni sono collegati ora con il 
leone, ora, con l'aquila; ma questa diversità 
dipende dal variare del posto dei vangeli nel 
canone (cfr. Тн. Zarin, Forschungen 2. Gesch. 
d. т. Kanons und der altkirchlichen Lit. 11 
[1883] 257-275; In, Kanon п 364375). 


7 Sulla cenere della vacca rossa nel giudaismo 
rabbinico, cfr. Num.r. 19,4 а 19,2, dove tra 
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del precetto dell'A.T. (gli uomini che 
sacrificano, i ragazzi che aspergono, la 
апа sul legno, l'issopo) si riflette nella 
storia di Gesù, sulla sua croce e nella 
predicazione degli apostoli. Il vitello 
che qui viene ucciso è Cristo stesso ($ 


T uddog 


(элдеш т, coll. 640ss.; 
үєусоЛоүѓа п, coll. 393 ss.; 


Sommario: 


A. La problematica del concetto di ‘mito’. 


B. L'evoluzione semantica: etimologia, princi 
pali tappe nella storia del vocabolo: 
1. pensiero come significato fondamentale; 
2. бф pe 
3. йо espressi 
а) parola (con riferimento al contenuto); 
b) vocabolo; 
©] racconto, storia: 
а) storia vera, fatto; 
B) storia non vera 
(leggenda, fiaba, favola, mito, poesia). 
C. II mito nella grecità е nell'ellenismo: 
significati di uüdos; 
2. Doc di fronte a Épyov, Ёлос, Абу 
3. il posto dei до, nel mondo greco: 
а) nel culto e nell'insegnamento religioso; 
b) nella poesia 
«) nella filosofia; 
d) nella guida delle anime e nella 
educazione; 
4 l'interpretazione allegorica del mito; 


tro si legge la parola di R. Aha in nome 
di R. Hanina: «Nell'ora in cui Mosè salì sul- 
l'altura intese la voce del Santo — sia lodato 
— che coli stava seduto e si occupava della pe- 
ricope della vacca rossa e pronunciò la halaka 
nel nome di colui che l'ha enunciata (dal qua- 
le essa proviene)». Dunque, già nel giudaismo 
vi erano svariate spiegazioni di questo capito- 
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nécyoc 6 "Inzcüc tatw, 8,2); come in 
Hebr.3,12 s. Иётуос e vaüpoc, così qui 
(Barn. 8,1-2) stanno insieme рётуос e 
Зарада, е questo è un segno che péo- 
хос può abbracciare gli altri due con- 
cetti. 

O. Micnei. 


—> уос vi, coll. 199-380, special- 
mente coll. 209 зз; 220.259; 28455; 
+ napapudionat), 


5. valorizzazione e applicazione del mito: 
а) nella Stoa; 
b) in Posidonio; 
«) nelle religioni misteriche; 
d) nella simbolica sepolcrale; 
e) nella gnosi; 
6. critica e rifiuto del mito; 
7. riepilogo 
D. uüboc e miti nell'A.T. (LXX) 
e nel giudaismo. 
E. ийле МТ. 
I. uüBoc: un corpo estraneo nel N.T. 
TI. Il problema dei фо neotestamentari: 
1. omogeneità dei оок nelle Pastorali? 
2. provenienza e tipo dei ийй: 
nominati nelle Pastorali: 
a) storie di dèi? 
b)miti gnostici? 
<) favole giudaiche? 
з. Il genere dei роде nella 2 Рей; 
Ш. Miro, verità e storia: 
1. mito e verità presso i Greci; 
2. mito e storia nell'antichità; 
3. mito, verità e storia nel МТ. 


lo (e la Lettera agli Ebrei non le accoglie). W. 
Viscner, Das Christuszeugnis des А.Т. 1° 
(1935) trova che in Num.19 vi è un riferimen- 
to diretto a Cristo: «Quello che nella perico- 
pe della vacca rossa ci viene annunziato e 
che vien fissato mediante i sacramenti del bat- 
tesima e della cena è il vangelo» (278). 
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TV. Caratteri e relazioni dei uo 
neolestamenta 
1.in2 Tia: 
а) ибо e Aóyoc; 
b) maestri di йо; 
2 in z Ting: 
a) цоо, BERTAOL; 
b) pito: урабас; 
inr Tim.1,4; 
ZinrTitz,14; 
5.in 2 Petr.1,16: 


ALLA PROBLEMATICA 

DEL CONCETTO DI ‘MITO’ 

La storia di идо = parola, sia nel- 
l'ambito della stessa lingua greca sia 
quando viene usato come vocabolo stra- 
niero in altre lingue indeuropec, of 


EA 

Per l'insieme: 

CkzMER-KÓGEL 739-741, anche 2405. (20. Yt- 
veadoyia); B. Linpwr, in ВЕ? үп 549, 447 
s.v. "Heidentum'; W. Азу in Paurv-W. xvi 
(1935) 1374-1411 5.0. ‘Mythos’; E. A. GARD- 
ner in ERE 1x 117-121 s.v. ‘Mythology’; Р. 
Тиллсн, О. Route e altri, іп RGG? 1v 363- 
394 art. "Mythus und Mythologie’; W. BAUM- 
Gartner, Н. Gunze, G. Bertram, in RGG? 
V 41-64, art. 'Sagen und Legenden’; L. WALK 
e P. Simon, in ТехТЬ.К2 уп (1935) 412-418 
5.0. ‘Mythologie’; K. EisLer: Wörterbuch d. 
philosophischen Begrife* (1927) s.v. "My- 
thus’; E. vow Scumupr, Die Philosophie der 
Mythologie und Max Miller (1880); K. Tn. 
Preuss, Der religiöse Gehalt der Mstben 
(1933); W. Wuwpr, Volkerpsychologie, Eine 
Untersuchung der Entwicklungsgesetze von 
Sprache, Муиз und Sitte, тї vol.: Mytbus п. 
Religion ту (1926), у' (1923), VP (1923), inol- 
tre R. Отто, Муиз u. Religion in Wundts 
Vélkerpsychologie: TR 13 (1910) 25155. 293 
ss. = Sünde u. Urschuld, Aufsätze das Numi- 
nose betreffend' (1929) 2135; E. Kassner, 
Sprache und Mytbus=Studien der Bibliothek 
Warburg vt (1925); In., Philosophie der sym- 
bolischen Formen п: Das mythische Denken 
(1925); A. Jores, Einfache Formen. Legende 
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2) creazione di pot; 
Ъ) родос e storia biblica; 
V. Vi sono miti nell'evangelo? 
F. La critica dei miti nella Chiesa antica. 
G. Corollari conclusivi: vi è posto per il mito 
nel messaggio neotestamentario? 
т. come formulazione di una dottrina 
religiosa? 
2. come parabola? 
3. come simbolo? 


4. attraverso una nuova accezione di mito? 


fre un significativo esempio del modo 
in cui un medesimo concetto pub ora 
raggiungere un'altissima valorizzazione, 
ora venir fortemente svalutato. Spe- 
cialmente come concetto religioso! es- 


[Sage | Mythe | Rätsel | Spruch | Kasus | 
Memorabile | Märchen /Witz (1930) 91-125, 
J. e W. Grimm, Deutsches Wörterbuch vi 
(1885) 2848 s.v. "Mythe'. 

Su A: 

F. W. v. Scuutino, Über Mythen, historische 
Sagen und Philosopheme der ältesten Welt 
(1793); ID., Philosophie d. Mythologie (1842); 
Iv., Historisch kritische Einleitung in die РЫ. 
losophie der Mythologie (1842); А. ALLwouN, 
Der Mytbos bei Schelling (1927); G. DEKKER, 
Die Rückwendung zum Mythos. Schellings 
letzte Wandlung (1930); J. ү. GörrES, My- 
tbengeschiehte der asiatischen Welt (1810); Г. 
Caeuzen, Symbolik und Mythologie der alten 
Völker (1810 ss.; 71836 s); E. Howaxp, Der 
Kampf um Creuzers Symbolik (1926); C. F. 
Baur, Die Symbolik und Mythologie oder die 
Naturreligion des Altertums (182425). J. J. 
Васпоғех, Versuch über die Grabersymbolit 
der Alten (1859; 21925); Iv., Der Mythus von 
Orient und Occident (1926) con introduzio- 
ne di A. Bacumuer: Bachofen, der Mytholo- 
ge der Romantik (p. xxv-ccxciv); inoltre M. 
Scu®brer, Myrhus und Metaphysik bei Ba- 
chofen und Schelling: Orient und Occident 
10 (1952) 1822; N. Benpyayew, Der Sinn der 
Geschichte (1925) 45 ss; Iv., Die Philosophie 
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des freien Geistes (1930) 88ss; A. ROSEN- 
вриб, Der Муиз des 20. JEdis (1930); W. 
E W, LALIN, Vom Sinn des Mythos 
Schriften der Deutschen Glaubensbewegung 7 
(1936); contro: P. Stan, Mythos oder Reli- 
gion = Der Christ in der Zeit 7 (тозу); A. 
W. Macnotz, Die Sage und das Wort, der 
Gesetzescharakter des Mythos und die chr. 
Verbündigung: ТЪВІ 13 (1934) 16135; R. 
Frick, Mythos u, Offenbarung: Monatschrift 
für Pastoraltheologie зо (1934) 22435; P. 
Тиллсн, in RGG чу 363-370 s.v. "Mythus, 
begriflich und religionsgeschichtlich" 

Su B: 

Passow, LippELL-Scorr, PREUSCHEN-BAUER', 
sw; E. HOFMANN, Qua ratione ЕПОХ, MY- 
ӨОЎ, АІМОХ, ЛОГОХ es vocabula ab eis- 
dem stirpibus derivata in antiquo Graecorurz 
sermone... adhibita sint (Diss. Göttingen 1923), 
specialmente 28-48; 31, n. 1 ulteriori indi- 
cazioni bibliografiche; J.H.H.Scummr, Syno- 
nymik der gr. Sprache 1 (1876) 1355. Copio- 
so materiale linguistico non ancora ordinato 
proveniente dagli studi preliminari compiuti 
dal Kopp, linguista di Erlangen, per un lessico 
di Aristotele, mi fu reso accessibile tramite mio 
padre О, Stühlin, che mi fu prodigo di aiuti 
€ indicazioni anche per altre questioni e al 
quale debbo un vivo ringraziamento. 

Su C: 

F, Lünkrm, art. 'Mythologie', in Reallexikon 
des klass, Altertums '(1914); O. GRUPPE, Gr. 
Mythologie u. Religionsgeschichte (1906) 145. 
con altra bibliografia; In, Geschichte der 
klass. Mythologie und Religionsgeschichte = 
Supplement z. Roscher (1921); М.Р.№иѕѕом 
History of Greek Religion (1925); W. F. Or- 
то, Dionysos, Mythos und Kultus (1933) spe- 
cialmente 11-46; E. Berne, Mythus, Sage, 
Märchen (1905); L. RADERMACHER, Mytbus 
u, Sage bei den Griechen (1938); E.HowaLo, 
Mythus u. Tragödie (1927); ID, Die gr. Tra- 
gödie (1930) 2.5s.; P. FrreLANDER, Platon 1 
(1928)cap.9: Mythos (199-241); K.REINHARDT, 
Platons Mythen (1927); W. Wiru, Versuch 
einer Grundlegung der platonischen Mytho- 
фойе (1925); Н. W. Tuomas, ЕПЕКЕІМА, 
Untersuchungen über das Uberlieferungsgut 
in den Jenseitsmythen Platons (Diss. Mün- 
chen 1938); А. Nycren, Eros und Agape 1 
(1930); E. Ronne, Der gr. Roman und seine 
Vorläufer (1914). 

SuD: 
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Н. Салата, art. "Mythus und Mythologie im 
AT! in RGG? iv 381-390; Ip., art. "Sagen 
und Legenden in Israel ibid. v 49-60; In, 
Genesis" (1917) passim; M. Not, Die Histo- 
risierung des Mythus im A.T.: Christentum 
und Wissenschaft 4 (1928) 265-272, 301-309; 
A. Weiser, Glaube und Geschichte im A.T. 
(1931) 23-32; R. Ktrret, Die bell. Mysterien- 
religion und das AT. (1924), specialmente 67 
ss.; J. BEncEL, Mythologie der alten Hebrder 
1. и (1882-83). 

SuE: 

Werrsrem п уот, a 2 Petr.1,16; B. Weiss, 
Die Briefe Pauli an Tim. и. Tit? (1902) 79, no: 
ta; 171, nota; JE Besta, Die Briefe des Apo- 
stels Paulus an Tim. und Tit. (1907) 5 ss. 33; 
Wonrennerc, Ра. 2449 е adl; Рївкциз, 
Past. a 1Timx,4 e excursus a 1 Tinta, 
W.Locx in 10C(1924) хуп 8s. ead L; Senar. 
TER, Рай. ууз. 36.123.186.8,; F.SPITTA, 2 Petr. 
(1885) adl; J. B. MAYOR (1907) a 2 Petr. x, 
16 (103 con nota); C. Bios in ICC (1910) a 
2 Petriaó; WonLenpero, PL, adl; Win- 
DiscH, KatBr. a 2 Petr, 1,16; Knorr, Petr., 
441; Н. Солон, Myths and genealogies: 
JThSt 19 (1917-18) 265-271; С. KtrTEL, Die 
teveadoria. der Past.: ZNW 20(1921) 4958,; 
R. Вшлмлмм, art. ‘Mythus und Mythologie 
im N.T.' in RGG? ту 390-394; J. M. Ковевт- 
SON, Christianity and Mythology (1900), spe- 
cialmente 18155, — n. 7; С. BERTRAM, art. 
‘Sagen und Legenden im NT? in RGG 'v 
60-64; In, N.T. und bistorische Methode 
(1928). 

SuF: 

Harnack, Miss.31.33 ss. e passim; J, Gerrk- 
KEN, Zwei gr. Apologeten (1907); È. HATCH, 
Griechentum und Christentum (1892) speci 
mente 36 ss.; P. Heinisci, Der Einfluss Phi- 
los auf die älteste chr. Exegese=Atliche Abb. 
hseg. v. J. NIKEL 1 1/2 (1908); С. BORNKAMM, 
Mythos und Legende in den apokr. Thomas- 
akten (1933). 

SuG: 

A. Jeremias, Die Bdtg. des Mythos für die 
Dogmatik, in Festschr. für L. Ihmels (1928) 
236257; Iv., Die Bdtg. des Mythos für das ap. 
Glaubensbekenntnis = Religionswissenschaft- 
liche Darstellungen für die Gegenwart, Heft 
5 (1930). 

1 Si è molto trattato nella ricerca scientifica se 
originariamente ‘mito’ sia concetto pertinente 
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so è passato da un estremo all'altro, 
e talvolta anche in una medesima epo- 
ca storica — come al presente — la sua 
valutazione offre acuti contrasti. 

È importante, per farne un esame, 
vedere prima di tutto quale rapporto 
con la verità e con la realtà storica si 
attribuisca al ‘mito’, e in secondo luo- 
go quale valore si dia a tale verità e 
a tale realtà sul piano religioso. 


a) Se per ‘mito’ si intende una vi- 
sione generale? — come talvolta in Pla- 


alla religione, ma oggi, v. ad es. + Howat», 
si propende a vedere il mito in origine come 
poesia, in posizione di indifferenza nei riguar- 
di della religione, dell'ethos e della verità 
cfr. anche Е, Клцғемама, Zur Theorie des 
Mythos: Arch. È. die gesamte Psychologie 46 
(1924) бт ss. 

2 Espressione concreta e personificata della vi- 
sione d'insieme che ba del mondo interno ed 
esterna l'uomo di una determinata epoca sto- 
rica (> Simon: Lex. Th K^ уп 412); l'intimo 
nucleo spirituale, morale, filosofico, che strin- 
де in unità una razza о un popolo (O. Gros, 
850 Worte «Mythus des XX. ]bdts» [1938] 
57). Così oggi viene definito il mito; l'idea 
di correlazione fra mito е nazionalità provie- 
ne da Nietzsche. Cfr. anche + Eister, Lc. 

3 > ALy (per l'antichità), + Attwonx (per 
Schelling), > Wark 412, cfr. > Simon: Lex. 
ThK. Vit 4145. (Der Mythos in der Neuzeit). 
Prima di tutto si trovano su questo piano le 
grandi concezioni del mito, peraltro fra lo- 
то molto diverse, di =» Васноғех, NIETZSCHE, 
Steran Gronce e di > A. RosenERO. 


4 Cfr. ad es. F. A, Scam Noerr: Luthertum 
=NKZ NF 48 (1937) 82, ma specialmente il 
filosofo russo studioso di problemi religiosi > 
Вгарулу, per il quale i! mito è una realtà 
incomparabilmente superiore a ogni percezio- 
ne. Quanto tuttavia la nozione di questa real- 
їй sia poliedrica, lo dimostra la sua proposi- 
zione (-» Philosophie, 90): «il mito esprime 
sempre una realtà, ma la realtà del mito è 
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tone, nel tardo Schelling e nel moder- 
no ‘idealismo mitico'? — oppure l'espo- 
sizione di una realtà (— n. 37) in senso 
eminente — come spesso ai nostri giorni 
— allora il concetto può assurgere alla di- 
sni di un altissimo valore religioso. 
Ciò perché «quando il naturale c il so- 
prannaturale si incontrano, la vita può 
essere espressa solo in termini di ‘mito’, 
come ben sa Platone»*. Il mito viene 
così innalzato ad esprimere adeguata- 
mente una rivelazione; prescindendo pe- 
тӘ spesso dalla storicità della cosa ri- 
velata. 

b) Una analoga alta valutazione del 


simbolica» (a proposito della storia del pec- 
cato originale), =» b. Questa corrente, che con- 
sidera il ‘mito' come termine connotante una 
realtà metastorica di altissimo significato, si 
fa sentire anche nella teologia scientifica; ad 
cs. nella tcoria simbolico.realistica del mito, di 
Тпллєн; сіт. op.cit.364: «Il mito è # sim- 
bolo costruito con elementi della realtà per 
rappresentare ciò che nell'atto religioso è pen- 
sato come l'assoluto». Molto diverso è il ten- 
tativo di E. Brunner, Der Mittler (1927, 
7:930). 337-356, di introdurre il concetto di 
una ‘mitologia cristiana”. A proposito della mi- 
sura іп cui tali tentativi possono cuscistere nei 
riguardi del N.T. — G, particolarmente 4 (+ 
coll. 626 ss.). 

5 R. Nienune, An Interpretation of Christian 
Etbics (1937) 24 n. 1; cfr. ExpT 48 (1937) 
212. Мактїч Buser descrive il mito giudaico 
nel suo svolgersi attraverso i tempi e di conse- 
guenza chiama l'evangelo «il massimo trionfo 
del mito» (Die Chassidischen Bücher [1928] 
129). Esiste anche un modo assolutamente a- 
religioso di intendere il mito — proprio nel 
suo significato corrente — come una realtà, qua- 
le lo espone O. Gotonerc, Die Wirklichkeit 
der Hebrüer 1 (1925); cfr. inoltre E. UNGER, 
Das Problem der mytbischen Realität (1926). 
In base alla concezione del ‘popolo allo stato 
puro’ e delle energie vitali che lo animano col- 
lettivamente, i miti vengono intesi come una 
realtà che si può scientificamente riconoscere, 
e in questo senso gli avvenimenti biblici ap- 
paiono come un tipo particolare di mito. So- 
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mito si ha — tanto nell'età antica quanto 
nella moderna — ogniqualvolta esso, 
concepito come unità di forma e con- 
tenuto e inteso come simbolo, con l'au- 
silio dell'interpretazione allegorica (> 
C 4) permette di risalire per ogni siste 
ma di pensiero fino ai tempi primitivi 

c) Un decisivo passo avanti si ha 
quando ciò che non è storico si consi- 
dera come caratteristica del mito ma, 
nel contempo, si rinuncia allo storico 
come valore religioso, e perciò si attri- 
buisce al mito una portata religiosa, 
pur senza ricorrere alla spiegazione al 
legorica, come nella definizione di C. 
F. Nésgen®: «Ogni narrazione non 
storica, comunque si sia essa formata, 
nella quale una comunità religiosa ri- 
conosca una componente delle sue basi 
sacre, in quanto espressione assoluta 
delle sue istituzioni, dei suoi sentimenti 
e concetti, è un mito». In questo senso 
D. F. Strauss, senza negare l’esistenza 
storica di Gesù, ha potuto spiegare la 
storia del N.T. come un mito, cioè co- 
me il rivestimento leggendario di idee 
protocristiane, e conservare tuttavia ad 
essa un relativo valore religioso. 

d) Ma quando il concetto di mito 


lo che tutto ciò viene detto con questa peren- 
toria riserva: che oggi con il popolo vero so- 
no morti dappertutto anche gli dèi. Cfr. a que- 
sto proposito anche + Joles 122, sulla 
storia della Pulzella di Orléans intesa come 
mito 

* Geschichte Jesu Christi (— Gesch. d. nti- 
chen Offenbarung 1) (1891) 76; qui (75-84) si 
trova una confutazione — oggi in parte supe 
rata — di tutte le teorie relative ai miti neo- 
testamentari (— n. 7). La definizione addotta 
descrive fra l’altro la posizione basilare dell'in- 
duismo che si fonda su una mitologia profon- 
da nel pensiero e oltremodo ricca, ma nello 
stesso tempo professa un'assoluta indifferenza 
di fronte alla storia (—> n. 182). 

7 Cfr. le teorie dei miti di J. M. Ковектѕон, 
Die Evangelienmytben (1910); A. Drews, 
Die Christusmytbe 1924); W. B. Surru, Der 
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viene considerato in contrasto tanto 
con la realtà storica quanto con la ve- 
rità in sé, e d'altra parte realtà e veri- 
tà vengono riconosciute ambedue come 
essenziali per un'autentica rivelazione 
e come le uniche componenti capaci di 
stare alla base di una fede, allora il mi- 
to necessariamente cessa di essere un 
valore religioso. In questo caso o le 
narrazioni neotestamentarie vengono li- 
quidate come «miti dell’evangelo», cioè 
come «inganno e menzogna», oppure 
tra evangelo e mito viene tracciata una 
netta linea di demarcazione. Questa è 
la teoria del N.T., dove si pone di fronte 
da una parte il цодос, dall'altra la sto- 
ria (2 Petr. 1,16: &nóntat) e la dd 
dea (2 Тіт. 4,4; Tit. 1,14), е quindi 
si considera il pūðoç come inconciliabile 
con la olxovouta eod (1 Tinr.1,4) е la 
vera edotBera (ibid. 4,7) (+ E). La 
Chiesa cristiana, in quanto è autentica 
Chiesa, segue tale teoria, cioè reputa il 
mito come non vero e quindi religiosa- 
mente privo di valore (—» F). 


B. L'EVOLUZIONE SEMANTICA 


L'etimologia di pūðog* è molto di- 


vorebrisiliche Jesus (1906); S.Luniiwsxi, Der 
archr. Erdkreis и. sein Mythos, 2 voll. (1910); 
altra bibliografia in Н, WiwprscH, Das Pro- 
blem der Geschicbtlichkeit Jesu: die Cbristus- 
mythe: ThR NF 2 (тозо) 207-252. Per tutte 
queste teorie è valida la ‘definizione’ di Ro- 
вевтѕом, op.cit. т: «Mito è solo il nome ge- 
nerico dato a una multiforme massa di ertori 
contenuta nella tradizione». Di opposto pare- 
re sono, fra gli altri, J. Weiss, Jesus von Na- 
тате — Mytbus oder Geschichte? (1910); J. 
Leipotor, Hat Jesus gelebt? (1920; IÐ., Vom 
Jesusbilde der Gegenwart *(1925) 190 s. Aff 
ne è l'interpretazione del racconto evangelico 
come leggenda in G. Branpes, Die Jesus-Sage 
(1925); Тн. Karpstem, Bibel u. Sage (1913) 
1217 (Sage, Mythus u. Legende in der Bibel). 
* Accanto al maschile рос solo Esichio men- 
ziona un femminile úða (come forma dialet- 
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scussa. La derivazione da pw, chiude- 
re (particolarmente gli occhi), è da scar- 
tarsi in base al suo stesso contenuto’; 
quella da pé, istruire, iniziare (> 
uvothetov), va esclusa per motivi lin- 
guistico-formali. Né molto più soddi- 
sfa l'ipotesi di un collegamento con 
l'esclamazione pò! (ad es. Aristoph. eg. 
то), dalla quale il Prellwitz” e altri 
fanno derivare anche i due vocaboli so- 
pracitati, pensando che da quell'origi- 
nario lamento sarebbero nati termini 
indicanti tanto l'ammutolire (come pú- 
w), quanto il farsi sentire, (come pō- 
дос). Più giustificato parrebbe il rifar- 
si a una radice méudb-, mudb-, che ri- 
corre in parecchie lingue indeuropee 
con significati diversi ma apparenta- 
ti (ricordarsi, aspirare, preoccupazio- 
ne, cura di qualcosa, ecc.) in partico- 
lare nello slavo mysli, pensiero, rifles- 
sione. Questa etimologia" porterebbe 
per родос al significato fondamentale di 
pensiero e sarebbe effettivamente il 
punto di vista migliore per cogliere il 
cammino semantico del vocabolo. 


Le tappe principali della storia se- 


tale cipriota) e un neutro pag. Il femmini- 
le tedesco die Mythe non ha origine dal gre- 
co, ma è una formazione analoga ai femminili 
tedeschi Erzäblung, Fabel, Geschichte, Legen- 
de, Sage (= Салым, loc.cit.). Tutte le moder- 
ne distinzioni fra Mythe e Mythos (ad es. + 
Jores roo) sono arbitrarie. 

9 + HorMANN 31 n. т, chiama l'etimologia 
da poo explicatio ridicula. 

10 Etym. Wört 301; cfr. Wale Рок. п 256; 
ibid.ro anche un'altra ipotesi: ш0ос̧ è una 
forma con dentale, in parallelo all'ampliamen- 
to gutrurale nell'indiano antico тайра, tede- 
sco Mund. 

и Così Borsaco 649; > HOFMANN 475; an- 
che > vi, col. 213, n. 14- 


12 + Ноғмам 30:36, con altri esempi, come 
одос in unione a Bou, vé ecc. + 
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mantica di põðoc sono le seguenti. 


1. L'ipotesi che il significato fonda- 
mentale di põðoç sia й pensiero? è 
convalidata: a) dal! etimologia, b) da 
osservazioni analoghe nell'uso del ver- 
bo puðéopar”; с) dalla constatazione 
che — eccettuati due esempi di Euri 
de (Med.1082; Hipp.197), che di põ- 
дос fa un uso più frequente che non E- 
schilo e Sofocle — soltanto Omero of- 
fre numerosi passi con questo signi- 
ficato, soprattutto I/.1,545; 9,309: V 
иййоу mmie yÉwg dnoeuneiv, «esprime- 
re senza riguardi il pensiero»; similmen- 
te Odat,srt: обу huáprtave родо, 
«non S'ingannava nei suoi pensieri (o 
consigli)». Anche la domanda per lo più 
fatta da Hera": moîov qèv uüov Eev 
тес; significa: «che cosa dici?» cioè: 
«che vai ‘pensando’?», a differenza del- 
la locuzione тофу ce Émos puyev Ёр- 
xoc &бёуты; «che parola ti ё uscita 
dalla chiostra dei denti?», dove per in- 
dicare la parola vacua, che spesso con- 
tiene soltanto un pensiero falso e stolto, 
è usato Ётос. 


2. Finché un pensiero rimane nella 


Scumior 13-19 dubita, secondo me a torto, 
di questa ipotesi е delle conclusioni che se ne 
traggono. 

1з pudéopor (— Ѕснмішт 195.), che del resto 
si riscontra quasi solo nei poeti (non però in 
Euripide, Aristofane) e nella prosa attica (nel 
N.T. solo + пароцодёоцоц), non ha soltan- 
to il senso di dire, raccontare (ad es. Hom. 
Il.3,235: 17,200: parlare a se stesso), ma an- 
che di pensare, riflettere (Demoer. fr. зо t 
151, Diis]: тйута Хе) руат) e di 
commentare, interpretare (ad es, Il.1,74, qui 
già Voss intende: spiegare). La forma recen- 
te pudedto, in corrispondenza alla evoluzione 
semantica di 114905, ha per lo più il senso di 
raccontare una favola (di qui йор, ad es. 
Plut, Marr [1 4115]; Ign., Mgr). 

M Ad eccezione di 1/.8,209 (non il verso 462, 
come indica > Hormann 345). 
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sfera dell'inespresso, può assumere la 
forma di una intenzione", o decisione", 
e anche quella di opinione e idea", di 
principio", norma”, consiglio", la cui 
essenza implica comunque che sia co- 
municato, 


3. D'altronde spesso una riflessione 
equivale a un monologo, c ogni pensie- 
ro porta in sé l'impulso ad essere ma- 
nifestato, tanto che per i Greci inizia 
mente pensare e parlare coincisero?. 


15 IL. 9,6255: pudoto qehevth, il fine del 
progetto; сіт. 16,83. Od.4,776s.: ot tolov 
dvaotavtes tehéwpev pudov. 

16 Od. 6755: dmvotog piduv alc mett 
ptc Evi. operi BuocoSbuevov, «ignara dei divi- 
samenti che i Proci nutrivano in petto». 

17 Emped,, /r24 (1 322, Diets?) e altri; Plat., 
spmparza: ob yàp Ends 5 pito. Sv Ө. 
Mo Мусу, «l'idea che segue non viene da me, 
nen sono io a dire quel che segue» (ma Fe- 
dro); questa frase (o una simile) era manife- 
stamente una citazione, divenuta proverbiale, 
dal Melanippo di Euripide (fr. 484,1 (T.G.F. 
511]; cfr. STALLBAUM su Plat., ар.2ое), così 
anche Plut., symposiacon 4 (п 66ra) e 8 (n 
7184); Philo, som.1,172; mut.nom.152: ойтос 
8$' оох fuòc ибо, @).).® уртутибуу riv {єро- 
татшу toviv. Ma qui si introduce già l'idea 
di asserzione trovata da me. Cfr. anche Horat., 
sab.2,2,2: пес meus bic sermo est. 

1 Cosi nella figura etimologica фо» pudris- 
dar, «chiarire il motivo» di qualcosa (04.3, 
140), la quale costituisce l'anello di congiun- 
zione fra il primo stadio semantico di piùdog, 
‘pensiero’, e il secondo, ‘parola’: esprimere ит 
pensiero. 

P Plat, leg.6,773b: xata таутёс el otw 
uüBoc yápou. 

? Hom, 117,358: cloda xai &AAov piov 
duelvova тоббе votjzan. 

21 Srenzer: NJbch 47 (1921) 152; + n. 18; 
diverge — SCHMIDT 17. 

2 Cfr. già С.С. Heyne nella sua edizione di 
Omero 1 (1802) 335. per Iz,221. 

B Ad es Od.3,124; 7,157: uibo жех@тйол., 
‘esser fornito di parole”, cioè essere eloquen- 
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In quanto pensiero risuonato al di fuo- 
ri родос, in quanto parola, può assume-| 
re aspetti molteplici, alla pari di уо 
(> wi, coll. 220 ss.) nella grecità in gel 
nere, е di > ragdAmew nel N.T, Si 
possono individuare tre linee principali: 

а) parola — «ciò che uno dicc» ®, cioè 
con l'accento posto sul contenuto — nei 
diversi aspetti e sfumature di sentenza, 
proverbio *, detto?, risposta, coman- 
do”, incarico”, proposta?, promessa”; 
e specialmente discorso”, c anche chiac. 


te; forse nel giuoco di parole di Eeclus 20,19: 
divauroc dynpuc, родос dixarpos, «una pal 
rola inopportuna è come una persona sgra 
ta»; cfr. V. Reset, in Кмлттзсн, Арт, 
adi. 

2% Aesch., Choeph.314: триуёроу pdos, «ила 
massima antichissima»; inoltre Thes. $teph., 
е. (у 1251 B); cfr. Ауе in 10.437. 
75 Aristoph., nesp725 s: mply äv dpiqoiy più. 
доу dxoocme, ойк à» бота. Similmente 
Pseud-Hes., /r.271 (p. 412 RZACH, qui anche 
altri testi); Pseud.-Phokylides 87 (1 200 An- 
thologia Lyrica, ей, E. Олені). 

X Hom, 04.5,975: eipwtds .. 
inorhow. 

7. Ibid.17,348: nel «dv pov ğxovaev. 
5 1196зув. оргу: об үйр por Бохё радою 
чут 7066 V 5p xpavésodau. 

B Od.21,143: тойоту B' ётуђубаує ийбе. 
3 [[5715: Филос itüboc, apromessa vana». 
з\ Così ad es. 112,335, in relazione al discor- 
so dei vv. 284-332; 04.17,57 e passim: Än- 
"pos Erdero рўдос, «il senso del discorso 
non sfuggì», cioè (essa) custodi il discorso nel- 
la sua memoria (così + HOPMANN зз. 29 s., 
anche Seiten -Caesite, Hom. Wörterbuch 
"118897 s.v. ёлтєрос е altri. Tuttavia è patro- 
cinata da molti anche un'altra interpretazione 
del passo: «la parola — meglio, il pensiero — 
non fu per lei atta a volare», cioè essa rimase 
in debito verso di lui della risposta, non repli- 
©, così Амыз-НЕнттЕ, adl. [cfr. specialmen- 
te la trattazione particolareggiata in Appendi- 
ce mi rs]; LIDDELLSCOTT, s.v. блтерос е 
altri). Poiché un discorso è costituito di più 
pensieri o parole (in quanto espressione di 
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chiera®, conversazione, colloquio? 

b) parola nel senso formale di voca- 
bolo: per |0йос è questo un significa 
to secondario, verificatosi per analogia 
con Émog (+ col. 558), e compare in 
Omero solo incidentalmente *; 

c) tuttavia in generale in 10004 il 
maggior peso continua a esser dato al 
contenuto: si arriva cosl ai significati 
di notizia, messaggio", e anche raccon- 
to, storia 5. Qui, di fronte alla possi! 
lità che la storia sia vera o no, si affac- 
cia un'ulteriore ramificazione dello svi- 
luppo semantico — il più importante dal 


pensiero), ricorre spesso il plurale al posto del 
singolare, Il singolare e il plurale di иййос 
vengono perciò usati spesso promiscuamente; 
cfr. ad es. 2,245 con 042,825. 

3t 5/0,3,226: gli abitanti di Ur non tengono 
nessun conto puiftuv шорбу ámárae ёүүа- 
отєоциўћшу, «delle deliranti e stolte chiac- 
chiere dei ventriloqui». Per èyyaotphudos 
cfr. 1 Sam.28,75s, е Orig, adl. (GCS Orîg.3, 
28388). 

з Qui vale ciò che si è detto per l'accezione. 
di discorso (— n. 31, alla finc); anche una con- 
versazione è costituita di più dot, per cui 
viene usato preferibilmente il plurale; ad es. 
Hom., Od.4,214. 

м Così Il.9,443; Eur, IphTaur.900: pstuw 
nipa ( =@йпүтос), «non esprimibile a paro- 
le»; cfr, anche A. Nauck, a IG хп 1,40, 
Rheinisches Museum 6 (1848) 443. 

35 Hom., 119,627: &nayyar йоу; Soph., 
Trach.67. 

% Hom., Od.11,368, cfr.v. 376: pudiiouodas, 
narrare. Aesch., Prom.sos: Beayei Bb роко 
тута суаты puede, riassunto in una 
breve relazione; oppure Pers.713: тута... @- 
xovon Mov iv Bpazei бүр, tutto il fatto 
(> n. 38) in una breve relazione. Per le frasi 
equivalenti ийде dmüAero (Pla, Theset. 
1644) c ноос ioi (resp.621.; cfr. lega, 
645b) cfr. LIDDELLSOOTT, 5.0. 

3 Hom., Od.11,492: 11000 nég, Voss: 
«дер (ottimo) figlio (dimmi ora) come stanno 
in verità le cose». IG хи 7,449,10 (11 sec. 
С): буем dave. пзу, tutta la (breve) vi 
cenda di un giovanetto morto prematuramen- 
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punto di vista del N.T.: а) da una pat- 
te родос viene a significare relazione, 
racconto di fatti”, poi i fatti stessi”, 
e in senso più debole faccenda, cosa”. 
B) d'altra parte si chiama pūðog la voce 
che circola”, la narrazione a cui non si 
presta fede, nelle sue molteplici forme 
di antica tradizione, saga, leggenda*, i 
precedenti, cioè, della storia in senso 
stretto (> coll. 600s.); e inoltre la 
fiaba come «la raccontano le donne ai 
bambini», che non è vera in sé, ma può 
valere per il nocciolo di verità in essa 
contenuto”; la favola sia in senso stret- 


te; cfr. Aesch., Pers.713,— n. 36; Eur,, Phoen. 
469: è иўфос тї, dXmBelac, il racconto ve- 
race; cfr. Plut., adulat.2,62 
3 Hom., 044,744: иўйоу SÉ «ox ox Emuxed- 
gu, non voglio celarti il fatto; Eur., El.346: 
by ёута ©су, il fatto com'esso è realmen- 
cfr. invece Plat., Tim.29d: «àv etxéra p0- 
dov, una invenzione che pur è verosimile (> 
col. 564). 
» Hom., Od.22,289: desto püdov Erirplvan 
(fr. 19,502); =» ScHAnDT 18 vede qui, come 
altrove, solo il significato corrente di parola: 
«lascia agli dèi la parolal»; + JoLLES 103 
precisa ancor di più: «la parola che è vera». 
% Soph., Ai. 226: &yyelav.. тёз è utvac 
11500g dde. 
4 Eur, Ton 994: è ийй Bv хло nahau; 
similmente Theocr.15,107 (sulla saga di Bere- 
nice); Clem.AL, profr.1,3: бс ё родос Bove 
«as; ma in paed. 3,11,3 Clemente dice con 
significativa restrizione: dg è uoc ‘EXMi- 
эш» Exe dando a vedere che per lui Одос 
suona in particolare mito pagano (-» n. 44): 
l'uomo greco pensa in forma di mito, il cri- 
stiano si guarda dal pensare in modo mitico, 
perché per lui ciò che è importante in senso 
religioso è l'avvenimento reale. Dirr., Syll? 
3827 (290280 a.C.): un certo poeta Demo- 
tele хой peus тобе туроо (leggende 
locali) yéypagev (cfr. Синтзт-$сим1р-$тАн- 
un, Geschichte der griech. Lit* [1920] 11 1, 
148.231 n. 5). P. Herm.6,23 (ш sec. d.C.): tà 
ov puittov пасуоцех, «soffriamo le pene che 
soltanto da antiche storie son note». 


© Plat, resp.1,350e: 


rep тї үрт vai 
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to, riguardante il mondo degli anima- 
li, sia in upa accezione più larga, co- 
me racconto favoloso, specialmente sul 
mondo della natura *, e anche il mito 


тойс шййош; MYOITA (+ coll. 607 s.); ibid. 
2,377c (+ coll. 5735; ibid. a: mpürtew «oic 
mardio uitove Meyouev тобто BÉ mou ie 
mò Blov етеу е08ос Ew 52 xai anti. Ma 
nelle scuole di retorica si esige per ragioni pe 
dagogiche che un йо, specialmente l'apolo- 
go, porti in sé qualche coss di miavév (ve 
rosimile), anche se realmente è wevdiig (Ioan- 
nes Sardicus, ad Apbthoniunt p. 4,5 ss., RARE; 
cfr. Scumapr.STAHLIN, Geschichte der griech, 
Lit. t 1 [1929] 667 n. 5; 668 n. 4). Cfr. inol- 
tre Plat, Tim.23b: cà yeveahoyndivra . 
may фрау). Te Bixolpt. руйу, е le sin- 
Bolari affermazioni di Clem.AL, strom.1,180, 
43, su tè naig родос. Aristoph., Lys.781: 
йоу Bonon. Mia: vv шу, бу nor 
xovo' abrdg Ex. паїс div. Synesius, de provi- 
dentia 12 (MPG 66 p. 1213 В): $ цйфо gv- 
Aovbomita та{дшу (xcv. Nella locuzione di 
Demosth., 0r.50,40 HÝðoug уяу, raccontare 
favole, favoleggiare, l'aspetto dello welbog è 
il solo che domina; così anche in IG xit 7,494, 
2 (Epigr Gratc 277, 5.): жай obxést por pi 
dov ёреїт'ёретћ: cfr. anche, come riscontro 
formale, Plut., def.orac.x9 (п 420b) + n. тоз. 
Corrispondentemente, presso i cristiani иўйос 
giunge ad indicare la fandonia (ad es. Orig, 
comm. in 10.1327 (162; GCS р. 251,17]) e 
negli apologeti (Tust. apol. tl 12,4; ctr. 1 26,7) 
цудо уйш, specialmente il participio шудо- 
Aoyovpevoc, significa addirittura inventato, 
mentito (e parimenti ръдотоёо т 23,3). 

% a) Favole intese in senso allegorico, che di- 
pingendo la vita degli animali offrono ammae- 
stramenti; Plat, РРас2 бос; Aristot, meteor. 
2,3, p. 356b 11: 0 Alotorov ийй. (ma Plåt., 
loc. cit.d: ol «00 Alzümos Abyor; Aristot, 
1bct,2,20, p. 1393830: Mo. Alame). Di 
uso ancor più corrente è alves, apologo, distin- 
to da родос, faba, come nella significativa os- 
servazione di Tul. 07.7, р. 268,9 ss.: (5 alvos) 
100 фо) Барёре, xi uÀ трдс maibac, åh- 
Mk mpàe divipas merotijoda: хай ph puga- 
Үоүіау ифуеу, dk xal тараймесуу Eye 
tv (+C34); cfr. Pscud-Amm., s.v. alvog, 
inoltre Scumn-STAHLIN, op.cit. (+ n. 42) 
676ss. Tat, or. Graec.34,2, chiama con di- 
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in senso proprio, cioè una storia che 
tratta di dèi e di semidei, ovvero tale 
che le divinità vi entrino almeno come 
attori *. Infine родос può significare la 


sprezzo риде упра le favole di quel 'com- 
positore di menzogne’ che è Esopo, Per anti- 
che favole di animali nella letteratura giudai 
ca si veda SrRACK-BILLERBECK lY 4099; MI 
буз, а 1 Tim.6,7. b) Racconti sugli animali е 
altri fenomeni naturali i quali sono da relegare 
nel regno del favoloso; così probabilmente 
йо, AxBuotizoî, in Aesch., fr.139,1 (T.G.F. 
45), cr. $сими=8тйнын, op.cit. 67: n. 3; 
Кархо do: in Theon, progymnasmata 3; 
inoltre Aristot., hist.an.8,12, p. 5973 7, a pro. 
posito dei Pigmei: o) үйр dor тойсо nibo, 
ёт жала. тђу дли vévoc хобу; 
ibid 631, p. 579b 25. in modo del tutto a 
logo Acl., nat.an.4,34 a proposito delle favole 
concernenti la nascita di leoni (è Aéroc, ëo- 
cu Myer., MÜ lect); 04416,5 (> n. 
151) per i favolosi racconti ateniesi оао. 
dola; altrettanto si dica di Hdt.2,3, per al 
trettali storie riguardanti le piene del Nilo; 
Theophr., bist. plant. 4132: otis. тарабе- 
бошу. ларі ví» pudoréyuwy sull'età di 
tre alberi, Diversamente Aristot., hist. an. 6, 
эз, D. Во a таз: Aéyetar BÉ ты лер той 
Tóxou Aiyos трд uübov тууйттшу, dove 
Aóyoc indica una favola sulle dodici notti di 
procreazione dei lupi e pūðog un mito etio- 
logico! 
^ Quando il greco parla di dpyaîo. pio 
(Plat, leg.9,865d) o di одо, т) (ibid. 
7,804e; Heracl, Hom.all.42; p. 63,12 5.) o di 
$ =@у meas» pubes (Philo, plane.130), 
pensa in prima linea a storie riguardanti dei 
ed eroi; cfr. Orig, Cels.1,67: ol лаһа põ- 
ox Tlegaet xc). Bel спорду velpiavees. Da 
Platone in poi questo significato di цобос è 
preponderante, e presso gli autori giudei e cti- 
stiani è quello che, legato a un deciso giudi- 
zio di condanna, è rimasto quasi esclusivo (ma 
— col. 557). Così Clemente Alessandrino c 
rigene parlano spesso di 0де, ‘EXAfvuv 
(paed.3,11,3 — n. 41; Cels.8,68), dor "EM 
Алой (protr.1,1; Cels.1,37), anche è Ёш 
ибо; (comm.inT'br.96 [GCS vi p. 270,11]), 
© in modo più esplicito di ci ‘EXivwy pi 
Dor пері деш» (Cels.1,23). Filone (aet mund. 
131) parla fra l'altro di ту ёталрауцбодш- 
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favola del dramma, cioè l'argomento, 
la trama e la composizione tanto della 
tragedia quanto della commedia“ e, pro- 
cedendo su questa linea, le creazioni che 
la poesia elabora su tali soggetti (riven- 
dicando d'altra parte a sé il diritto di 
modificare fatti veri e di inventarne di 
nuovi); in particolare le gesta dei can- 
tari, le saghe dell'epos e le avventure 
del genere romanzesco *. 


ушу Desîg хоу, miti che in forma solenne 
е drammatica sono narrati a proposito di dèi; 
Clem.AL, una volta (ліло зат, — n. 142), 
di deohoyoúpevor ибо. Altri esempi + spe- 
cialmente sotto C 3-5. 


*5 log si avvicina qui a Одеса, argomen- 
to (di un'opera poetica); cfr. R. C. KUKULA 
in Bibliothek der Kirchenviter, Frühchristl. 
Apologeten 1 [1913] 233) su Tat, or.Graec. 
24,2. Come esempio cfr. Luc., philop. т: үй 
Dog ois noumiaio vevfizopia: @ xal Nn 
cb npiv. La maggior parte degli esempi, e i 
piü interessanti, si trovano nella Poetica di 
Aristotele (cfr. l'indice nell'edizione di I. Br- 
WATER [1909], s.v.), il quale qui (6, p. 1450a 
45. 225. 385.) chiama рос la E 
noaviudisy, la parte principale e l'anima del- 
la tragedia, cioè il suo т). (cfr. inoltre ibid. 
p. 1450b 225.). Infatti il родос serve a rag- 
giungere il più alto fine della tragedia, cioè a 
destare timore c compassione e così a opera 
re una catarsi di questi radiata, 14, p. 
1453b 3ss.: Be үйр xal dive тоў bpāv об 
то суутту vi piov dote xiv dxo- 
ovta vk прбурата yivéueva xal ppittev 
xal Eheriv Ex tiv oupbawévruv ётер Bv 
то, т @хойшу тəу той OlbinoBoc pöðov 
(ctr. 6, p. 1449b 27s., е I. Bvwarem, op. cit. 
adl. [152 s.]). I нудо, Spapiaixol non sono 
necessariamente saghe o miti; possono anche 
rappresentare delle storie (cfr. i Persiani di 
Eschilo), devono cio? essere simili alla realtà 
(Aristot, poet9, p. 1451b 33- T4522 1). 


# -> C3b. I canti di Omero sono più tardi 
chiamati semplicemente Sto: (ad es. Epict.3, 


110805 C 1 (G. Stählin) 


{1v,776) 550 


C. IL MITO NELLA GRECITÀ 
E NELL'ELLENISMO 


1.I molteplici significati di уйй, 


Già gli antichi furono colpiti dal 
paradosso che un medesimo vocabolo 
potesse designare tanto la parola, nel 
senso di ‘ciò che uno dice’, quanto an- 
che un fatto reale о una storia inven- 
tata. Eustazio di Tessalonica nel suo 
commento all' Iliade (1,26,20 s., Stall- 
baum) nota: «Il pocta (cioè Omero) 
per ‘parola’ (Aéyoc) usa sempre sem- 
plicemente џ0дос; è di un'epoca più 


2448, > n. 151) in conformità al detto di 
0411,368: puidov 8'üc 87 dorbde imot 
ёзю xaridetac. Egli è il pudoAéyog xac 
оуу (cfr. ad es. Plat., resp.3,3982). Al suo 
seguito i poeti hanno, accanto a quello di pu- 
Bokbyos, titoli onorifici quali uudoyekgos 
"Алё шуос xat Movoîiv (IG жи 7,273) € 
шоу taping (IG ш 637,2). Per altri, so- 
prattutto Luciano, поболее (ad es. Hermot. 
73) e simili, sono tutt'altro che un titolo di 
Onore poiché la libertà poetica nel puloXoyelv 
(vera bist.) per lui non è altro che la libertà 
di mentire (+ n. 42, verso la fine). Ma è so- 
prattutto da parte dei cristiani che si parla in 
modo sprezzante dei poeti e dei loro pou, 
ad es. Athenag. 10,1: 303: lust, apola,s,s 
(romal wal pudohéyor) 1,54,1 е passim. 
Tuttavia doveva verificarsi più tardi un'altra 
evoluzione: Ja trasformazione del pudo)by0g 
in ‘cantastorie’ (P. Masp.97 11 44). Nell'epoca 
imperiale anche le storie romanzesche sono 
chiamate polo. Così Achill. Tat, 1,2 dà al- 
la sua il titolo di шдбо iptasuxoi, storie d 
more (cfr. anche Clem. AL, paed.3,27,2), Di 
fato l'antico romanzo si è sviluppato dal mito 
(cfr. — Конок [+ nota bibl.C]). Così «il rac- 
conto romanzesco delle Clementine rappresen- 
ta in ultima analisi la forma umanizzata di un 
mito egiziano» (cfr. К. Kerényi, Die gr. o 
rientalische Romanlit. în religionsgeschichtli- 
cher Beleuchtung [1927] 13 [specialmente n. 
671. 53.89); nelle Clementine il mito si mo- 
stra al tempo stesso come un importante ele- 
mento della teoria c prassi della gnosi, nella 
quale in definitiva l'elemento storico cede to- 
talmente al mito (» C е). 
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tarda l’intendere questo vocabolo nel 
senso di parola non vera (una storia in- 
ventata)» 9, Necessariamente una tale 
tensione interna viene in luce in mo- 
do particolare quando il termine è tra- 
dotto in altra lingua, e uno dei proble- 
mi più frequenti a proposito delle tra- 
duzioni antiche è proprio costituito dal- 
la possibilità che nel tradurre vocaboli 
aventi parecchi significati si siano veri- 
ficati degli errori. Così Origene, come 
gli altri Padri, pare adoperi il termine 
110дос per lo più nel senso di ‘mito’, 
‘leggenda’, ma tuttavia in qualche caso 
lo userebbe col semplice valore di ‘sto- 
ria’. Gerolamo però anche qui traduce 
con fabula, È difficile che l’abbia fatto 
intenzionalmente, che cioè a causa del- 
la sua posizione verso gli apocrifi, di- 
versa da quella di Origene, abbia volu- 
to introdurre fabula come spregiativo*; 
si tratta piuttosto della traduzione a 
lui usuale”, L'equivoco illustrato in 
questi esempi riflette come in anticipo 
nel quadro semantico di родос la mol- 
teplice problematica che doveva veri- 
ficarsi più tardi anche per ‘mito’. 


4 Müboy del 8 олут @т\б civ Мусу 
net тё Bb imb peuboŭç Aeyov tediva ab 
тфу ту дотёршу tori. Più tardi Etym. M., 
sa. chiarisce: родос gnpalver Bio, tév тє 
туотам®у Мусу. xal тёз ёт Myov. 

+ Così Zann, Ей. 1 48 5. 

9 Così A. v, Hanwacx, Der kirchengeschichili 
che Ertrag der exegetischen Arbeiten des Orig. 
и (—TU 42,4 [1919] 145 n. 3), che tuttavia 
non dà nessun testo per фос nel senso di 
bistoria in Origene. 

5 Nel N.T. Énog ricorre una volta sola (Hebr. 
7,9) e precisamente nella figura ctimologica 
derivante dal linguaggio letterario ic rog ei- 
табу, ase è lecito rischiare la parola, si potreb- 
be quasi dire». 

St —› HOFMANN 29 per 04.11,561.367: Eros 
ad verborum ornatum, рӯдос ad narrationem 
(contenuto del racconto) spectat, come nelle 
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2. родос di fronte a čpyov, төс, Муас 


L'evoluzione semantica di рос, co- 
sì ricca di opposti valori, si delinea con 
particolare evidenza negli apporti scam- 
bievoli che esso ha con quei vocaboli 
che accompagnano lo svolgersi di tale 
evoluzione come elementi in parallelo. 

Originariamente дос nel senso di 
pensiero, contenuto di un discorso, di 
una conversazione (—» coll. 549 ss.), si 
contrappone a #n05, (semplice) voca- 
bolo, discorso mel suo risuonare ester- 
па“; ma a poco a poco gli si avvicina 
sempre più, lo segue per analogia e si 
contrappone così a Épyov (+ In, coll. 
8705s.) 

In modo completamente contrario al 
rapporto di ддйоф соп Èrog si sviluppa 
quello di ио con Аёүос (+ vt, col. 
213): qui si passa col tempo da una pa- 
rentela a un'assoluta antitesi. La lingua 
di Omero, come in genere il dialetto 
ionico, dal quale — in quanto parlato dal- 
le persone colte — anche Euripide ha mu- 
tuato l'uso corrente di родос, dà a que- 
st'ultimo la prevalenza su Xéyog c lo a- 
dopera quasi nello stesso senso che ha 
Aves in attico”. Così уос ha in co- 


due frasi simili ma di diverso significato: тої. 
ov «bv uūðov били; c тойду ct nos qiyev 
їрхо$ ёБёутшУ; (+ col. 548). 

32 рӯбоҳ e Épyev possono integrarsi (come pu- 
re Eros e сто», ad cs. Plat., leg.9,879c), ad 
es. in Omero 111942: айт Ene вра po. 
dog Env, teréheoro Bb Ёрүеу, dettojfatto; 9, 
442s: тобу pe mpobnxe Buiaskk eva, 
Tát mávea: poo те фттйр fjevos, mpnx- 
тїрї те tpruv, o invece escludersi l'un 
l’altro, come in Aesch., Prom.1080: foy xoi- 
xvi pid; cfr. anche 1/.18,252. Nel succes. 
sivo sviluppo рӯдос si allontana ancor più da 
#рүсу; cir. Plot. Athen.4 (11 384a); moAU 
Gv рушу dodo exe (scil. à родос), el Ab 
Tos uv Epyov, Abyov BE родос кїхфу xal el 
Buy ios. 

S Cfr. Greg. Corinth, de dialecto Ionica 81: 
6 8E Xoyoc püðoc, c d'altra parte Hesych. (-» 
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mune con родос (ed ёпос, + n. 52) 
anche il fatto di contrapporsi a ëpyov 
‚ (ad es, Thuc.1,22; Democr., fr.82 [11 
160, Diels’]) e mostra un quadro se- 
mantico che per largo tratto si sovrap- 
pone a quello di родос": anche Ayos 
può significare diceria (10. 21,23), sa- 
ga, favola (— n. 43a), storia falsa (Mt. 
28,151) e alla pari di 119004 è in an- 
titesi con &\Mera 5 (+ E ш т). Tut- 
tavia la sensibilità linguistica greca in 
origine non deve aver messo їп rela; 
zione la differenza fra ‘vero’ e "falso" 
né con Myeg né con рос; si tratta 
di un processo tardo, che però s'impose 
rapidamente in tutto il quadro, massi- 
mamente quando in attico Мусс co- 
minciò a contrapporsi come ‘storia ve- 
ra' a фо in quanto storia non vera”. 
Ora hóyoç e dea da un lato, e 
puotog e Websog dall'altro, diventano 
concetti correlativi*. Certo l’ antitesi 
nella grecità non diventa mai assol 
ta; ancora la tarda definizione di E 
chio e del Lessico di Suida è sintoma- 
tica a questo proposito, poiché da una 
parte si pone l'equivalenza di polos c 


riga 15) e Etym. M. (> n. 47). 

5 + vi, coll. 2125s. Cfr. Passow, за», la» 
peru-Scort, s.v. e altri 

% Cfr, ad es. Aristot, pol. 3,9 (p. r280b 8): 
атом хари — бс dnbie, «secondo le pa- 
ole, a quanto afferma — ma in realtà», e gli 
altri passi in LiopetLScotT, s.v. (VI 10), an- 
che Col.2,13. Ci sono molti casi nei quali pi 
фос е MYoc sono adoperati in questo senso 
senza alcuna differenza; basti citare due csem- 
pi presi a caso: Heracl., Hom.all:73 (p. 96,15 
зе), dove i uto, тд. di Omero vengono 
spiegati con Муос ix Abyov; Luc., balcyon 
1: талаас dvdpiomors үшрщйеутаь Abos. 
® Cfr. Passow, s.v. дос. > E. Howarb, 
Mythos 19: nom esiste una veracità storica; 
questo è un concetto scoperto solo dopo Ero 
doto... (Perciò i miti) non sono vincolati da 
alcun obbligo di verità. 

5 Così Thuc1,21; Plat., Tinz.a6e e altri. Tut- 
tavia Mos conserva a lungo la sua molteplici- 
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Xéyoc xevic (vuoto) cioè veudiie (men- 
zognero), dall'altra però si aggiunge: si- 
жоу» «ijv ddderay, «che è una im- 
magine della verità». Ciò significa non 
solo ciò che dice Plut., Athen. 4 (11348 
a): è Bb родос sivan fovderar (vuol 
dire) Aéyoe Yeuh toxos Amd 
(discorso non vero simile a uno vero), 
ma anche ciò che si legge in un altro 
passo di Plutarco (Is. et Os.20 [11 359 
а]; — col. 576): uoles è un riflesso 
di hóyoç e perciò irraggia da sé indi- 
rettamente la verità che è ricavata da 
esso mediante l'interpretazione allego- 
rica con le sue svariate applicazioni. 


Così pūðog finisce per trovarsi in un 
triplice rapporto di significato con M- 
уос: 1. storia fiabesca o meravigliosa - 
racconto attendibile, 2. raffigurazione in 
mito di un'idea filosofica - trattazione 
dialettica (specialmente in Platone, > 
col. 570), 3. mito popolare - senso pro- 
fondo (nocciolo di verità) da cogliere 
nel mito”. 


tà di significato; cfr. ad es. Aristid.r3.7: иу 
yàp volo. ай negl абтбу (scil. tev) oto 
йа, obBév елу el из рдусу Ayo, el Bb 
dXMeyyopuxat, Odot eis xal обх ВЛ ть. 
Nei composti имфоўеүйө, uðohóyog ecc., che 
în relazione al contrasto stabilitosi più tardi 
fra Атос e uoc sembrano contenere una 
contraddizione interna (cfr. + Том 107), 
il tema Aoy/At è inteso in senso generico 
come negli altri composti dello stesso tipo. 


ж Cfr. ad es. Plat., Tim26c: „у тлаадёу- 
та рӯбоу, dl dint үсу, e passim 
(ә n. 60). 

9 Cfr. Cremen:KOGEL 740, е come esempio 
Orig, Cels.,12: ol {бита (5 laici’, a diffe 
renza dei sacerdoti egiziani) рОбоус тууй d 
хобоутєс div лой Aóyouc oix ётістазтаь. 
Perciò raccontare dei poor che non hanno 
nessun A6yog, nessun senso nascosto, è un 
Фуше имде, cir. Heracl,, Hom. all. 26 
(p. 42,2) —> coll. 6155. con n. 164). 
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Ё ovvio che al Aoc in generale, е 
soprattutto nell'insegnamento filosofico 
e più tardi in quello religioso, sia dato 
più valore che al pùdog (eccettuato il 
mito platonico). 


з. Il posto del mito nel mondo greco* 


Nonostante che manchi di un conte- 
nuto di verità e nonostante tutto ciò 
che comunque si possa obbiettare con- 
tro di esso (— C 6), il mito occupa un 
posto ben saldo nel mondo spirituale 
greco: 

a) Il mito nel culto е nell’ insegna- 
mento religioso. Le relazioni fra mito 
e culto sia nella grecità sia nell’antico 
Oriente risalgono ai tempi più remoti. 
Quale dei due sia sorto prima, è un in- 
terrogativo che vien posto spesso, ma 
probabilmente in modo errato; cosi ca- 
dono anche le risposte che si sogliono 
dare a tale domanda, cioè da una par- 
te che il culto è derivato dal mito, dal- 
l’altra che la narrazione mitica è «una 
fantasia ispirata dall’azione cultuale». È 


® Si veda Plat, Gorg.23a: ёхозе Bi). pá- 
Ma хаћой byou 8v gù uiv бүйт одо, 
© Руб ойнап, Evo BE үсу" б doni үйр 
Бута са. М&ш @ Элә Mya (cfr. U. v. 
WiramowirzMoettenporE, Platon 1° [1920] 
226 n. т) е analogamente Clem. AL, guis div. 
salv.42,1: dxougov pübov, có родо, dia 
бута Мусу, nepi 'Iwáwvou тоў drcorthov 
тарабеборёусу жай йит xeguXaytiévov (а 
proposito della ‘storia vera’ di Giovanni e del 
giovane discepolo, ripresa poi da Herder); cfr. 
anche Ael.Arist., 046,2: тёз тері тойу de- 
Фу .. eire xai Мусу eive xal piov ур 
gåvan. Similmente Orig, bom. i» ler.202 
(GCS vi p. 178,12): cite pöðov - rice Xyov, 
riguardo a un particolare di esegesi rabbinica. 
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che, probabilmente, mito e culto in 


origine costituiscono uma unità nella 
qugle nessuno dei due & prima o dopo 
l'altro". L'esperienza religiosa che sta 
alla base di ambedue si configura da 
una parte nell'atto liturgico, nei cui ge- 
sti si delineano in forma plastica l'es- 
senza e l’azione del divino (W.F.Otto), 
dall'altra come narrazione mitica nella 


quale questo stesso essere ed agire 
viene raccontato ai fedeli. Così mito 
e culto si integrano a vicenda e fin- 
tanto che restano vitali si recano appor- 
ti sempre nuovi. 

I custodi del culto e del mito sono i 
sacerdoti-teologi (che Luciano [ Macrob. 
4] chiama myriad civ puoduv, «in- 
terpreti dei miti») e in certo senso an- 
che i poeti. Poi, come terzo fattore în 
quel processo di vicendevoli apporti 
compare ben presto anche la poesia: il 
dramma infatti fu rappresentato come 
azione liturgica. Ciò avveniva in parte 
negli oxor tepok, «edifici sacri», solo da- 
vanti agli occhi degli iniziati, come nei 


Tuttavia si trova correntemente la forma 28. 
vor xal до, (ad cs. Dio Chrys.12,39.43 (1 
166 v. ARNIM]; Strabo 10,3,23). 


* Di numerose c preziose indicazioni per C 
3 (particolarmente h e c) sono debitore a H. 
KLEINENECIT, 


4 + W. F. Отто 20.24.44; > RADERMACHER 
16,299 n. 70; + ALY 1397 s. (Der Mythos im 
Kultus); > Jenemias, Ap. Glaubensbekennt- 
nis (> nota bibl, G) 15; A. BERTHOLET, in 
КОС? m 1370s., ап. ‘Kulus’ В; A. LANG, 
Myth, Ritual and Religion (1899); In, Cu- 
stom and Myth Roo); A. 1. Wensick, The 
Semitic New Year amd the Origin of Esche 
tology: Acta Orientalia 1 11923) 1698. 
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misteri, i cui miti cultuali erano tenuti 
strettamente segreti (— n. 64), іп par- 
te nel pubblico teatro che ad Atene fpn- 
geva da luogo ufficiale di culto per la 
religione di stato; finché per opera di 
Euripide esso si emancipo dal predo- 
minio dell'elemento religioso. 

Nella trasformazione della religiosi- 
tà del dramma — Euripide sta sulla li- 
nea di confine — si riflette la situazio- 
ne problematica in cui venne a trovar- 
si il greco colto di fronte ai miti del 
suo popolo. Già per Omero ci si do- 
manda quanta vivezza di fede religiosa 
ci sia effettivamente sotto i suoi canta- 
ri; soprattutto danno da pensare le sue 
scene comiche riguardanti gli dèi®. Ac- 
canto ad Eschilo e Sofocle, ai quali 
«riusa ancora di infondere nel mito la 
vita dei loro spiriti possenti» (Rohde), 
sta quel distruttore di miti che è Euri- 
pide, sotto le cui mani il mito religio- 
so si dissolve in «un gioco scenico scin- 
tillante di colori» (Thomas), e sta pure 
Aristofane, per il quale sembra non es- 
serci più nulla di sacro. Anche la filoso- 
fia ha una posizione discorde: il Socrate 


@ Cir. W. Nestie: N Jbch KL Alt 8 (1905) 
161 ss, particolarmente 1765; E. DeeruP, 
Das fünfte Buch der Ilias (1913) 8558. 174 
ss. 33255. 394554 К. BieLoMrawex: ARW 28 
(1930) 106 ss. 1855; — Мизѕок 1755. Per 
Euripide cfr. — ALY 13975. La relazione tra 
il mito e il relativo culto presenta una singo- 
lare analogia con quella intercorrente fra l'e- 
vangelo e la liturgia protocristiana. Nei ri- 
guardi dei corrispondenti culti, i duc concetti 
di ‘mito’ ed 'evangelo' appaiono del tutto equi- 
valenti, come in ALY, op.cit. 1395: Der My- 
thos als «Evangelium». Questa analogia ha un 
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di Platone professa nei riguardi del mito 
un'adesione personale? (rérewuoi, «ne 
sono persuaso», Phaed.108e. тода; сіг. 


Gorg. 523a [> n. 60]; 524a: cav 
Eg... È ёүй docmkote noted din 
ij elvan, «questo ё ciò che ho udito e 
credo sia vero»); nel mito infatti tro- 
vano espressione le conoscenze ultime, 
cfr. Tim.29d: пері тойтоу тёу elxóva. 
цодоу dmoDryojévouc mpemeL тоўтоо 
ип$ёу ёти тёр® Untelv «avendo ac- 
cettato a questo proposito una finzione 
poetica che ba titolo di verisimiglianza 
[Apelt], non conviene ricercare più ol- 
tre». Aristotele invece vede nei miti 
soltanto delle forme simboliche in cui 
si esprime una teologia panteistica (nze- 
tapb.11,8, р. 1074b 15s. > n. 130): 
«la forma mitica (цуйьхс) è scelta te- 
nendo conto della capacità di compren- 
sione della massa, per la sua formazio- 


ne religiosa e morale». 

Questa dichiarazione tradisce l'inti- 
mo disagio dei Greci di fronte ai loro 
antichi miti, disagio al quale furono in- 
dotti soprattutto attraverso due conqui- 
ste del pensiero: quella del fato che è 


certo posto anche nelle teorie della cosiddetta 
scuola storicoliturgica, сіт. G. Bertram, Die 
Leidensgeschichte Jesu und der Christuskult 
(1922); К. L. Scam, in Eucharisterion für 
H. Gunkel (1523) п 11455. anche W. Bous- 
set, Kyrios Christos! (1921) 138.55. 


® Cfr. + Тномлз, ЕПЕКЕІМА 84 n. 135; 
dissenziente v. Wilamowitz, op.cit. (> n. 
бо) п 1708, che vede qui espressa ‘solo’ una 
fede di stadio inferiore a confronto di ciò che 
è dimostrato, e quindi conosciuto, ‘razional 
mente’. 
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più potente dei personaggi del mito, e 
quella della dix, di fronte alla cui nor- 
ma l'autorità del mito scompare. Da un 
lato è possibile anche più tardi, nell'e- 
tà ellenistica, trovare tracce che la fede 
nei miti considerati come realtà non è 
ancora del tutto scomparsa”. Dall'altro, 
gli ‘illuminati’ sull'esempio di Crizia e 
di Fedro consideravano i miti come 
un'astuta finzione e quindi facile og- 
getto di critica e di scherzo (Friedlin- 
der; cfr. Plat., Phaedr. 229c), oppure, 
sull'esempio dell’ illuminista Evemero, 
come un ampliamento meraviglioso di 
fatti storici; invece molti spiriti colti 
del periodo successivo vedono nei miti 
nient'altro che un regno di fiabe per i 
bambini“, Nonostante tutto questo, il 
patrimonio mitico degli antichi conti- 
nua a sopravvivere în sempre nuove e- 
laborazioni e dimostra così quanta 
talità abbia nell'anima popolare. Per noi 
oggi, tuttavia, è molto difficile cogliere 


^^ Interessante a questo proposito è lo stra- 
no timore che ratteneva Pausania dal raccon- 
tare i miti cultuali di parecchi santuari da lui 
descritti; poiché, egli dice (9,25,5), oùx tgal- 
vera бочу по, үрйфегу. In questi casi sì trat- 
ta però quasi sempre di culti misterici; altri- 
menti ne racconta diversi; cfr, G. KRUEGER, 
Theologamena Pausaniae (Diss., Bonn 1860). 
Per l'emozione religiosa suscitata dalla fede 
nei miti cfr. anche R. BULTMANN: ThBl 19 
(1940) 3. 

6 Lib., 0r.31,43: паібиу үйр vate pudo 
}әүйията (a proposito del mito di Apollo с 
Dafne). 0#о$ e mais sono sentiti in genera 
le come concetti correlativi; cfr. anche Clem. 
Al, strom.1,r80,5., sul và mais pūðos in 
contrapposizione alla проуғуєстётт diceva. 
^* Cfr. le classiche trattazioni di v. HARNACK, 
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quale validità un zheologoumenon abbia 
avuto in una determinata epoca stori- 
ca“, 

b) I! mito nella poesia. Mito e poe- 
sia si sono incontrati sul terreno del 
culto; da allora e per tutta la durata 
dell'evo antico costituiscono un com- 
plesso unico. Anche quando i] mito eb- 
be perduto il suo potere religioso sulle 
anime, conservò la sua eroica grandez- 
za, la sua forza emotiva di terrore e di 
pietà (> n. 45); resta perciò Гагро- 
mento proprio del poeta, e in tal mi- 
sura, che le creazioni della poesia ven- 
gono chiamate semplicemente додо, (> 
n. 46). Platone (Phaed.61b) fissa il ca- 
none öte tòv momtiv Béow ... тону 
иўфоус, ФАЛ où Xéyouc, «che il poeta 
deve fare dei e non dei ragiona- 
menti», «Conosciamo sacrifici senza 
suono di flauti e senza danze, ma non 
una poesia senza miti e storie inventa- 
te», dice Plutarco“; e Filodemo filoso- 


Міх зз s; =» ROHDE 13 ss; > RADERMACHER 
2055, inoltre Ѕснмар-Ѕт4нын, Geschichte 
der gr. Lit. 1 2 (1934) 6965s. 


© Cfr, resp.2,3792; Procl, im rem. publ. 1 (o: 
65265): тйутш үйр тё рю) 

П)атшу @тоб(бштуу тоф тошто; рїш. 
Athen. 4 (и 348a): бт, uèv di полутахў тері 
uudoroav toti, хай Плату їртрєу, e la 
stretta relazione fra monte e pulloAéyog in 
Plato, resp.3392d (+ n. 177). 3982 (+ coll. 
5835). 

#5 aud. poet. (1116): Фобас piv yàp dxb 
pouc xal ávaieus Тошу, ой. topev 5' dj» 
dev 008’ dijeubi) тобулуу. Cfr. Luc., Iup.trag. 
39: i poeti tengono tesi (xatégetv) і loro a- 
scoltatori coi piüffer; e l'uso corrente di xom- 
mxs ийбос in Clem.Al. (ad es. prof.112,2). 
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fo chiama ottimo poeta colui che è al- 
l'altezza del proprio compito nei suoi 
родо come nelle sue pitture di carat- 
tere e nella lingua ^. Ma non è soltanto 
nell'epos e nel dramma dell'età classica 
che il mito eroico tiene decisamente il 
campo; pure nel periodo ellenistico la 
poesia, seguendo le norme antiche di 
stile e di scuola, restó attaccata ad es- 
so, anche quando il mito sempre piü si 
ridusse a semplice ornamento stilistico. 
Atrivato a questo punto, tuttavia, il mi- 
to morì, e fu quando esso ebbe perduto 
non soltanto la sua credibilità, ma an- 
che il suo prestigio come ideale ed e- 
sempio. 

c) H mito nella filosofia. 11 filosofo 
ravvisa nei miti non soltanto le fonti 
originarie delle concezioni e intuizioni 
religiose del popolo greco (ad esempio 
Dione Crisostomo nel suo discorso sul- 
la conoscenza di Dio, 12,39 [1 166, v. 
Arnim]), a volte ricorre egli stesso al 
mito per la esposizione del suo pensiero. 
Aristotele dice (metaph. 1,2, p. 982b. 
18): piAéuvdog à ф.ӧсорӧс тшс ès- 


9 роёт. зла за. (Jensen): ol pv ойду 
by tv той lou, xal той Елис Boro 
au xlly тїї Atke тарттдлүлш, ёна ауто. 
төнүтїу ёриттоу elvan 


® Ц passo viene letto anche diversamente: è 
«дубо quiésoqóe тї Exc, e così vie- 
ne a significare il contrario: «colui che ba fa- 
miliari le rappresentazioni mitiche è in certo 
modo intinto di filosofia» (Lasson), cioè il mi- 
to è uno stadio preparatorio del filosofare (+ 
FRIEDLANDER 207); tale senso si adatta bene 
al contesto ed esprime senza dubbio un con- 
cetto esatto (cfr. > Etstea, loc. cit: mito = 
concezione primitiva delle cose, quasi una pro- 
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uv ё үйр иўйо aüyxeveas ёх Jaupa- 
slav, «il filosofo è in certo modo ami- 
co dei miti; poiché il mito risulta di 
cose meravigliose» "^. Questi davudora 


compensano fino a un certo punto la 
stessa incredibilità del mito! Già i più 
antichi filosofi greci avevano fatto uso 
del mito”. Ma l'esempio tipico di que- 
sto шод gidorogeiv, «far della filoso- 
fia a base di miti» (Plut., quaest. conv. 
1,1,3, [11 613d]) è Platone. Mentre il 
suo maestro Socrate, che di miti non 
fu né creatore (Plat, Phaed.61b: pv- 
долоүххёс̧) come Platone, né demolito 
re come i sofisti, si tenne di fronte al 
mito in un atteggiamento di freddez- 
za (cfr. ad ез. Plat., Phaedr.229c€), nci 
dialoghi di Platone invece il mito tie- 
ne un posto straordinario e in misura 
sempre crescente. 

Platone ега cresciuto fra i miti di O- 
mero e nutrì verso di essi per tutta la 
vita un sentimento di amore e di ri- 
spetto. Si oppose all’atteggiamento di 
disprezzo degli intellettuali”, poiché 
per lui i miti sono realtà figurata di 


rofilosofia; cfr. Strabo 1,2,3). Ma allora la se- 
conda parte della frase richiede una spiegazio- 
ne alquanto forzata. Cfr. anche fr. 618 (p. 1582 
bid). 

71 + ALY 1402; cfr. Ip.: Philol. Suppl. xx 3 
(1929) 7085: per lo stile di questi poo: filo- 
хова cfr. E. Noroen, Agnostos Theos (1913! 
368 ss. 

© resp.10,595b; cfr. v. WirAMOWITZ, op.cit. 
(ә n. 60) 1 335. 

3 петр, ,330: ci тё үйр Meybuevo рю 
жей xw бу “Ао, doc тёз М0йВє duoh 
таута Sei Exel ё4дбуоь біду, xatayehiy 
vor тйс, тёте (cioè quando la morte è vici- 
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quel mondo dell’ èréxewa, dell'al di 
là, che & accessibile solo alla fede. 
«Frammenti di un grande mito mez- 
zo cancellato e fatto a pezzi dal volger 
dei tempi, che si trattava di ripulire, ri- 


collegare e configurare a nuovo» (spe- 
cialmente polit.268 d ss.). 

Ai miti dunque, quali 
ora, soprattutto al loro variopinto mon- 
do divino Platone stesso non crede più; 
nella sua grande nuova dottrina trova- 
no ancora posto solo singoli tratti, in 
particolare quelli che riguardano il de- 
stino delle anime. In realtà egli «del 
grande fiume delle credenze e della mi- 
tologia greca che a quel tempo ... a- 
veva convogliato a sé le più diverse 
sorgenti quasi senza più possibilità di 
distinguerle», si è appropriato alcuni e- 
lementi e «ne ha costruito i suoi miti 
nuovi, sorti da una visione filosofica» 
(Thomas). Platone si è ricollegato in 
special modo ai miti dell'epica, ma pren- 
dendoli spesso nella forma che si era 
andata elaborando piü tardi nella fede 


i presentano 


na) Bi ттрёроштуу (tormentano) ойтой civ 
Фау ий donis Dow. Cfr, Plut., ser.num. 
pun.18 (п 561b): Остероу Bb «hv pov .. 
Ahaoe (tratteremo) et ve 81) nrübés text. 
Diod.5.1,93,3 (+ n. 145); Ael.Arist., 0r.46,32 
(> п. бо). 

7 —› THOMAS 4; =» FRIEDLANDER 201; ibid. 
203 ss. sull'evoluzione del significato e sulla po- 
sizione del mito nel diologo platonico; sullo 
stesso argomento anche W. Wiunernaxn, Pla- 
ton (1923), cap. 5 c > Reintanor, loc.cit. Tl 
ү. WILAMOWITZ, op.cit. (-» n. 60) п 1755, 
mostra ancora poca sensibilità al problema, e 
in genere gli studi su Platone solo di recente 
hanno posto in primo piano il mito; > Ny- 
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popolare o nella poesia; vi si possono 
inoltre individuare alcune linee che si 
riallacciano alle religioni dei misteri, 
piuttosto a quelli eleusini che agli or- 
fici, e specialmente ai circoli dei Pita- 
gorici, di Empedocle e di Pindaro”. I 
li Platone sono così il prodotto di 


miti 
una fantasia creatrice, che da una parte 
rifonde e trasforma elementi mitici tra- 
dizionali foggiandoli in affermazioni fi- 
losofico-mitiche, dall'altra fa sgorgare da 
in una creazione vera e propria forme 
mitiche nuove, come unica espressione 
adeguata della ricchezza di pensieri che 
dentro vi si cela. A differenza dell’astra- 
zione puramente intellettuale di Kant, 
Platone possiede sia il уос, la guida 
dialettica del pensiero, che il 116806, la 
plastica rappresentazione della realtà 
metafisica, Il pūðoç prosegue organica. 
mente le lince del Xóyoc al di là dei 
confini posti alla conoscenza concettua- 
le, ed è esso stesso non inventato, ma 
scoperto come qualcosa che si presen- 
ta allo sguardo per necessità interna. 


скен 145 (ed. inglese 1245). 
75 Di tali problemi si occupa con ricchezza di 
informazioni la dissertazione di Н. W. Тно- 
MAS che (specialmente alle pp. 1-4) segue în 
parte la tesi esposta sopra. Se sia possibile col. 
legare il mondo mitico di Platone con l'orfi- 
smo, è oggi problema vivamente discusso; in 
base alla testimonianza di Olimpiodoro e all'e- 
segesi neoplatonica di Platone, finora si era am- 
messa dalla quasi totalità degli studiosi che 
Platone usasse in larga misura elementi orfici 
€ fosse addirittura un profeta dell'orfismo; og- 
gi la tesi è fortemente contestata, tra gli altri, 
dal Thomas, solle orme del WrLamowrrz 
(Glaube der Hellenen її [1932] 197). 
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Questa unificazione di Мусс e и®йос, 
così significativa in Platone, si opera in 
quanto la sua filosofia e visione del 
mondo è nello stesso tempo una dot- 
trina di redenzione morale. Della dot- 
trina platonica di salvezza imperniata 
sul destino dell'anima umana, i miti 
raccolti intorno a questo destino, spe- 
cialmente il mito dell'amore nel Simpo- 
sio, quello dell’al di là nel Gorgia, nel 
Menone, nel Fedone e nella Repubbli- 
ca, il mito del mondo e delle anime 
nella Repubblica e nel Fedro, il mito 
della creazione nel Timeo, costituisco- 
no senza dubbio le fonti principali", 
poiché il metodo di Platone, come dice 
Origene (Cels.4,39) è questo: тё ue 
үа. Sbyuata хріфа iv т@ той pú- 
dov сҳћиати, «calare le grande dottri- 
ne. dentro la forma del mito». Il mito 
platonico è qualcosa che insieme vela 
e disvela. «Esso ha il suo posto nei 
dialoghi platonici ovunque l'al di là e 
1а pienezza del mondo ideologico itrom- 
pe in questa vita» (Friedländer). Per- 
ciò non è soltanto una protofilosofia 
( n. 70); in Platone il mito è piut- 
tosto al termine del cammino filosofi- 


зв > FRIEDIANDIR 203-241; — REINHARDT, 
passim; cfr. anche Nyoren 143 =. (cd. inglese 
1235). Già Plutarco (филе. conv.9,5,2 Ги 
740b]) constatava il rapporto fra Abyog e nõ- 
Soc in un caso particolare in Platone: pūdév 
miva vip тері әх! yt pelyva. 

т a Елу у (a). Cir. Tul., огл, p. 2,755: ol 
шу ётабау кообу mva иййоу ... qlptosiy 
офт® Euvdévteg т Evi (mediante la novi- 
tà) colis йхоїоутас флуутүшүзүтаут xov 
Фаши&гутоз. Ibid7, p. 268,9 (> n. 432). 


родос C 3 (С. Stühlin) 


(10,782) 572 


co, come vertice della sapienza. 

d) uoc nella guida delle anime е 
nell'educazione. Oltre che alle aporie 
interne della conoscenza filosofica, il 
mito è ordinato allo scopo psicagogico 
c pedagogico che ogni filosofia antica 
si propone, e non solo nelle sue forme 
tradizionali, ma anche in altre inven- 
tate appositamente”. 

Lo si può notare già in Esiodo (mi- 
to di Pandora) e, con elementi propri, 
nella sofistica, per esempio in Prodico 
(mito di Eracle al bivio). Qui il одос 
si accompagna all'insegnamento teore- 
tico del óyog come illustrazione ad es- 
so relativa. Il sofista (Protagora) pone 
scherzosamente la scelta fra Муас е 
itüoc e si decide subito per ciò che è 
«più gradito», cioè per il dog", In 
Platone non si tratta di alternativa ar- 
bitraria, perché per lui il mito è molto 
più che un'illustrazione aggiunta al А 
oc, ma corrisponde, là dove ne usa, a 
una interna necessità: ha il suo posto 
dove si tratta di dite qualcosa che non 


si può esprimere în altra maniera. An- 
che il mito di chiusa serve all'unico 
grande scopo pedagogico del dialogo 


A Plat., Prot.320c: пётєроу iv, tos mpeapi- 
soc vewsépore, ифом Мушу Endbellua f| Ab- 
quo Betty; ... Boxe xolvuv por, Ёфт, xa 
рйттєроу elvat lov Univ Mew (scil: il 
mito di.Prometco e di Epimeteo). Tuttavia il 
sofista, evidentemente conforme alla norma 
dattica in uso, aggiunge il Муос (324d: où- 
nim шву oor ipo ФАА Moyov, cir. 328 с). 
Cfr. anche Plut, gen.Socr:23 (1 592f): ётё 
xeu perà той Xiyov «àv рдо. 
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platonico”. Dopo Platone il mito scen- 
de da queste altezze. Aristotele (роу, 
17, р. 136a 30) riprende per un verso 
il punto di vista sofistico del yapwéore- 
pov, del più piacevole, in quanto attri- 
buisce solo al Aéyec valore educativo 
e al põðoç il semplice compito di sva- 
gare; per converso dal uodog della tra- 
gedia (> n. 45) si aspetta qualcosa di 
importante ®, Un altro passo, e si rico- 
noscerà che il mito deve continuare ad 
esistere solo a motivo del diletto (тєр- 
ту5у), oppure si ammetterà il secondo 
punto di vista aristotelico, ma riducen- 
done il valore etico veramente a un mi- 
nimo”, Il родос conserva infine il suo 
posto anche come prima esercitazione 
preparatoria nell’insegnamento della re- 
torica", 


А una forma particolare di дов, la 
fiaba, il guàcoégnua таїбшу, «il mon- 
do filosofico dei fanciulli» (Sinesio > 
n. 42) Platone vorrebbe riservate un 
posto speciale nell'educazione dei fan- 


Э —› FRIEDLÄNDER 204.207.219; cfr. J. Sten. 
2x1, Platon der Erzieher (1928). 

© poët6 (p. 14501 33-35): qà pineta ole 
Voxecyavet À spartobia той до рёрп è- 
Tiv, al тє repunerea хай vay vupizac (le 
peripezie e le agnizioni). 

# Cfr. Luc., philops.4; inoltre Procl, in rem 
publ. т (p. 46,14): ісе, үйр qiy puxi i 
Ибу айруу то putinas, 5:5 xal ghb- 
tuo. (meglio Ф бищ?) тйутес ёлиёу. 

® Cir. Hermogenes (p. 1,55, Rane): тёу 
Lov трбутоу dErodor nposáyev тойс vots, 
®т тас улуй айту прдс zò Ву фи 
ulew бйуоло. Contra Orig., Cels448: te 
unè.. nülóv mva парад лода: ixi Bad 
Bn xàv ушу, Ma anche Crizia, fr.4,9 (Олені, 
Ат Lyr. 1 p. 83): atoteoì ua, > E 1v 2 
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ciulli. Il valore educativo della fiab 
consiste evidentemente nel suo duplice 
carattere, che Platone definisce cosi 
(resp.2,377a, — n. 42): «è una cosa 
inventata (фЕ®бос) e tuttavia nascon- 
de in sé una verità», Naturalmente, so- 
lo le favole migliori sono capaci di e. 
ducare le anime giovanili (ibid. е); ed 
è caratteristico (ibid.c) che Platone pon- 
ва i родо, come elemento formativo 
delle anime in funzione parallela a 
quella che hanno le mani nella educa- 
zione del corpo: mA&vrtw cà ijvy&c 
аўтбу то. ио... тё обрата тай 
xepoiv. 


4. L'interpretazione allegorica del mito 


Nessun popolo, ad eccezione degli In- 
diani, ha creato un mondo di miti che 
possa anche solo avvicinarsi per ricchez- 
za a quello dei Greci. Nei Greci e ne- 
gli Indiani si impersonò col massimo di 
Potenza «l'antica creatività mitica del- 
l'anima іпао-дегтапіса»", Tuttavia per 
i Greci il mito ben presto divenne pro- 
blema, come abbiamo mostrato più su- 
pra (— coll. 563 s.). Dalla critica e dal 


(a). 
8 Cfr. ScHMm-STAHLIN, op.cit, (+ n. 42) 
667 n. 6. 
м — Rosexserc 700. L'induismo comincia a 
raggiungere solo nel nostro tempo il livello 
critico, sotto l'influsso dell'Occidente. È vero 
che l'interpretazione di molti miti indiani, in 
particolare di quello di Krishna e Rama, è an- 
tica; ma oggi ci si appella spesso al solo senso 
figurato, dato che la sensibilità per ciò che di 
astruso e di immorale vi è in molti miti si è 
acutizzata. Tuttavia già si fa sentire la prote- 
sta contro l'inverosimiglianza di tali interpre- 
tazioni, ad es. in Radhakrishna — proprio co- 
me nel mondo antico; > REINHARDT 
Wenpianp, Hell Kult-x00.1155; > C6 e n. 
эз. 
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dubbio di fronte al mito, cioè di fronte 
a tutta la religione tradizionale, nacque- 
ro da una parte il rinnovamento ope- 
rato da Platone, che salvò numerosi e- 
lementi mitici antichi portandoli sul 
piano di una religiosità superiore > 
coll. 568 s.), dall'altra l'interpretazione 
allegorica dei miti”, che fu uno de- 
gli avvenimenti di più larga portata e 
più carichi di conseguenze nella storia 
dello spirito. I miti di Platone, ultime 
espressioni della più grande teologia 
pagana dell'antichità, sono stati plasma- 
ti dal loro autore in una forma che in- 
vita dmb piluwv eüplexetw тё тєрї @- 
Улас 103 табта auvtáčavtos Bob 
Ула, «a scoprire nel mito la significa- 
zione di verità, voluta da chi l'ha pla- 
smato» (Orig., Cels.4,39). Questa loro 
essenza infatti, al dire di un neo-plato- 
nico di acuta sensibilità (Sallust. 3: 
legi pd), somiglia all'essenza cor- 
porcospirituale del como' Ma que- 
sto scoprire l’‘anima’ del mito nasco- 
sta sotto la ‘corporeità’ visibile non è 
ancora un fare dell'allegorismo vero e 
proprio; anzi, il contenuto dei più im- 
—— 

55 Oltre alle indicazioni date nella nota biblio- 
grafica sotto C, sull'allegoria si veda la biblio- 
grafia antecedente in Grurre, Geschichte 10 
ss, e quella più recente in > RADERMACHER, 
motn 10 (p. 2933.); ERE 1 327, art. ‘Allegory’. 
“Allegorical Interpretation; К. MÖLLER, art. 
“Allegorische Dichtererklärung’, in Paury-W. 
Suppl. IV (1924) 16-22; O. Strcx, Geschichte 
des Untergangs der antiken Welt un (1900) 53 
is 148.238 ss; > НАтсн (— nota bibliogr. 
F) 42 5s. (bibliografia a p. 44 n. 2). 

ав {есту ... тёз хётроу uiüdoy elneiv, sui 
лым piv xal хртибтыу v айтф фоууорё- 
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portanti miti platonici, ad esempio del 
mito della metempsicosi (Fedro e Fedo- 
ne), non si presta a una trasposizione 
dalla figura al concetto (Windelband). 

Qualcosa di completamente diverso 
avvenne quando invece il medesimo 
processo logico fu applicato agli anti- 
chi miti popolari greci; qui evidente- 
mente si trattò di ravvisare qualcosa, 
che un euvcáEac (compositore) del mi- 
to non aveva avuto intenzione di met- 
tervi. Eppure fu proprio questo lo sco- 
po dichiarato di ogni interpretazione al- 
legofica: cogliere il ‘nucleo di verità” 
contenuto nel mito, il Aóyoc nel põ- 
dos (> n. 59), la ўтфуом (il senso 
nascosto), il concetto fondamentale che 
sta alla base (tà xegd)ava)", corri- 
spondentemente a una definizione che 
Plutarco, Is. e. Os.20 (n 3594) esprime 
così: come l'arcobaleno è una čupas 
хой ihiov novudhouivn, così à идйос 
22 Aéyou тубе Hmacig totiv dva- 
хбутос in Ла thv бибуоюу, <il 
mito è il riflesso di un Mbyog che di- 


rige la mente ad altro». Sotto questa 


intenzione si celava tuttavia il motivo 


vow, обу Bb xal vov xpurcvopiévuuv. 

© Plut., Is. er Os.20 (п 358e): тайта oye- 
864 істі той iion тё. xegáhma (cfr. Pind 
Pyth.4,116: xegáhaua Мушу). Altre denomi- 
nazioni sono &AXmyopüt, quarodoria ecc. 

® Un'altra immagine per giustificare l'allego- 
ria si ttova in Philo, providentia 41: «Chi non 
apprezza il metodo allegorico fa come i ragez- 
zi, che nella loro ignoranza non si preoccupa- 
no dell'originale di Apelle, ma si interessano 
solo della sua copia sulle monete; ammirano 
una riproduzione da nulla e disprezzano l'ori- 
ginale degno di ogni ammirazione», 
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principale dell'interpretazione allegori- 
ca, che era quello di parare gli attacchi 
mossi contro l'illogicità e l'immoralità 
dei miti; l'allegoria serve come un con- 
travveleno alla loro presunta empietà. 
Se per Omero infatti non si fosse ap- 
plicata su larga scala l'interpretazione 
allegorica, il poeta sarebbe stato in tut- 
to e per tutto un empio” (— E rv 2 


Га]). 

Tuttavia i primi tentativi di allego- 
ria, a quanto pare, nascono da un atteg- 
giamento di miscredenza, che ridusse 
anche le più belle storie di dèi a un tra 
vestimento senza gusto di fatti e feno- 
meni naturali. Il primo in questo campo 
sarebbe stato Teagene di Reggio, segui- 
то da Anassagora e specialmente da Me- 
trodoro di Lampsaco, che si cimentaro- 
no soprattutto nell’interpretazione alle- 
gorica di Omero, Fu la Stoa tuttavia a 
dare i grandi maestri dell’ allegorismo 
mitologico”. 


5. Valorizzazione e applicazione 
del mito 
a) Nella Stoa. Gli Stoici non aveva- 


no alcun rapporto immediato col mon- 
do del mito, ma cercavano di conser- 


9 Heracl, Hom.all.22 (p. 32,185): хатт 
томуу z7 doeBelag Ev {сту dvriodipiaxov 
20 tmbelkuev Tj. A mognntvov xàv иййоу; 
ibid (p.1,5): яёута үйр jrifmzev, e un- 
Bi ЧфЭлүүброку, cfr. ibid. 71 (p. 93,20-94, 
1); 41 (p 6265). 

# Gli antichi allegorizzatori di miti (—> coll. 
61455. con n. 160) trovarono ferventi seguaci 
anche nel Medio Evo e nell'età moderna sia 
che, alla pari della Stoa, copliessero nei miti 
l'antica sapienza filosofica, come Görres е Creu- 
zer (— nota bibliogr. sotto A), sia che vi cre- 
dessero celati i dogmi cristiani (> F 2, con 
п. 176), come Chateaubriand (cfr. anche Н 
Löken, in Werzer und Welte, Kirchenlexikon 
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varlo, appoggiandolo alla loro filosofid 
e nello stesso tempo appoggiando la | 
ro filosofia a spiegazioni di miti. Essi 
presentano leggende di dèi e di eroi co. 
me una protofilosofia in veste storica", 
ut etiam veterrimi poetae, qui baec ne 
suspicati quidem sint, Stoici fuisse vi- 
deantur (Cic., nat.deor.1,15). Nei miti 
gli Stoici trovavano ora le loro idee sul- 
la filosofia della natura, come Cornuto 
nella sua Teologia Greca, ora le loro 
teorie etiche, come “Eraclito” nelle sue 
Allegorie Omeriche; quale terzo rap- 
presentante, in epoca più tarda, si de- 
ve citare Porfirio con le sue "Ojtnpixà 
tnefuara, «ricerche omeriche». Il lo- 
ro presupposto, а volte realmente cre- 
duto vero a volte semplicemente asse- 
rito, eta il medesimo che nell'epoca mo- 
derna guida un metafisico, come il Ba- 
chofen, nella sua interpretazione dei 
miti, cioè che il contenuto simbolico 
del mito è insito in esso fin dal primo 
suo nascere e non semplicemente il pro- 
dotto di un'interpretazione posteriore”. 


ули? [1893] 2105-2118, art. ‘Mythologie’, se 
condo il quale il mito contiene una "rivelazio- 
пе? iniziale corrottasi col tempo). Un allegori- 
smo quanto mai esagerato e fantastico professa 
G. A. Gasxett, A Dictionary of the Sacred 
Language of all Scriptures and Myths (1923). 
? Cri Kóort. 240; сіт, Меним, Hell 
Kult.112 в; —э RADERMACHER 17, con n. 32 
® Plut, aud. poet. 4 (1119€) rappresenta la 
reazione alla Stoa: об (scil. то, роо) 
тд таа шу Vrovolare, &Ahnyopla Bi 
убу Aeyop£vau, тараби бреу. xal Burrp- 
Фут. L'opposizione all'allegorismo è anti- 
ca (cfr, Wennrann, Hell. Kult. 108; — Конок 
201 n. 1): già Platone faceva delle riserve (cfr. 
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C'è solo questa differenza: che i pensa- 
tori stoici sono dei razionalisti, mentre 
i moderni sono dei mistici e dei roman- 
tici. 

b) Un passo avanti rispetto alla Stoa 
antica, per la quale il mito aveva va- 
lore di simbolo, compie Posidonio, per 
il quale il mito diventa «la materia in 
cui si esprimono le più alte esigenze 
del sentimento e della religione, dato 
che la loro vera natura e qualità resta- 
no chiuse ai pensatori”; come in Pla- 
tone, anche qui dunque il mito, in vit- 
tù d'una introspezione più profonda, 
diventa un valore religioso. 


c) Già prima di Posidonio, il mito 
fu usato nelle religioni misteriche come 
il principale mezzo per esprimere pre- 
supposti ed esperienze che non pote- 
vano venir formulati razionalmente, o 


Phaedr.229c ss resp.2,378d). Gli avversari 
più accaniti furono le scuole della Nuova Ac- 
cademia e di Epicuro. Le fonti principali del- 
le accuse all'allegorismo sono il De matura deo- 
rum di Cicerone e lo scritto Tegl eùoefelag 
di Filodemo filosofo (per la derisione di cui è 
fatta segno l'allegoria > RADERMACHER 295 n. 
25). Gli argomenti degli oppositori pagani ri- 
compaiono nella polemica cristiana, soprattut- 
to negli apologisti (cfr. ad es. Atenagora 22, 
Еа), Anche Origene, sebbene sia per con- 
to suo un gran maestro di allegorismo — però 
a proposito della Bibbia! -, rifiuta il metodo 
allegorico col quale si cerca di far passare 
miti falsi e assurdi (Cels. 5,38, — col. 620). 
Forse ai filosofi che si applicano a interpre- 
tare i miti si riferisce anche Bar.3,23, dove i 
pudod6yst figurano accanto agli &xtmincai 
тйс swvémstuc e di tutti si dice che ábàv ii 
coglaz ой Ёүушаах, parallelamente a т Cor. 
1,20 (cfr. LIETZMANN, Kor, ad), con luni- 
ca diversità che qui abbiamo суйлүгүтї; al 
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meglio non vennero espressi razional- 
mente. ci «à постйриа Версус... тё 
abciv Бёүрата той pudore жттёуш- 
gav, «coloro che fondarono le religio- 
ni misteriche hanno celato le loro dot- 
trine sotto narrazioni mitiche». In- 
fatti «esporre a parole il contenuto del- 
l'insegnamento misterico sarebbe un 
delitto contro la legge suprema; l'uni- 


ca via consentita è di presentarlo me- 


diante miti», ad es., mediante il mi- 
to di Dioniso; cfr. Plut., carn. es.1,7 
(п 996с): tà үйр Si) тєрї тӧу Atbvu- 
соу uepividev piva пайт... hvrynévos 
(хаг: @упүнёуос) ёттї uodog ele thv 
raliyyeveriav, «le sofferenze di cui si 


favoleggia intorno a Dioniso... sono un 
mito che si riferisce in linguaggio oscu- 
ro alla palingenesi». Lo stesso si dica 
dei ‘miti dei Pitagorici” (cfr. Aristot., 
an.1,3 [p. 407b22]: жалё sode Iv- 


posto di &xtmmtÀ4. 

зз Così A. v. Harnack, Miss.31, che scorge 
in questo stadio una involuzione, Al contrario 
— Bacuoren (cfr. Grabersymbolik 46 s5, > 
nota bibliogr. al punto A) lo considera come 
il più alto grado di sviluppo dello spi 
no. 

St Clem. AL, stron.5,58,4 (corrispondente tra- 
duzione tedesca di O. $тАнын in Bibliothek 
der Kirchenviiter: Clemens von Alexandreia v 
[1937] 171). Cir. anche + Hara (+ nota 
bibliogr. F.) 42 n. 3, per le relazioni fra al- 
legoria e culti misterici. 
зз > Bacuoren, Gräbersymbolik 46; cfr. an- 
che Ѕснешіке (э nota bibliogr. A), inoltre -> 
Аилгонк. Sulle diverse forme del mito che 
sta al centro dei misteri, il mito cioè della pas- 
sione, morte e risurrezione del dio, cfr. fra gli 
altri W. Bousser, Kyrios Christos (1921) 134 
ss; ibid.136s. anche esempi di interpretazio- 
ne allegorica dei miti misterici. 
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dayopuoss póðous; Clem. AL, strom. 
7298,6: oi родо, oi Mudayépetr), sui 
quali essi fondavano i loro insegnamen- 
ti ascetici ®. Tuttavia in uno stadio più 
recente anche nell'ambito delle religio- 
ni misteriche il senso del mito fu e- 
spresso in parole; anche qui mediante 
l'allegoria furono ricavate dal mito in- 
tere dottrine. «Il mito diventa specu- 
lazione» (Bousset). 


d) In stretto rapporto con questi mi- 
ti dei misteri sono anche le frequenti 
raffigurazioni mitiche delle pitture se- 
polcrali e dei sarcofaghi antichi, dove 
il simbolo e il suo dispiegarsi nell'epi- 
sodio mitico sostituiscono la parola vi- 
va e l'iscrizione. «Il mito, che non va- 
le più come credenza religiosa, conser- 
va ancora altissima considerazione gra- 
zie al suo legame col mistero е il sepol- 
cro ... I miti diventano figure e ombre 
di più alti pensieri», come, ad es. le 
narrazioni e le figure veterotestamenta- 
rie per la Lettera agli Ebrei. «Il mede- 
simo patrimonio mitico nel quale il 
mondo antico ha calato i più lontani ri- 
cordi della sua storia ... diviene ora fi- 
gurazione di verità religiose, illustrazio- 
ne di grandi leggi della natura, espres- 
sione di principi etici e morali e sti- 


* Cfr. Orig., Cels.5,49: éxeîvor бй шу үйр 
Tiv mept puis цетеулопатоуи муе ийфоу 
iwpóxuv énégoveaa. Clem.AL, strom.7,33,8: 
(ді ойу &rtovtaL xai Bi dove uv mi- 
vag ийде. 

97 + Bacttorz, Grübersyrtbolik 47. 

99 > ROSENBERG 614. 

+ $снкбтЕк (—> nota bibliogr. A) 20; cfr. 
— Aw 140r s.; > JOLLES 125. 


ню Cfr. in W. Bousser, opcit. (> n.95) 203; 
ibid.203-206; Iv., Hauptprobleme der Guusis 
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molo a confortanti aspettazioni che con. 
ducono al di là dei limiti desolati del 
fato inerente alla materia» ". Come 
spiega Alfred Rosenberg a proposito 
dei miti nordici, che «in principio ven. 
gono semplicemente raccontati, poi so- 
no compresi come simboli», così an. 
che nel mondo mediterraneo l'età nuo. 
va si riallaccia alla più remota antichi- 
tà e «il tardo epigono con le sue alte! 
doti di interpretazioni e di sensibilità 
riafferra il contenuto del simbolo negli 
elementi fondamentali che gli sono del 
tutto propri e interpreta in base ad es- 
si i vecchi miti, riuscendo a sentirli in 
modo nuovo e vivo» ®, : 


c) Un avversario di questa religiosi- 
tà mitica è la gnosi, con la sua teologia 
della redenzione, nella quale il mito 
antico, al pari della storia, è detroniz- 
zato; un mito nuovo si fa innanzi de- 
cisamente al posto dell'elemento stori- 
co, o piuttosto, questo è completamen- 
te assorbito dal mito!" In mano agli 
gnostici l'allegoria diviene uno strumen- 
to rivoluzionario che attua un sovver- 
timento eretico di tutti i valori, sia del 
mondo pagano che di quello biblico; 
lu parete divisoria fra questi due mon- 
di cade e l’allegorismo applicato egual- 
mente ad ambedue mescola e confon- 
de tutto nel ginepraio della speculazio- 
ne gnostica. 


(1907) 238 ss., e anche in — BoRNKAMM (-> 
nota bibliogr. F) 8-16 (cfr. 12:5.) esempi di 
miti gnostici sulla figura del redentore. Per 
l'allegorismo gnostico cfr. C. Barra, Die In- 
serpretation des М.Т. in der valentinianischen 
Grosis = TU 37,3 (1911); W. Vótkxx, Hera- 
dleons Stellung in seiner Zeit im Licht seiner 
Schrifiauslegung (Diss. 1922); + HATCH (> 
nota bibliogr. F) 51.54; W. v. Loewentai, 
Das Jobannesverstàndnis im э. Jhdt. (1932), 
ad es. 8555. 93.14155.; H. JONAS, Gnosis ш. 
spütantiker Geist а (1934) 21658; + BorN- 
KAMM 117 55. 
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6. Critica e rifiuto del mito 

Lo stesso Platone, che pure assegna 
al mito, nella forma particolare che è 
caratteristica del suo sistema (> C 3 
с), un posto cosi importante, fa una 


critica aperta ai miti tradizionali (cfr. 


particolarmente resp. 2,377 SS, anche 
leg. 12,941b) e ixBáhhe тї avto 
толас тойс toovat púðouç xai 
тй toai novhpata, «bandisce dalla 
sua repubblica miti di tal genere e 
tal genere di composizioni poetiche» 
vorrebbe 
interdire ai puðohóyot, ai poeti (> n. 
46), compreso Omero, l'accesso al suo 
stato ideale", а Sì ий thv bpv 
BéEav пері deod «oie шодо dpa- 
vigeu, «perché non oscuri coi miti la 
giusta idea della divinità» (Flav. Ios., 
Ap. 2,256), sebbene a questo mede- 
simo proposito in resp.3,398a rico- 
mosca, per parte sua, che абтої 8v 
тф avormporip xal @тбєттёрү то 
nÑ хрфиєй® xal родоћу Gore 
tvexa, Be ћиїу thv той ётихобс Aé- 


101 Cfr. Н.С. Слрамек, Pluto u. die Dichter 
Wissenschaft u. Gegenwart 5 [1934]). Un 
parallelo in campo cristiano si può vedere in 
una norma della Costituzione ecclesiastica egi- 
ziana e di quella di Ippolito (TU 6,4 [1891] 
р. 81), le quali manifestano una certa riser- 
va nell'ammettere alla comunità ecclesiale un 
maestro di scuola (үрарфыктыхё) proprio a 
causa dei miti che costituivano la materia del 
suo insegnamento; è sintomatico che nel me- 
desimo passo della costituzione ecclesiastica c- 
giziana il maestro figuri in mezzo alla gente 
di teatro! Cfr, AcueLIS, op.cit. 79, nota; Han- 
маск, Miss.365 ss. 999. 

10? Epicuro disprezza tanto la fede antica nei 
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Ew potto, «noi ci vorremmo valere 
del poeta e inventore di miti più au- 
stero e meno divertente, a motivo del- 
la sua utilità, il quale ci possa imitare 
fa dizione della persona moderata» (cfr. 
invece — n. 89!). 

Un atteggiamento di rifiuto si deve 
notare anche in Aristotele, in Epicuro 
— pure in questo agli antipodi della 
Stoa — e in Plutarco, sia del mito re- 
ligioso come гаје " sia della sua uti- 
lizzazione allegorica (+ n. 92). Le cri- 
tiche principali sulle quali chi giudica 
insiste con diverso accanimento, a se- 
conda del punto di vista in lui domi- 
nante, sono le seguenti: 

a) i miti lasciano a desiderare dal Ia- 
to morale (> E tv 2 (а), 

b) sono sciocchi e assurdi (E ту 2 
[b] con n. 149) e 

c) mancano di verità (— col. 559; 
E ш). I poor sono solo favole, fiabe 
(> n. 42, alla fine) semplici Abyor pev- 
Bie, «discorsi menzogneri» (lessico di 
Suida)'?. 


miti quanto quella nuova nel destino; tutta. 
via scrive (ep.3 Ср. 65,12, Осем): Enti 
жрїттоу i т лер Dew pvo xacctorohoo- 
div dj тїї 70у queux крариёуп dove 
шу. Tale disprezzo dei miti spiega come la 
scuola cpicurea (cfr. WenpLanp, Hell, Kult. 
107) chiami la fede nella provvidenza un pō- 
Boc, una ‘vuota illusione’ (Plut., de]. orac. 19 
[и 420b]): Anche i neoplatonici seguirono il 
loro maestro nella critica ai miti dei poeti, ad 
es. Tul, Са.з (p. 167, ed. C. J. Neumann 
[1880] + coll. 6165. 

1 Cir. già Pind., Olymp.1,28bs.: dme ù 
жїр тёу лї hóyov бебалба%абу ele 
c» кож #Еалоал!дул ибо; Eur, Сус 
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7. Riepilogo 


Nell'antichità dunque il põðog, in 
quanto mito in senso proprio, fu giu- 
dicato variamente, a seconda dei punti 
di vista e dei criteri di valore con cui 
lo si esaminò: consenso e compiacimen- 
to nella poesia e in larga misura nella 
religione popolare, penetrazione acuta 
e profonda nei misteri e in Platone, 
spiegazione allegorica nella filosofia del- 
la natura e nella Stoa (ma con sacrificio 
del significato proprio del mito, già in 
gran parte perduto)", indegno scherno 
da parte di alcuni letterati e di molti in- 
tellettuali, critica e rifiuto in base a mo- 


tivi etici e razionali in una serie di 
scrittori, particolarmente nei filosofi. A 
una condanna radicale per ragioni re- 
ligiose si giunge solo nel N.T. e negli 
scrittori cristiani dei primi secoli (> E- 
G) 


D. ибо E MITI NELL'A.T. (LXX) 
E NEL GIUDAISMO 


т. П termine põog e i suoi derivati 


376: xo murs йо, exe ойх Ёрүощ (а 
storia!) Bpoüv; Plut, Artax.t (1 тота): ju 
By @туфмшч xoi тарирёршу ... таутоба- 
Tijv nudaiev, «una massa variopinta di miti 
ШЫ е assurdi»; Corp.Herm., Exc. xxi 
зо (1р. 460, Scott): &imurros viz ретеүгуеа- 
Tipong (ai posteri) nübos Sh дободо (тё) 
xoc elvat. Che la sensibilità linguistica dei 
Greci abbia sentito fino ad cpoca assai tarda 
il ‘favoloso’ come elemento essenziale del mi- 
to, è dimostrato anche dal nome di MGdog 
che si dava a un giardino di Siracusa (Athen. 
Ср. 542a]), à тё p) äv ттк 
тоф лой отоо xahi evan dà pv- 
Mud Боху tà оір alto) Aahoúpeva, co- 
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sono praticamente estranci al testo gre. 
co dell А.Т. Il vocabolo si trova unal 
volta sola? (Ecelus 20,19, > n. 23), d 
ancora nell'antico significato di parola, 
Invece Baruch 3,23 presenta un singo- 
lare uso del composto үшуфо).$үос, sel 
almeno si deve qui effettivamente in. 
tendere come interprete di miti (| 
n. 92, verso la fine). 


2. Se рої la cosa in sé — il mito -| 
sia estraneo all'A.T., è un'altra questio- 
ne, alla quale non si è d'accordo nel ri- 
spondere. Rappresentanti della cosiddet- 
ta scuola di storia della religione, come 
Gunkel'* e Gressmann, parlarono senza 
esitazione di miti, specialmente a propo- 
sito di Ger.1,11 е di numerosi passi pro- 
fetici; altri studiosi trovarono inconcepi- 
bile che si applicasse alla Bibbia vocabo- 
lo e idea. Tuttavia Gunkel asserisce che 


Israele non ha amato i miti, perché essi 
sono essenzialmente politcistici, rap- 
presentano la divinità in un rapporto 
con la natura che non è conforme alla 
Bibbia, e spesso fanno o subiscono co- 
se indegne di essa. D'altra parte è dif. 
ficile negare che Isracle, nonostante ta- 


me suppone Eustath. Thess., comm. in 1/23, 
157 (p. 275, STALLBAUM). 


198 Cfr, Тілен, in RGG? iv 364 


19% In Sap.17,4, dove il cod. A legge pūðoç, si 
tratta di un semplice errore di trascrizione, 
per puxds. 


1% + Genesis xiv ss. 33-40,67-77.124 68; IÐ., 
in Schriften des A.T. 1 1 Xx921) 1356. 17s. 
3755. e passim; То. in RGG? ту 381-390; У 
49-60. Da parte ebraica: + Bercer 1; MICHA 
Joser мїн Goron (= M. J. Bezorrscurwskt), 
Die Sagen der Juden, 7 voll. (191398); T0., 
Der Born Judas (1934). 
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le contrasto dei miti col monoteismo 
etico e trascendente, soprattutto nella 
remota antichità ma ancora in epoca più 
recente, abbia assunto la componente 
mitica; specialmente il modo di consi- 
derare la natura è affine a quello del 
mito 7, Ma Israele ne ha decisamente 
mutato tutto il materiale: lo ha ‘sto- 
ricizzato' *, lo ha trasferito da un an- 
damento ciclico, proprio di tutti i mi- 
ti della natura, a una storia di Dio av- 
venuta una volta per sempre (persino 
quel troncone di mito che compare in 
Gen.6,-4!). 

Oltre che nella storia delle origini, 
la maggior parte del materiale mitico 
primitivo si trova nelle parti poetiche 
dell'A.T., poiché presso tutti i popoli 
i poeti sono in qualche modo quiéptv- 
до, (+ n. 46; C 3 b). Quanto all'A.T. 
l'affermazione vale in prima linea per 
i profeti, che da un lato furono i più 


accaniti avversari di ogni falsificazione 
mitica, ma d'altra parte spesso furono 


107 Settim, in RGG? v 1832, 

1 +» Noni e Wersex, locit. Су. RAD]. 

1 Cfr. + R. Krrrer, loc. cit. Non si tratta 
però di dire che Isracle avrebbe trovato giù 
presso i Cananei l escatologia (ivi compresa 
l'attesa del Messia) unitamente alle forme mi- 
tiche con cui esprimerla (così H. Scumior, 
Der Mythos vom wiederkehrenden. König im 
AT. 31933] 85.). A fondare il mito del pas- 
sato entro le raffigurazioni dell'avvenire sono 
stati i profeti, che così gli hanno conferito il 
sigillo del ‘compimento’. 

по RGG? ту 382.387; H. Gunxet, Schöpfung 
u, Chaos in Urzeit u. Endzeit 1921); P.Vorz, 
Die Eschatologie der jüdischen Gemeinde іт 
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pure grandi poeti e perciò talvolta pre- 
dissero il futuro servendosi di varie im- 
magini derivate dal mito {ad es. 19.14: 
Ez.29)®. 


L'apocalittica, che si riallaccia al pro- 
fetismo, ha adoperato in proporzioni 
ancor maggiori il materiale mitico e ha 
trasferito al tempo escatologico parec- 
chi miti delle origini!" 

Anche nella letteratura sapienziale si 
nasconde forse un mito primitivo: di 
una Logia figlia degli dèi! 

Nelle Pseudo-Clementine (bow.2,25), 
nelle quali è forte per lo meno l’influs- 
so giudaico, il posto della copia è pre- 
so dalla Elena omerica, quale essenza 
generatrice del tutto e saggezza. Vi si 
dice che Simon Mago, «travisando in 
maniera evidente anche altre invenzio- 
ni del mito ellenico, inganna molti» "°, 

In epoca più recente, a miti orien- 
tali si aggiungono comunemente anche 
miti greci: in parte vengono usati al- 
legoricamente dai rabbini per scopi di- 

sissimi, come ad esempio il mito del- 
le Danaidi (Ler.r.19,1a Lev.15,25) € 
di Arianna (Cant.r.1,8a Cant.1,1) qua- 
Ji parabole per lo studio е l'interprcta- 
zione della Тога"; in parte con Й mu- 


mi. lichen Zeitalter (1934); BOUSSET.GNESSM., 
469 ss. 

т! Cfr, КСС? 1v 389; Г. Büciistt, Theologie 
des N.T. (1935) 164 n. 14; R. BULTMANN, in 
Eacharisterion für H. Gunkel n (1923) 1058, 
ritrova questo mito persino in lo.1,1; cfr. an- 
che In, Job. (1937 зв.) 85, spec. В, n. то; 9, 
n. t. Inoltre — n. 126; Н. Ѕснмірт, op.cit. 
(> n. 109) ax, n. 2. 


12 Hennecke 217. Qui si ha anche un esem- 
pio di interpretazione gnostica del mito ( (+ 
C sess); cfr. W. Bousser, Hautprobleme der 
Gnosis (1907) 78 ss. 

35 StracK-BILLERBECK ту 408; 1 654; cfr 
ibidem 573 (letto di Procuste) e ту 408 s. 
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tamento di parecchi particolari sono 
trasposti a figure del mondo giudaico™", 
Così uno dei più importanti miti pla: 
tonici, il mito conclusivo della Repub- 
blica (10,614b-621d), dopo essere pro- 
babilmente passato in Egitto, dove su- 
bi alcuni mutamenti contaminandosi col 
mito di Horus, rispuntò nella lettera- 
tura rabbinica, ma come 'mito' ormai 
quasi tipicamente giudaico "5. Proba- 
bilmente però il giudaismo non si rese 
conto che si trattava di figure e di ma- 
teriale mitico (come l'uomo primigenio, 
ecc.) che avevano un posto non indif- 
ferente nel suo pensiero", 


E. иўйо NEL м.т. 


L püBov: un corpo estraneo nel N.T. 

La posizione del N.T. di fronte a ciò 
che si chiama ибо è inequivocabile. Il 
termine compare esclusivamente in fra- 
si di contenuto negativo (1 Tipr.1,4; 4, 
75 T'it.x x4; 2 Petr.1,16; quanto al sen- 
so cfr. anche 2 Tim.4,4); ed è sintoma- 
tico che il родос sia recisamente rifiu- 
tato, come mezzo e contrassegno di un 
messaggio del tutto estraneo, in parti- 
colare di una dottrina erronea combat- 
tuta dalle lettere Pastorali. 

L’ evangelo si occupa dei peya)eta 
той deo (Act.2,11), delle grandi im- 
prese di Dio, nella storia e nel tempo 
escatologico. Esso è quindi Aéyog (+ 
IV 1 [a]), esposizione di fatti storici, 
о трофттьхде Moe (cfr. 2 Petr.1,19), 


1M Cfr. > BERGEL п 5s. 68 
155 Cfr, R.Mevea, Hellenistisches in der rabb. 
Anthropologie (1937) 88-114. 

16 Cfr, R. MEYER, op.cit. 1.74 ss; per l'atteg- 
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cioè esposizione di avvenimenti profe- 
tici. I родо, dell’ eresia sono invece 
racconti inventati, privi di verità, sto- 
rielle da тете. 


IT. HI problema dei pito, 
neotestamentari 

Che cosa si debba però intendete per 
i 11980: di cui parla il N.T., è una que- 
stione assai discussa nella Chiesa an- 
tica e ancor oggi controversa, poiché 
Paolo, che non mostra per questi põ- 
до, lo stesso interesse ad essi dedicato 
dal її sec. e da noi stessi, non ci dice 
nulla în proposito. 

Il primo problema che occorre risol- 
vere è questo: i рдо, di cui nel N.T. 
parlano soltanto le Pastorali c un solo 
passo della seconda Lettera di Pietro, 
costituiscono un complesso omogenco 
oppure ve ne sono di due o più tipi 
diversi? 

1. L'amogenvità dei рдо. nelle 

Pastorali 

A proposito dei родо, nominati nel- 
le Pastorali si pone innanzitutto la do- 
manda: è qui il caso di distinguere, nei 
до, propalati da falsi dottori, fra 
quelli attuali (cfr. т Tim.4) e quelli fu- 
turi (cfr. 2 Tim.4)? Se tuttavia si esa- 
minano con precisione le pericopi che 
riguardano i maestri d'errore, si vede 
subito che non è possibile mantenere 


una chiara distinzione fra presente ed 
avvenire ', 


giamento contraddittorio di Filone, specialm. 
sul problema dell'allegoria, + coll. 613 ss. 

1” Contro il WonesgesG, Past.27 s., che so 
stiene questa tesi, si possono far valete le se- 
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Gi si può chiedere inoltre se i poda. 
dell'eresia serpeggiante in Efeso, di cui 
parlano le Lettere a Timoteo, c quel- 
li diffusi a Creta, di cui si tratta nella 
Lettera a Tito, siano di due tipi fon- 
damentalmente diversi o un fenome- 
no in sostanza uguale. In base alle let- 
tere, non è possibile dimostrare con si- 
curezza né l'una né l’altra tesi. Tutta- 
via è significativo che da ambedue le 
parti i por e i loro paladini figurino 
come censurabili moralmente (cfr. Tit. 
1,16; 1 Tim.4,7: бё}, > IV 2 [а]), 
che anche la verità del vangelo (2 Tim. 
4,4; Tit.1,14) e la saldezza della vita di 
fede appaiano minacciate da questi pū- 
der (Tit.1,13; 1Tim.1,4). Ma è ancor 
più importante che per ambedue i grup- 
pi si deve chiaramente ammettere una 
medesima provenienza (> II 2). Pare 
quindi del tutto ovvio considerare i 
до delle Pastorali come manifesta- 
zione di uno stesso genere. 


з. Provenienza е tipo dei pito. 
nominati nelle Pastorali 
Consideriamo per primi e a parte i 

ийде. delle lettere a Timoteo: posto 

che debbano considerarsi come un tut- 
to omogeneo, sono un fenomeno di am- 
biente ellenistico o giudaico? Davanti 

a questa domanda gli esegeti si divido- 


guenti considerazioni: dopo aver descritto il 
futuro in 2 Tim.3,1-5, Paolo al v. 6 passa al 
presente, ma gli oppositori a cui mira sono є 
videntemente gli stessi di prima. Anche il le- 
game fra le affermazioni circa il futuro in 2 
Tim.4,3 s. е і versetti che precedono e seguo- 
no, con ammonimenti per il presente, è così 
stretto da non potersi dubitare che Paolo ve- 
da quei pronostici per la fine avverati nel pre- 
sente, che porta appunto i segni del tempo ul- 
timo. Ugualmente non ammette soluzione di 
continuità la concatenazione fra presente e fu- 
turo in z Tinr.4: se Timoteo deve far presenti 
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no în due gruppi, come del resto per 
tanti problemi neotestamentari, e que- 
sto fin dai tempi della C 


sa antica, 


a) La storia del vocabolo e dell'idea 
di родо: anteriore al N.T. fa senza dub- 
bio pensare prima di tutto a una pro- 
venienza greca. In realtà parecchi stu- 
diosi, come già il Crisostomo, pensano 
che si tratti qui di un'allusione alle an- 
tiche storie di dèi e a una loro inter- 
pretazione allegorica cristiana, come cf- 
fettivamente si usò fare nell’ antichità 
(> n. 160). Ma da altri indizi (+ coll. 
59455.) si deve pure concludere che 
uSdog nelle Pastorali ha da essere in- 
teso non nel senso proprio di ‘mito’, 
bensì in quello più generale di storia 
non vera, favola. 

b) La maggior parte dei tentativi di 
spiegare i рдо, neotestamentari come 
provenienti dall'ambiente ellenistico si 
volgono tuttavia alla gnosi. Già Tertul 
liano (praescr. baer.7.33; Val.3) е Ire- 
neo (baer.1,1; anche in Epiph., haer.31, 
9) riferirono apertamente 1 Tinr.1,4; 4, 
7 ai Valentiniani, e l’esegesi critica del 
хах sec. seguì il loro esempio. Questa, 
ora presuppone (come gli antichi) una 
allusione a una determinata forma di 
gnosi”, ora lascia aperta la questio- 
ne del genere di gnosi di cui si tratta, 
mentre alcuni restano indecisi tra la 
gnosi ellenistica e quella giudaica". 


ai fratelli î presagi dei vv. 1 s$, cvidentemen- 
te essi devono valere per il momento attuale; 
e se Paolo mette in guardia contro una so- 
pravalutazione della тона vuuvazia (v. 
8), è chiaro che si rifà al v. 3; ma allora an- 
che i pod del v. 7 appartengono a questa 
serie di affermazioni circa il futuro-presente 
(così anche ScutartE®, ad 1). 

158 А. Neander pensa a Cerinto, J. Lightfoot 
ai Naasseni, O. Prieremrm, Urchristentum 
1902) п 271, ai Valentiniani o anche а una 
precedente gnosi siriaca. 

1 Cfr, Jüuches-Fascuez, Einleitung in das 
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In appoggio a tale tesi si suole ricor- 
rere principalmente alle yeveahoyias 
che figurano insieme ai родо, (1 Tim. 
1,4), che sarebbero delle serie gnosti- 
che di сопі 29, Ma proprio la storia se- 
mantica di quel vocabolo rende inve- 
rosimile l’esegesi che si rifà alla gnosi 
come цфйос appartiene sostanzialmente 
in origine al mondo del politeismo, co- 
sì yeveaXoyia all’interno del N.T. si 
caratterizza come concetto nato in am- 
biente giudaico !. D'altra parte, poiché 
рдо e yeveahoylar sono congiunti in 
una formula divenuta tradizionale" e 
i родо, delle Pastorali sono da conside- 
rare come un tutto unico (+ II 2), l'e- 
spressione "IouSaixoì odor (Tif.1,14) 
viene ad assumere il valore di una for- 
mula-chiave: i pūðo xal yeveahoyiar 
anépavtor sono di provenienza giudai- 
ca (cfr. anche, fra l'altro, уоџобаёббсха- 
Xov in 1 Tim.1,7 ecc.). 


c) Da questo presupposto partirono 
già parecchi Padri orientali ed occi- 
dentali. Teodoro di Mopsuestia e Teo- 
doreto, alla pari di Agostino (contra ad- 
versarium legis et prophetarum 2,1 5.), 
riconobbero i родо, nella Sevtigwr 
giudaica, la Mishna, ‘ripetizione’, men- 


N.T. (1931) 181 s Н, J, HOLTZMANN, Lehr. 
d. bist-krit Einl. in das N.T. (1892) 288. 

10 Così : ZwTh (1902) 544: W. 
7. MancoLo, Die Irrlebrer der Past, (1856) 64 
5s; Derius, Past, ad I, e altri; contra, ad 
es., Feme-Benm, Einl. in das N.T. !(1936) 
2055 

їз 5 п, coll. 39556; Cremer- KÖGEL 2408; 
— G. Киты, loccit. 

12 — n, col. 394. Cfr. Plat, Тіт. зза (> 
її, col. 393); Polyb.o,2,r: побу үйр xai 
тоў) ауб Pmnpdhdvow tå те тері тйс Ye 
veahoriag xol Iuidove..., «dopo che molti e 
in diverse maniere hanno trattato quella par- 
te della storiografia che si occupa delle leg- 
gende degli dèi e degli eroi». In questi passi 
tuttavia yeveahoyia è in funzione delle con- 
cezioni politeistiche. 
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tre l'avversario di Agostino li aveva fat- 
ti risalire direttamente alla Legge e ai 
Profeti. Quest'ultima interpretazione, 
modificata nella forma — i родо, non 
sarebbero i racconti stessi dell'A.T., та 
la loro spiegazione ed elaborazione alla 
manicra solitamente usata per le leg- 
gende degli dèi pagani e degli eroi — 


trova anche oggi dei sostenitori, 


Merita soprattutto attenzione quel 
gruppo di esegeti (Schlatter, Lock, ecc.) 
che riferisce i родо, alla haggadà giu- 
daica e ne attribuisce la diffusione a 
una gnosi giudaica o giudeo-cristiana. 
Alla haggadà pensava già chiaramen- 
te l Ambrosiaster quando, commen- 
tando г Тіт. 1,4, parla delle fabulae, 
quas narrare consueti sunt ludaei de 
generatione suarum originum (cr. lo 
stesso a proposito di Tit. 1,14). L'im- 
portante teoria di una gnosi giudaica, 
che incomincia oggi a trovare più ge- 
nerale riconoscimento "5, ebbe un pre- 
cursore in Campegio Vitringa quando 


1% Cir. già l'Ambrosiaster, а Tit.yo: fabulosa 
non lex, sed haeresis est. 

1 Così Carmen Köcer 241; F. H. Corson: 
JThSt тә (1917-1918) 265-271, specialmente 
268. La definizione data più sopra fa pensare 
ovviamente a Filone (> IV 5 [b]); ma del si- 
stema filosofico-religioso di impronta alessan 
drinogiudaica da lui rappresentato non può 
esservi questione nelle Pastorali, dato che in 
esse si tratta, penso, di un gruppo speciale di 
della loro dottrina. Quanto alla tesi 
ile si tratterebbe quasi di termi- 
ni tecnici indicanti solo la forma e il valore, 
non il contenuto vero € proprio, neppure es- 
sa si sostiene, a causa della sua artificiosità e 
dell'uso fatto altrove di рос e yeveahoyta. 
15 — n, col. зуу con la n. 5. 
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biasima Iudaei aliqui Platonicae aut Py- 
thagoricae philosophiae studiosi e le 
loro subtilissimae disputationes de di- 
vinitate eiusque variis emanationibus 
(anche se egli pensa alla kabbala)”. 
In realtà è quanto mai verosimile che 
nelle Pastorali si tratti del primo ap- 
parire di una forma di gnosi che creb- 
be sul terreno del giudeo-cristianesimo 
ellenistico (come ad es. la gnosi, peral- 
tro un ро’ diversa, di cui si parla nel- 
la Lettera ai Colossesi); infatti certi ac- 
cenni a teorie dualistiche quali si nota- 
no in х Tim.4,1-5 e 2Tim.2,18 riman- 
dano evidentemente oltre il giudaismo 
veto e proprio. In quella gnosi le nar- 
razioni haggadiche e la loro utilizzazio- 


ne religiosa (allegorica) devono aver a- 
vuto, accanto all'A.T., un posto indebi- 
to", e da parte degli oppositori saranno 
state indicate per disprezzo con il termi- 
ne pagano di иўдо,, probabilmente an- 
che in considerazione del metodo di in- 
terpretazione delle narrazioni stesse, che 
era în sostanza uguale a quello dei miti 
ellenici. Proprio in questo tipo di esege- 
si, che apriva le porte a tutti gli arbi- 


16 Observationes. Sacrae v Ҷт717) 174, cfr. 
Wotnennero, Past.43-45. F. C. BAUER mette- 
va i родо, delle Pastorali în relazione col mito 
dell'Ahamot; A. RerscHt., Die Entstehung de 
altkatbolischen Kirche (1857) 342 n. 2; 
dettagliatamente nel suo articolo Uber die Es- 
sener: Theol. Jahrbuch (1855) 354 ә. coi Te- 
тареш. R.KNorr, Das nachap. Zeitalter (1905) 
3025, vede uno stretto legame fra i puto 
жай yeveaoyias delle Pastorali e la falsa dot- 
trina di cui si parla in CoL, intendendoli co 
me speculazioni giudaico-gnostiche sulla condi- 
zione degli angeli. 
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tri gnostici (cfr. &mépavros, «senza fi- 
ne», 1 Tim.1,4), la Chiesa deve aver vi- 
sto un pericolo che le fece dare un se- 
gnale d'allarme, benché in altri campi 
non si mostrasse del tutto avversa alla 
haggadà giudaica (cfr. ad es. Iudae 9). 
Perciò anche le frasi nelle quali le Pa- 
storali parlano di questo fenomeno col- 
laterale della gnosi (fiéfimkog + IV 2 
[а], ypabing — [b], napavréopar) 
non sono così dure come altre espres- 


sioni relative all'eresia "*. 


з. Il genere dei uddor 
nella seconda Lettera di Pietro 


Quale idea di иййос è presente nel- 
l'unico passo al di fuori delle Pastorali 
in cui si parla di ибо, cioè in 2 Petr. 
1,16? La Lettera tratta (particolarmen- 
te nei vv. 19-21) del messaggio escato- 
logica degli Apostoli. Esso si fonda su 
una visione anticipata della gloria di 
colui che deve tornare, visione largita 
loro attraverso personale esperienza, 
xbox yevndévres тїйє bxelvou peya- 
Уемттутос, «essendo stati testimoni o- 
culari della sua maestà» non, certo, so- 


її Cfr. fra l’altro i passi del Libro dei Giubi- 
lei citati in WonLenpeno, Past.32-37, e gli е 
sempi riportati dal Lock (a 1Tim.1,4) е 
ScerrER, Past.33 s. (cfr, 123), che conside. 
ra soprattutto i ‘miti’ di provenienza giudai- 
ca su Dio e la natura, sull'origine e il destino 
dell'anima ecc, che servivano nell’ insegna- 
mento come argomenti in favore delle tenden- 
ze dualistico ascetico docetiche. Un'idea delle 
aberrazioni a cui giungevano i miti giudaici si 
può avere da =» BERGEL т e soprattutto и. 


15 Cfr, WollLENMRG, op.cit.159. 


ET 


lo sulla «santa montagna» della trasfi- 
gurazione (cfr. Io.1,14), ma su di essa 
in particolare (2 Petr. 1,17 .); tale vi- 
sione non & basata su certe speculazio- 
ni fantastiche, quali si trovavano in 
parte nella letteratura apocalittica, o su 
vuote favole, come evidentemente (> 
2) avveniva nella gnosi giudaico-elleni- 
stica. Il contesto escatologico porta co- 
munque a concludere che anche i pū- 
до, della seconda Lettera di Pietro so- 
no di provenienza e tipo giudaici pro- 
prio come quelli di Tiz.1,14 e în gene. 
re delle Pastorali”. La tesi è convali- 
data da Ignazio, per il quale (Mg.8,1) 
Tiavasta, pudeópaoiv naharois, «la- 
sciarsi sedurre da antiche favole», rien- 
tra nell'ambito del xatà vépov 'Iov- 
Baicuàw Cv, del «vivere secondo la 
legge giudaica». È dunque assai proba- 
bile che in tutto il N.T. si abbia a che 
fare con odor dello stesso genere. Dob- 


biamo ora esaminare più da vicino al- 
tre caratteristiche e particolarità di que 
sti puoùdos, 
III. рбдос, verità e storia 

La contrapposizione di pod e @ 
Улда. è di fondamentale importanza; 


1 Sul problema dell'identità tra i falsi dotto 
ri c i рдо di 2 Petr. e delle Pastorali cfr. + 
Mayor cLXVII ss. 

1% Aristot., mefapb.11,8, p. 1074b, 15s: za- 
раёїботаь Bb map civ dpyaltov xai тар- 
rmdaltuv iv йоу туўралы хатађ)ецци- 
va той бттероу ёт deol тё elow olor хой 
Tipiye тё delov tiv булу gúsw. Questo 
principio vale in modo tutto speciale per il 
mito "socratico', che negli scritti di Platone si 
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benché la grecità ne avesse sentore (+ 
coll. 5595.; 584), essa non fu riconosciu- 
ta allora nella sua profondità essenziale, 
ciò che, invece, è divenuto possibile al- 
la luce del concetto di verità proprio 
del N.T. (— 1, coll. 649-655). Il passo 
fondamentale per tale contrapposizione 
è a Tim.44 (> IV 1). 


1. Mito e verità presso i Greci 


Sc Euripide poteva ancora parlare di 
un родос tig dAndelag (Phoen. 469, 
— n. 37), con l'ulteriore sviluppo del 
concetto di родос la verità (sia pur la 
verità religiosa più profonda) non si 
lasciò più esprimere che v йоу oxh- 
рать! In tal caso è tuttavia possi- 
bile scoprire nei miti il pensiero del 
loro autore (che è Platone) circa la ve- 
rità (Orig., Cels.4,39, — col. 575). 
Ma proprio nell'essenza del mito pla- 
tonico, anche se per il filosofo esso è 
propriamente un Aóyoc (Gorg.5234, + 
n. 60), è insita una incertezza inelimi 
nabile (cfr. Meno 86b; Phaed. 114d), 
trattandosi sempre e soltanto di un «di- 
scorso verosimile» (Ти. гуй), il cui cu- 
stitutivo essenziale resta solo 1) xiv ei- 
xéxtov фййшу Ёбёо, «l'idea espressa dal- 
le parole probabili» (Tim.59c.d). Seb- 
bene esso sia un rispecchiarsi della ve- 
rità (eiuoviluv tiv &hhðevav, Suida), 
o un riflesso o immagine del Муос", 
è pur sempre di per sé un poç thas- 


distingue chiaramente dagli altri miti, come 
ad es. ciò che Socrate dice della nascita di E- 
тоз (symp.203bss.) si differenzia dai cinque 
miti su Eros che precedono (—» FRIEDLÄNDER 
20755), cfr. inoltre Pla, Tim.22c: molto 
110v jv. суша Éxov Метал, тё БАр 
dis ton. Strabo 1,235; Orig, Cels. 4,5839 
(— col. 571). 

зи Plut., Is. сё Os.20 (ц 3592; — col. 576 
€ n. 88): уои tivds upaos, In., Atber.4 
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Del (+ n. 58 e 139) un Aóyog фем- 
She”, 

Così podog finisce per essere il con- 
trario di &Aijdera, come fu rilevato in 
particolare da Giudei e Cristiani, ed an- 
che da altri, in epoca successiva. Filo- 
ne (exsecr.162) contrappone ёпћастос 
àhhdera, «verità non artefatta», e pū- 
dor nerd ao pévor (inventati) ™, e Orig., 
Cels,8,66, dice che Ўптбу diiidevay, 
«uno che cerca la verità» non può non 
essere феђүшу |iudovc, «uno che rifug- 
ge dai miti». Significative per la svalu- 
tazione raggiunta dal concetto di родос 
su questa linea sono infine le denomi- 
nazioni di uudutepia. e mythistorica 
volumina, date ad opere di tarda pro- 
duzione "* che si vogliono evidentemen- 
te indicare come storie inventate. 


(t 348a; > n. 52 alla fine): Aóycu eixüv 
хой elBiakev. 

1 Ibid. e Suida, s.v., > coll. 5595. 

1 L'antitesi робос- идва è già un luogo 
comune del razionalismo greco al suo primo 
apparire e si trasmette fino ai secoli più tardi; 
cfr. Scumuo-STANLIN, op.cit. (> n. 42) 697 
con la n. 2. Esempi: Dion. Hal., ап. Котт, 
39,1 € passim; per Luciano è deciso che i mi- 
ti non sono altro che un imbroglio, cfr. fra 
gli altri pbilops., passim, ad es. ibid. l'antitesi 
1udibbrdAndé<. Longus 4,19,3: antitesi Am- 
dg Abrocahedberdas. Philod. philos., rerbo 
rica 2 (p. 53, борнлиз): dnbie nube e 
altri, cfr. anche — n. 103. 

19 Capitolinus Macrinus 1,5 (Script. Hist. Au 
gustae 1 201, ed. E. Hont); Vopiscus, quadri- 
que tyrannorum 1,2 (ibid. 11 222). 

P5 Cfr, WenptAND, Hell. Kult.115 ss. 

1 Similmente Ausonius, commemoratio pro- 
fessorum 22,26, chiama due grammatici latini 
et graeci: callentes mytbon plasmata et bisto- 
riam. 


1 Luc, quomodo bistoria conscribenda sit 
4a: uh тё pudes ёттадесдш ФАЛА civ 
dita тбу yeyevnuévuv ámoleinec тойс 
батроу. Cfr.Strabo 10,3,20 (puðohoyeiv päh- 
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2. Mito c storia nell'antichità 


Gli antichi non avvertirono alcuna 
tensione fra mito e storia. Sino alla fi- 
ne del periodo classico i miti erano sta 
ti trattati dai cosiddetti logoprafi, in 
particolare da Ecateo e dalla sua scuo 
la, come preliminari della storia pro- 
priamente detta", Ancora Polibio (9, 
1,4; 9,2,1, > n. 122) giustappone J10- 
dos c {тор come due generi di ope- 
ra storica "*. 

Anche quando si avvertì chiara la 
esigenza di tener separato il mito dalla 
storia" e i miti furono lasciati ai co- 
siddetti mitografi!*, Sesto Empirico 
(math.1,263) distingue istopila, одос 
е ride" come elementi che nella 
storiografia si affiancano ™, 

Ad ogni modo, praticamente la sto- 


Xov fj істор); Aristot., росі. 9 (p. 1451b 4 
5): storici e poeti si differenziano т cóv 
niv тё увубиуа Ayew, òv 8 ola dv yi- 
vorto. 

1! Сиювт-$симш-$тАнилм, Geschichte der 
gr. Lit. w (1920) 231 ss. 


sa inventata che è simile alla realtà, pūdoç in- 
vece npaypáruv dvevituv xai, фебоу Бе 
deosci cfr. То. Рут. Бур, 1,147: toto 
niong io npaypátuw @үсуйүтшу xol ne 
å ià indica que- 
sto passo, дос e máu. (тАттш) sono 
tuttavia per lo più concetti correlativi, come 
dimostrano le numerose formule nelle quali Je 
due voci sono collegate, come ad es. иййо$ 
rhaoteis (Plat, Tim.26c; + n, 58); nhao- 
és Idos (Pseud.-Callisth. [p. 83,21]; cfr. 
hase Mya, 2 Petra e — Bico, adl); 
000 xai zA&cya. (Plut, def. orac. 46 [п 
435d]; In, Tbera& [1 13]; Philo, congr. 
61); in Filone sono correnti espressioni come 
queste: póðou тора, midov тдйораса, 
mAácua uubhxóv, talvolta anche i composti 
uos) ac cé e подот аот (v. LEISEGANG, 
cfr. P. Wennrann, Philos Schrift über 
die Vorsebung (1892) 110. 
?€ Cfr. CReMER-KÖCEL 740 


КИП 


ria non cessa di trapassare nel mito, e 
il mito nella storia. Come c'è una 'sto- 
ricizzazione del mito’ (> coll. 587), 
così vi è una ‘mitizzazione della storia’: 
le imprese di Alessandro furono ben 
presto proiettate nel mito, conforme al 
modo di pensare e di esprimersi mitico 
storico dell'antico Oriente, per il qua- 
le la lotta del re-dio contro i suoi ne- 
mici in ultima analisi è considerata co- 
me lotta contro le potenze infernali", 
Rientra in questo quadro anche Clem. 
Al., strom.5,21,1: «Essi (cioè gli Egi- 
ziani) perpetuano in rappresentazioni 
plastiche l'elogio dei loro sovrani, raffi- 
gurandoli nei miti degli dei» '*. L'uso 
di figure mitiche nella simbolistica se- 
polcrale applica un concetto analogo 
nella ‘storia’ del singolo individuo (+ 
C5d). 


з. нодос, verità e storia nel М.Т. 
L'antitesi di родос e verità, già pri- 
ma esistente, raggiunge nel N.T. una 
profondità nuova, grazie alla pienezza 
acquistata dal concetto di à) Mdera, 
quando la realtà della salvezza si cala 
totalmente nella storia е la pienezza 
divina del Cristo si fa carne. Qui, in 
contrasto con [:0#ос, non abbiamo più 
un'idea astratta di verità o solo ogget- 
momenti della vicenda terrena, 
ma un factum divino con tutto il peso 
della sua realtà storica. Nel N.T. non 
si potrebbe dire che una parola o una 
narrazione ‘contiene verità”, se esse non 
partecipassero della realtà (> sotto; > 


tivi 


11 -> Jenemias, Ap. Glaubensbekennenis (> 
nota bibliogr. G) 47. 

1 toùe үойу tüv бВатАёшу ixaivcue deo- 
hoyoupivoic pudore трайбёуте, dvaypá- 
Фоул, Bi ту dvavà gun. 
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IV 5). Su questa legge generale si in. 
nestano le osservazioni particolari chel 


uono. 
IV. Caratteri e relazioni dei рдо, 

neotestamentari 

1. In 2 Tim. 4,4 si legge: dirò nv 
тїїс Dmdelag Thv dov ётоттрёфоч- 
gu, ёті BE тоф púðouç ёхтратїутоу- 
at, «storneranno l'orecchio dalle veri- 
tà e si volgeranno alle favole». I pdt, 
evidentemente ben noti ai cristiani (tan- 
to che non hanno bisogno di precisazio- 
ne, ma sono designati con un articolo 
determinativo nel quale si sente forse 
un tono di disprezzo, come in 1 Tirz.4, 
7), appaiono come il contrapposto ere- 
tico della verità dell'evangelo (+ III 3). 
Si presentano, come mostrano i verset- 
ti precedenti, nel quadro di un insegna- 
mento che è contrapposto alla vytal- 
vovra ёбазха5Ма, «sana dottrina» (v. 
3)™ degli Apostoli, cioè (a) al Myog 
(v. 2) dell'evangelo, ed è diffuso (b) da 
maestri che accontentano in modo pre- 
occupante le voglie (ruuutar) degli 
uomini (— 2a), sebbene sotto altri a- 
spet 
gni di 


si possano notare in loro dei se. 
cesi, 


а) Per il rapporto fra A&reg e ибо 
nel mondo greco + coll. 558 ss.; 561. 
Già per Platone Aéyog è, al contrario 
di родос, ciò su cui si può far conto o 
affidamento (cfr. particolarmente Tir. 


15 Che i miti possano essere di pregiudizio eal- 
la giusta dottrina su Dio», è cosa temuta an- 
che da Platone; cfr. fra l'altro Flav. Ios., Ap. 
2,256 (+ col. 583); inoltre Orig., Cels.4,48 
(> n. 82) e Е. 


боз (I.703) 


26e, — n. 58; Gorg.523a, — n. 6o). 
Nel N.T., come si acuisce l'antitesi fra 
&@)лїйем e йо, così si approfondisce 
quella fra рос e уос. Se Giovan- 
i, che pone il Aéyoc neotestamentario 
о del suo Vangelo, non accen- 
tua mai il contrasto con родос (forse 
perché egli di fatto si rivolge più ai Giu- 
dei che ai Greci), tanto più chiaramente 
questo contrasto è fissato da Paolo (2 
Tiri 4 24: 1 Tim.4,6.7; inoltre 2 Petr.t, 
16.19): hóyoç è la Parola di Dio dive: 
nuta persona, avente un valore assoluto, 
sulla quale tutto riposa, sia la fede del 
singolo che l'edificio della Chiesa. Quan- 
do il Logos è sostituito dal mito, tutto è 
perduto; la Parola è tradita. Ma anche 
quando si tenta di accoppiare parola di 
Dio e mito, come avviene nella gnosi 
vecchia e nuova, anche allora si tradi- 
sce il Logos. L'una e l’altra deviazione 
incorrono nella condanna dei Padri; per 
la seconda si veda Ireneo (1, 8,1), che 
con chiara allusione a г Тіт, 4,7 dice 
che i Valentiniani, үрабу puidovg ovy- 
хаттттуте...‚ Eonopótew Bovkovtat 
qois ифйощ афту và Мама той de- 
об, «rappezzando insieme favole da vec- 
chierelle ..., pretendono di accordare al- 
le loro storie le parole di Dio». 

b) Nell'antichità erano maestri di 
идо. in prima linca i poeti; essi erano 
i veri e propri puðohóyot (— n. 46: 
cfr. particolarmente Plat., resp. 3,392d. 
398 a [+ col. 583]), e come loro mo- 


14 Торт 8' 'Eppelas pavia Ev тушат» 
Фебес/иобо?, уои; cele те xal aicyeopiy 
буа йубрас. In Massimo di Tiro (18,9, p. 
233,8) quale родот хос è indicato "Ерос, 
il che ha press'a poco lo stesso significato di 
quando in Filone (sacr. A. C. 28) è chiamato 
одо үос il piacere. 


145 Nel mondo greco si poteva parlare di pō- 
dor «fie тттєше; сіт. Dion. Hal, de Thucy- 
dide 5 (ed. Н. UsentrL. RapexMAcHEs, p. 
337,9): родо... dò (var. отд) тоб mokAou 
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dello e capo era ancora venerato Er- 
mes (cfr. Manetho, apofelesmatica 4, 
4445.) "9. In un senso molto più deter- 
minato е vicino al N.T. sono però da 
considerare come ‘maestri di miti! i fi- 
losofi, quali Pitagora o Platone, i teo- 
logi delle religioni misteriche che cela- 
vano i loro insegnamenti nell'occulti- 
smo dei miti (> C 3cd. 5c), e anche 
quegli altri filosofi che ravvisavano le 
loro dottrine razionalistiche in antichi 
miti e così pensavano di poter far ac- 
certare gli uni e le altre (C 5a). 

2. Le stesse contrapposizioni che ab- 
biamo rilevato per i odor ‘futuri’ nel- 
la 2 Tírz., si possono riscontrare anche 
per quelli del presente, menzionati in 
1 Tina 6. xt. бийхоуо Xpur- 
тоб "түгөй, vspepipievos той Ayo, 
tig niovews xal тїс хой; barxa- 
Mas fi парпхоћойдткас тойс Bb Be- 
Búhouç хай үрафбещ ифдоо тара» 
той, «buon... ministro di Cristo Gesù, 
nutrito delle parole della fede e della 
bella dottrina che hai fedelmente se- 
guito; rifiuta i miti profani e da vec- 
chierelle». Anche qui, come abbiamo 
visto per 2 Tim.4,4 (> 1), ci sono due 
elementi che si contrappongono ai pọ- 
3o: Ayo se тістесе е h хол 


nemioteviiva. урёуоу. Diod. $.1,93,3: ol uv 
үйр "Eldavec иййоң, sexasii£vots xal gù- 
tte Buxfiedergiévaae (in leggende inattendibi- 
li) ijv тєрї тойтшу (cioè sui morti) mov 
raptiunav, viv чє ту беу түз xai 
ау ту» Rovnpüv турау. Qui però è giù 
avvertita la contraddizione insita in questo 
collegamento di pioBo e miovigi si veda a tal 
proposito anche quanto si osserva sul fano 
di mescolare åpetahoyia (racconto di iegoi 
Léyo) e pudesnara in Manetone, apotele- 
этайса 4,447, € la condanna della gnosi per 
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Bbasxalia, «le parole della fede» e 
«la bella (buona) dottrina»; ma in più 
figurano due aggettivi che li caratteriz- 
zano: (a) Béßnhoc e (b) ypauòîng, e un 
ammonimento esplicito а respingerli: 
торото (1, coll. 5255.). 


a) La messa in guardia a non scam- 
biare, o anche solo contaminare con pū- 
до, il cibo genuino delle verità di fede, 
offerto da una dottrina schietta, è sc 
tolineato aggiungendo l attributo Bé- 
fimhog (> п, coll. 235 s.) "6: i родо, 
coi quali i maestri d'errore spacciano 
delle presunte verità religiose, sono in 
realtà profani, non hanno nulla a che 
vedere con Dio, col Dio vero, e allon- 
tanano da lui. Sarebbe stato difficile di- 
re più chiaramente come шодо, e rel 
gione, come è intesa nel N.T., si esclu- 
dano; ma la linea di separazione trac- 
ciata da ВёВтћос appare ancora più net- 
ta quando si pensi che tale vocabolo 
include pure l'idea di eti 
santo, cioè può significare ‘impuro’, ‘im. 
morale’ (> п, coll. 238 s.), sebbene nel 
nostro passo l'accento probabilmente 
non sia posto su questo aspetto. 

1 legame fra mito e immoralità non 
era stato ignorato né negato dagli stes- 
si Greci, fin dal tempo in cui Senofa- 
ne stigmatizzava il cattivo esempio da- 


un motivo di questo genere in Ireneo 1,8,1 
(> col. 603). Sorprendente, ma sintomatico, 
è che anche il filosofo cristiano Sinesio (prov. 
1, 1 [MPG 66,1212 B]) faccia una distinzio 
ne fra un [0004 e un (ерёс Aóyoc pagano. 

е Sono chiamate Béfrjxot anche le xevepu 
viau in Тат бло © 2 Tim2a16. Forse han- 
no lo stesso significato di põe, e come i рб- 
day sono non soltanto profane, dannose per la 
morale, ma anche vuote, senza niente di ve 
ro; cfr. la definizione o perifrasi di 1iùog con 
Aévos хєзбе, o уос Weubi in Esichio e 
Suida, come in Ireneo (Epiph., buer.31,9), in 
Athenag.30,3, e l'espressione corrente xtvol 
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to dagli dèi (fr. тт [т 132, Diels']), 
Questo era uno dei motivi dei dispa- 
rati giudizi di Platone (— col. 583), il 
quale sospettava che all'origine di certi 
miti stesse appunto un intento immo- 
rale; cfr. leg.1,636c.d: i Cretesi hanno) 
inventato il mito di Ganimede xatà| 
тоў Auc, «a discredito di Giove», tva] 
Enbuevo Si) тф Sr харпбуто xai 
тайтту тђу hõovňv, «per poter gode- 
re, sulle orme del dio, anche di questo 
turpe piacere» (cfr. Philo, prov.39; Ps. 
Clem., recogn. 10,28 e passim). Nella 
condanna morale dei miti si trovavano] 
d'accordo Cinici, Stoici ed Epicurei, 
Accademici e Peripatetici. Epicuro, si 
dice (Heracl., How. all.4; p. 5,45%), 
«rifiutò in blocco la poesia quale pe- 
ricoloso incitamento ai miti» (&rarav 
duod тойүтху Ocmep ё\0рюу pú- 
доу Séheap aporroviievos) 7. Più che 
mai le carenze morali dei miti furono 
aspramente censurate da Giudei e Cri- 
stiani, in particolare da Filone e dal- 
le Pseudo-Clementine: riecheggiando la 
frase di Platone citata qui sopra (leg. 
1,636 c.d), Filone (sacr. A. C. 28) chia- 
ma la 4j8ovfj inventrice di miti (+ n. 
144), е in prov.38 il nipote di Filone, 
Alessandro, traendo le conseguenze di 
una violenta critica dei miti di Omero 
c di Esiodo, pensa che i poeti merite- 
rebbero di aver mozzata la lingua!*. 


ийм (ad es. Clem. AL, prota). Si osser 
ino inoltre nella stessa 7 Tim. i concetti cor- 
i pataiohoyla (1,6) е evbeXbyoc (4, 
2); — coll. 5595; 599; 6155. con n. 164. 
W Cfr. > Gerroxex хуп s.; Р. WENDLAND, 
Philos Schrift über die Vorsebung (1892) 58 
ss. Esempi: Luc., sacrif. 5-7; philops. 2; e in 
epoca più tarda i versi pieni di dispregio di 
Manetone (> n. 144) sui puðohéyor, che egli 
mette assieme agli aleyeopfpoveg dvbpre е 
a cui P. Masp. 97 п 44 (VI sec. d.C.) affibbia 
l'epiteto di dvaguortoc, indegno. 
1% Cfr. anche Flav. Ios., anf.1,22: ol pèv үйр 
GM vonoditar тойс módos Eaxodovit} 
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Per questo anche l'allegorismo, con la 
sua pretesa di ricavare da storie scon- 
venienti una sapienza profonda e per- 
sino religiosa, fu aspramente contesta- 
to (+ n. 92). Quale contraddizione fra 
i racconti e il loro significato, in simili 
interpreti тё ceuvà боёшудс pote 
xahúbavreg, «che avviluppano di miti 
empi le cose sante!» (Ps.-Clem., bom. 
6,17; cfr. recogn.10,30 ss. specialmente 
36). 


I родо, dei falsi dottori non doveva- 


no contenere immoralità di tal genere, 
come i miti degli antichi; ma comun- 
que incontrarono una certa risponden 


za nella sensualità degli uomini (cfr. 2 
Tina s). 


b) L'espressione ийй ypacobete, 
storie quali usano raccontare le vec- 
chierelle, in origine non ha un senso 
spregiativo; & infatti una qualità ap 
prezzata nelle donne anziane quella di 
essere abili narratrici di favole (Plat.. 
resp.1,350e, + n. 42), e proprio in 
quanto tali Platone riserva loro un po- 
sto nell'azione educativa(+ coll. 573 s.). 
Ma poi si collegò all'idea di ypawbng 
родос, anilis fabula (ad es., Orig., princ. 


vavtte хб ávðpomiwuv брартпиётим elg 
то; Drode cip Aévw tijv dicyUvuv perte 
там (nelle loro esposizioni attribuiscono agli 
dèi la vergogna dei peccati degli uomini) xai 
тойлуу бтотфдттуу (una buona scusa) tote 
movipote Ébuxty; cfr. anche Orig., Cels.1,56; 
448 e passim, 

їө Cfr. Strabo 1,33: hv moeptodly үр 
ön nuðohoylav dmopaivuv; Luc., philops. 9: 
Eu то үрабу иф тё }гүёцєу& ton. Si 
enificativa è (iPid.2) l'espressione uudiSux, per 
dire fiabe assolutamente fantasiose e mirabo- 
lanti, con le quali si possono incantare solo i 
bambini fino a quando hanno paura del babau 
e della strega (> 11, col. 744, n. 4). Inoltre: 
Tul., олу, p. 264,7 55.: xvvác.. nep ai тїт- 
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2,43; Apul, apol.25 [p. 29, Helm]) 
l'idea di roba da donnicciole, futile, in- 
degna di ип uomo. Con tale giudizio 
vengono liquidati i рдо, degli eretici 
in т Tim.4 (cfr. anche Iren.r,84: Ypa- 
v usdor, — col. боз). Più tardi col 
medesimo giudizio dagli apologisti ven- 
gono coperti di disprezzo gli antichi mi- 
ti degli dèi (Athenag.21,2), e altrettan- 
to fanno gli oppositori del cristianesi- 
mo per le narrazioni bibliche (Orig 
Cels.4,36.39, — n. 163) e gli insegr 
menti cristiani (Lact., 251.5,1 ss.) 9. 
з. In 1Tim.1,35. l’Apostolo racco- 
manda a Timoteo, Iva rapayyetàng 
тий» pù ётероб:басхођїу ит|бї npo- 
сїн! рйдсщ хай vevendoyian d- 
тербутоцс, altiveg Ёхбтүтђоєіс mapt- 
xovaw адсу ў otxovoplav deod Thv 
tv nietes, «che intimi a certi tali di 


non insegnare dottrine estranee, di non 
correre dietro a favole c genealogie sen- 
za fine, che suscitano cavillose discus- 
sioni invece che attuare il piano salvifi- 
co di Dio nella fede», Qui è chiaro che 
ad opera di qualche gruppetto (тоб) 
doveva esser sorto in seno alle chiese 


das (balie) púðoug #Bovrog. Lo stesso spregio 
di "readobns esprimono pure gli aggettivi Tet- 
BacubBns (Aristot., metaph.1,3, p. 9952, 4) € 
єїйїтє (Hdt.2,45), quando sono riferiti a po 
Boc: cfr. + FRIEDLÄNDER 1998. 

79 Cfr. Harnack, AMiss.389; anche lul, Gal. 
1 (p. 163,45, NEUMANN). 

151 La formula mpoctyec 11500‘ figura anche 
in Tit.1,14: Wh просёҳоутес 'lovbaixoie pi 
Sew Ebict.3,24,18: ‘Opripyw návta тросі 
хе хой oie ио оўтой; Ael., nat.an.16, 
5: тәмйта ärta xal 'Айпуойш. бтр той 
xopibov vepatevépevos (raccontando fantasti- 
cherie di tal genere sull'allodola) mpoctixov 
nó tuvi, фтер обу йхо}ошдута! por Boxe 
xai `Ариттофбмтс (Aristoph., av.). 


os UN 9s) 


ll autorità (zxa- 


— che erano soggette 
раүү дум!) spirituale di 
un movimento a parte c aberrante, di 


imoteo — 


cui sono date come caratteristiche un 
vivo interesse e uno zelo intenso per 
una congerie di poor e vevendoriar 
(> coll. 592 s.). Paolo mette in guardia 
contro questa attività collaterale, anche 
se potrebbe sembrare innocua, perché 
— ed è per lui il punto veramente deci- 
sivo — essa non giova al piano salvifico 
di Dio, che è costruito sulla fede e nel- 
la fede dev'essere accolto, ma anzi in- 
duce ad (ёх тео. Probabilmente 
queste oziose dispute (+ mr, coll. 1533 
ss.) trattavano dell'interpretazione alle- 
gorica e della utilizzazione speculativa 
di quelle narrazioni haggadiche '*. 


4. In Tit. 1,55, si ha un caso ana- 
logo: Ékeyys айтоў< &movipuoe, iva 
Фүхабиәтуу èv тў пісте, ри] npocégov- 
cte "Ioubaixoîs pudore xal ёуто\ойс 
буйротоу @тоттрефорёушу tiv ddp 
део, «tiprendi costoro (scil. i cristia- 
ni di Creta) con severità, affinché si man- 
tengano sani nella fede e non vadan die- 
tro a favole giudaiche e a precetti di 
uomini che volgon le spalle alla verità». 
Il passo è importante perché ne risulta 
in modo chiarissimo il tipo e la prove- 
nienza giudaica (+ coll. 5945.) dei 


Б Cfr. Bice, adl, anche le Georg in т 


Tim.64; 2 Tima,23; Ти. з: pupde toc 
cue xal revendoriac, e Bar.3,23 (> n. 92 
alla fine); anche gli 'Ounowà Intiuara’ di 
Porfirio. 

15 Probabilmente @тоттрёфода è un'allusio- 
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Идо. (tanto dall attributo TouSaixé 
quanto dalla connessione con èvtodai), 
© anche perché la messa in guardia соп- 
tro i falsi dottori è qui particolarmen- 
te severa; l'uso di passi haggadici e 
halakici (&vroXat), probabilmente an- 
che qui contrassegnato dal metodo al- 
legorico'?, viene bollato come qualco- 
sa che fa violenza alla verità, e le spe- 
culazioni costruite su tali basi sono stig- 
matizzate come malsane, perché distol- 
gono dalla fede semplice e genuina. 


5. Un simile dissidio fra testimonian- 
za apostolica e џодо, figura anche in 2 
Petr.1,16: où үйр cecoQuzuvotg pú- 
Dow Ёахоћоуђсаутес Ёүушрісацеу 
piv Thv тоў xupiov huv "1000 Xpv- 
стоб Büvapuy xai napovciav, AAN èn- 
orta үғупдёутес тйс Pxelvou peya- 
ewbtntos, «non certo per aver seguito 
delle favole abilmente inventate noi vi 
abbiam fatto conoscere la divina poten. 
za e venuta del Signore nostro Gesù 
Cristo, ma per essere stati testimoni о. 
culari della sua maestà». L'autore po- 
nc come base e giustificazione della sua 
predicazione apostolica, e in particolare 
del suo annunzio escatologico, il fatto 
di aver visto personalmente (— coll 
5965.)"%: ciò che gli ётётто, i testi. 
moni oculari, han potuto contemplare 


ne diretta alla contraffazione allegorica. 
19 Già Omero insiste talvolta sull'antitesi fra 
l'aver visto personalmente e il 1000 di un al 
tro (иффо$ qui nel senso di parola, racconto); 
cfr. così 043.93 ss.; 4,323 ss.: el тош #пштас 
gba quita. тесілу # EX ov pudov йжоусас 
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durante la prima пороџсіа del Signo- 
re, in ore particolarmente solenni, cioè 
la peyaherórng di Gesù, diventerà chia- 
го per tutti nella seconda mapoucia, 
piena di maestà, D'altra parte, affer- 
mando di parlare 00... ceroprajiévoe 
pilote, ёЕахоћочӣђсаутес '9, egli nega 
soprattutto di recare un messaggio fat- 
to di speculazioni fantastiche di pro- 
pria invenzione (cfr. riagtol Mot, 
«discorsi inventati», 2,3), come quello 
dei suoi avversari eretici, probabilmen- 
te di origine giudaica; in secondo luo- 
ВО, respinge l'accusa che tanto la pre- 
dicazione apostolica e la storia su cui 
essa si fonda, quanto l'annunzio esca- 
tologico basato sulle profezie veterote- 
stamentarie e sulla narrazione evangeli- 
ca contengano dei pudot. 

a) Ш Kégel'* distingue il дос, in- 
teso come leggenda formatasi sponta- 
neamente fin dalla più remota antichi- 
tà, dal zX&cpa, che sarebbe un'inven- 
zione fatta di proposito e sapientemen- 
te elaborata. Ma siffatta distinzione non 
regge (-> n. 139), poiché pur ammet- 
tendo che queste definizioni valgano în 
generale, è normale che si parli anche 
di poor plasmati intenzionalmente. 

Specialmente le favole sulla natura 
vengono talvolta additate come compo- 
sizioni artificiose. Ad es., secondo Ari- 
stotele, bist. an.6,31 (p. 579b4, > n. 


mhatonivov; similmente Eurip, Мей 65332 
etbouev, ойх ЁЕ ётёршу põdev Éxw gpácac- 
даз, Nel N.T. абтофа è concetto correlativo 
di Муос (cfr. Lea, anche т Голл), esem- 
pio anche questo di un significato completa- 
mente nuovo dato a un concetto proveniente 
dal linguaggio delle religioni misteriche (cfr. 
Winpisca, ad 1). 
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43b), il fatto che i leoni sono così ra- 
ri deve aver dato appiglio a inventare 
(суутід ти) un родос appropriato, e al 
dire di Ael., nat. an. 16,5 (> n. 151) 
gli Ateniesi ne hanno composto (repa- 
Tevojiar) uno sull'allodol 
Ma è ancor più significativo che una 
tale origine intenzionale sia affermata 
anche per miti in senso proprio, Plat., 
leg.1,636c.d (+ col. 606), dice che il 
mito di Ganimede fu escogitato (Xo- 
үотоёш) dai Cretesi e aggiunto alle leg- 
gi date da Zeus. Se qui tale invenzione 
mirava presumibilmente a coprire un di- 
sordine morale, Tul., or.1 (p. 2,7 ss. [> 
п. 77 1) al contrario parla di miti inven- 
tati perché servano alla guida delle a- 
nime; cfr. ibid. 7 (p. 264,35.): el tpt- 
та, тф xuvi uudove TAdvTE. 
Superiore a tutti come creatore di 
miti è Platone (> C зс). Accanto a 
lui si devono ricordare i poeti, la cui 
attività è appunto la pudorotta (+ 
n. 46; — C 3b), benché a dir vero 
essi creino in base a буо, те xal põ- 
до. xai Ет offerti dalla tradizione, e 
non a proprio arbitrio ma guidati da 
una voce interiore (Éjtgucoc Erivova o 
twowa; cfr. Dio Chrys., or.12,39: 1 
165 s., von Arnim). Invece gli epigoni 
dei pocti, i puðoypágo (ad es. Philo, 
decal.55), nella loro attività professio- 
nale di raccoglitori e rielaboratori di 
miti, vi hanno spesso apportato modi- 
fiche palesemente arbitrarie, a servizio 
dei loro diversi scopi (per rendere più 
divertente il racconto, per esaltare la 
patria, per qualche intento politico). 
Un posto particolare e in vista di 


15 Per la formula &axoAevddiy quibos si ve- 
da anche.los., ar/.1,22 (+ n. 148); dxckov- 
Фал quid (Ael, nat. an. 16,5 [> n. 151]); 
xataxodovdetv иод (Epic, ep.3 [> m. 
102)]; il contrario è mapaxckoubsiv тї xo- 
A баскада (1 Tint 6). 

15 Carmex:K6GEL 740. 

1 > RapermacHER n. 47 (p. 298). 
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particolari problemi occupano a questo 
riguardo i sacerdoti di molti santuari, 
che in aggiunta agli antichi miti cultua- 
li ne hanno inventati sicuramente di 
nuovi'*, Gli Apologisti invece si im- 
pegnano a dimostrare che i miti pagani 
sono stati tutti escogitati dai demoni 
per ingannare e traviare l'umanità (cfr. 
lust., apol.1,54,1). 


Che in 2 Petr.1,16 si tratti di pido 
inventati ad arte‘? è sottolineato anche 
dall’ espressione del Man ёудротоу, 
«per volontà d'uomo» (v.21); anche 
qui il contrario è la rpognaeta, la pro- 
fezia, come al v. 19 è à rpopnewdg 
Aéyoc. Posto dunque che si alluda a 
certe correnti eretiche, ceroguoiévog 
segnerebbe una differenza dai родо. 
delle Pastorali, che invece sono deri- 
vati evidentemente dalla tradizione (+ 
coll. 594 ss.). 


b) nllec e storia biblica. Già Filone 
riconosceva che la differenza essenziale 
fra la Bibbia e le religioni degli vn 
consiste nel fatto che queste per lo più 
si basano su dei miti (conf. ling.3: ai 
lepal Meyguevar 81800, map Viiv xai 
ийфо, mepuéyovow, «i libri detti san- 


1% Cfr. О. Кевм, Griech. Kulilegenden: ARW 
26 (1928) 1-16. Crizia (fr. 1 [T.G.F. 7715.1) 
aveva sostenuto che tutti i miti sono basati su 
invenzioni e false affermazioni di sacerdoti. 
La tesi fu ripresa spesso, sia in forma ostile 
come negli enciclopedisti, i quali accusavano 
i sacerdoti di aver inventato i miti solo per 
dominare le masse, sia in senso positivo dal 
—> Creuzer, che fantasticava di un regno sa- 
cerdotale che avrebbe creato i miti per diffon- 
dere la moralità c la devozione religiosa. 

1% LippeLLScorT: craftily (Bree, ad l: cun- 
ningly) devised, Morrart: fabricated fables. 
Riguardo ai gegoqusuévot. родо, cfr. Aristot 
metaph2 (p. 10902 18): el puwis copi 
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ti da voi contengono anche dei miti»), 
mentre la Bibbia presenta una storia 
vera, e aveva capito che tutto si ridu- 
ce a mantencre chiaramente questa dif- 
ferenza. Perciò egli già lottava, come 
avevano fatto in parte prima di lui an- 
che altri apologisti giudei, per impedi- 
re che le narrazioni bibliche venissero 
interpretate come miti e così svalorizza- 
te (сїт.ер. Ar.168: ойбу eixñ хататё- 
тахта. бй тїї vemos o08b pudor 
Büc, «nella Scrittura nulla è costruito 
a caso о alla maniera dei miti»). Tut- 
to infatti ha un fondamento storico (il 
contrario di цудшб@с) e risponde а u- 
no scopo voluto da Dio (il contrario di 
cixî). Cfr. anche Philo., gig.7: илбес 
толар podov elvat zò tipmuivov, 
«nessuno sospetti che ciò che è stato 
detto sia un mito»; op.mund.2: (Mwi- 
fic) ште... uudovg TAagájevos, «Mo- 
sè senza... inventare dei miti». 

D'altra parte Filone stesso in fondo 
trattò le narrazioni bibliche come miti 
in quanto, sulle orme di Aristobulo, vi 
applicò quel medesimo metodo allego- 
rico col quale la filosofia eclettica del 
tempo ritrovava la propria sapienza nei 
miti ellenici. Anche il motivo a farlo 
era lo stesso: l'apparente stoltezza е 
immoralità di alcuni passi della Bib- 
4. | seguaci più ferventi di Filo- 
ne su questa via furono i Padri ales- 


реу, «coloro che fanno della filosofia in 
forma mitica» (o sui miti); anche Pseud, - 
Callisth. (p. бол, Како): copiorizole por 
xoi тєт\алиёуоу побои riniv. Se geco 
Фетиёуос in 2 Petr.1,16 includa anche il sen- 
зо di «cosa inventata che riveste una verità, 
un'allegoria» (Bico, ad), è discutibile; cfr. 
+ MAYOR 103 5. nota. 

0 Cfr. C. Scrivo, Philo v. Alexandrien 
als Ausleger des А.Т. (1875). Va notato però 
che Filone stesso segue i suoi maestri stoici 
nell’allegorizzare di quando in quando anche 
i miti greci (ad es. providentia 41), ma an- 
cor più sorprende che i Padri della Chi 
sa trovino la teologia biblica nelle saghe di 
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sandrini 4! Come lui infatti Origene 
(e ancor prima la Lettera di Barnaba 
che è di un allegorismo radicale) col 
suo metodo esegetico tratta la Bibbia 
come un insieme di miti *, e tuttavia 
si oppone nel modo più reciso alla di- 
chiarazione dei suoi avversari che si 
tratti di miti, cioè di favole. Cfr. Cels. 
5,57: об yXeUm 0082 үс tà Xevó- 
peva 0088 x haero. xai toot elow, 
«i racconti loro (dei Greci) non sono 
oggetto di scherno né di riso, né si con- 
siderano quali invenzioni e miti» '^ (co- 
me invece si fa con la Bibbia). Celso 
aveva persino qualificato le narrazioni 
bibliche come una sorta di miti di nes- 
sun valore, essendo vuoti, cioè tali che 
non se ne può cavare niente, neppure 
mediante l'allegoria; 1,20: podor xevol 
уомДоута. unë’ @)Алүүорсу ётибғуё- 
pevou ol уо, aUtoi, «i discorsi suoi 
(di Mosè) sono giudicati vuoti e non 
suscettibili neppure di una interpreta- 


Omero; ad es. Pseud.-Iust., cobortatio ай 
gentiles 17.28; Clem.Al., strom.5,100,3; 116 
$4 130,2; сіт. — HATCH so (ma ibid. la n. 
6 è erronea; cfr. O. Ѕтйним su Clem. А}, 
strom. 5,116,1, in Bibliothek der Kirchenvi- 
ter: Clemens von Alexandrien tv [1937] 215 
n. 7); + n. 176. 

ы Cfr. P. Heiniscu, Der Einfluss Philos auf 
die ilteste cbr. Exegese (= Atliche Abb. ed. 
da J. Niket, Heft 1/2 [1908]); + Harcn 
5255, La presenza persino in Ireneo di inter- 
pretazioni allegoriche di racconti biblici di 
mostra quanto fosse diffuso, e quindi ovvio, 
intendere in modo figurato storie religiose c 
di altro genere; cfr. W. v. Loewenicit, Das 
Joh-Verstàndnis im 2. Jhdt. (1932) 135; Р. 
Herviscu, op.cit. 40 s. Più tardi i grandi espo- 
nenti alessandrini dell’allegorismo ebbero i lo- 
то massimi oppositori in Antiochia, > Harcn 
585. 

18 Origene rifiutava espressamente l'interpre- 
tazione letterale di molte narrazioni bibliche 
(princ:4,3,3), ma ne fu aspramente criticato 
(cfr. Pamphylus, apologia pro Origene 5; 
MPG 17,585 хє). 
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zione allegorica» '#. Parlando dell’alle. 
gorismo, probabilmente di quello di Fi- 
lone, Celso dice (4,51): al тєрї аўтам 
dO yop тоў) тёз» ифйшу ойсуќоус 
elei хай toribrepat, «le interpretazio- 
ni allegoriche di esse (scil. delle narra- 
zioni bibliche) sono ancor più obbro- 
briose e assurde dei miti» (cioè delle 
narrazioni stesse). A proposito di Ori- 
gene, Porfirio (Eus., bist. eccl. 6,19,7) 
afferma in tono di biasimo che applicò 
idee greche a miti stranieri (cioè a pas- 
si biblici: тё 'EXXiwoy «oic óivelcuc 
imoBa Ab uevog родос), in quanto in- 
terpretò gli scritti giudaici col metodo 
allegorico che aveva imparato dagli stoi- 
ci Cheremone е Cornuto. 

Questo discredito gettato sulle nar- 
razioni bibliche dagli intellettuali non 
cristiani rimase a lungo di moda (cfr. 
Arnob.1,56 ss.); fra i più accaniti furo- 
no Porfirio (che impiegò tutto il suo 
zelo a smascherare e a distruggere i 


W Cfr. inoltre ibid.8,47: Üpsümw “ENAmves 
sagra (le narrazioni bibliche) púðous ... TÉ 
бё obyt nov та "EX Avwy (le narrazioni 
greche!) pube ў тайта; 8,45: (Celso) tà 
map fiv dvavevpaniiva арбачы... pù 
Doug elvat. VEVBUXE: 4,36: LODO туй тара- 
тдлүләз vole napabebouivars таїс үрамлу 
inodafv (scil. Celso) elva Tv Myov (sci 
in Gema, si badi all'antitesi A6yocuddoc); 
439: 5,54; 3,27: mpl т\лсрбтыу, úg olet, 
xni módov xal cepactuav (ciarlatanerie) то 
тотоу deruvitovans (scil. i cristiani). Ma è 
evidente che già al tempo di Origene erano în 
molti a considerare i miracoli del N.T. come 
йш; cfr. comm. in 102,34 (GCS x, p. 92,10); 
inoltre Harnack, Miss. 

^ Nello stesso senso жеуде juufevew, «rac 
contare miti vuoti di simboli», in Herach 
Hom.allar (p. 31,148; — n. 59); l'espressio- 
ne usata da Celso si trova anche în un passo 
di Giustino (dial.9,1), non però con questo 
senso specifico; essa rivela piuttosto un inne- 
gabile rapporto con 2 Petr.1,16: oÙ xevoic ènt- 
ттейтареуз pudore chit dvarnobelto Aó- 
тоқ, ФАА pecie қуејџотос delou xad, Bv- 
уше, Bpiovar xai. тєўтй.даъ Харт. 


(iz vos) 


‘miti’ cristiani) e Giuliano, special. 
mente all'inizio della sua opera contro i 
cristiani (Gal. [p. 167 Neumann]. 
Egli mette sullo stesso piano miti gre- 
ci e narrazioni bibliche, per dimostra- 
re il non senso c il carattere religiosa- 
mente sospetto di ambedue!*, ma so- 
prattutto di queste ultime; tuttavia fa 
un'importante riserva: «a meno che non 
si tratti di un mito che contenga un in- 
segnamento occulto, йдос Éytoy deu 
plav @тёррлүтоз, соте a me pare» (p. 
1694 5.). 

La stessa corrente, sostenuta da cam- 
pioni non meno zelanti, riaffiorò più 
tardi, nei secoli xix e xx (> n. 7). 


V, Vi sono miti nell'evangelo? 

Qui è possibile sfiorare appena que- 
sto problema, che ha assunto una par- 
ticolare rilevanza con l'esame delle 
narrazioni neotestamentarie alla luce 
della storia comparata delle religioni e 
con la conoscenza del patrimonio miti- 
co dell'antichità contemporanea e per- 
sino del lontano mondo dell'India. An- 
cor oggi, nonostante la testimonianza 
recata dai passi neotestamentari che ab- 


15 Cfr. Harnack, Miss.519 con la n. 5; 521 
s. AI contrario, che narrazioni e dottrine cri- 
stiane possano apparire come ‘miti’, è un 
pensiero usato talora dai Padri per meglio 
spiegare questioni teologiche ed etiche, ad e- 
sempio in questi termini: se si nega la dottri 
na della provvidenza, ос 1) тєрї «2v sui 
pa olxovopia palvera (Clem. Al., strom. 1, 
52,2), oppure (2 Clem.13,3): se la vita dei cri. 
stiani поп è in accordo col loro messaggio, tà 
tim... tle Bhargnuiav трёлсутаһ Abyovete 
sivan uSdbv tiva xai тАйупу (intendi: cd 
Ayia тоб deo, — 1и, coll. 87058. 

1% Cfr. p. 168,45: чї бишрїра. тбу тара 
тойс "EAn лєт\ааиём» pituy тё to 
айта (intendi: la storia di Eva e del serpen- 
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biamo studiato più sopra, i quali dimo- 
strano ed esigono una completa esclu- 
sione di родо, dal N.T., si sostiene da 
più parti che numerosi elementi mitici 
sono presenti nei vangeli!, che esiste 
un rapporto causale soprattutto fra il 
pensiero paolino e giovanneo e le con- 
cezioni mitologiche contemporanee, e 
ancora che la visione del mondo e del- 
la vita, l'escatologia e, attraverso ad es- 
se, persino la cristologia del N.T. sono 
in gran parte ‘mitologiche’ 8, Si può ri- 
spondere che tali imprestiti dal pensie- 
то e dal linguaggio di un mondo al qua- 
le i messaggeri dell’evangelo dovettero 
continuamente opporsi vanno suppo- 
sti a priori e, in numerosi particolari, 
sono anche un dato reale. Ma, da una 
parte, molto di questo dev'essere pro- 
babilmente spiegato non come impre- 
stito vero e proprio, ma come analogia; 
d'altro canto, anche nel N.T. — anzi qui 
in maniera ancor più radicale ed effica 
ce che nell'Antico — gli elementi mu- 


te); р. 167155: calva үйр tori pudbbn 
maths. 

1 Cfr, oltre alla bibliografia della n. 7, P. 
Samryves, Essais de folklore biblique (1923). 
19 — col. 545; inoltre fra gli altri W, War- 
pe, Paulus (1904) 103 %.; W. Bousser, Ky- 
rios Christos (1921) 1395s. 2658. ecc; R 
Rerrzensten, Hell.Myst., anche > А. Jerr- 
mias, Dogmatik 2495. e specialmente R.BULT- 
MANN, in RGG? 1v 3905s; In, Job. (1940) 
330 e passim, sul Cristo giovanneo: il mito 
orientale ha perduto la sua struttura mitolo- 
gica cd è stato storicizzato; anche J. BEHM, 
Geschichte u. Gebeimnis des NT. (1929) эз, 
ine mitica del concetto di Figlio del 
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tuati vengono storicizzati, o meglio 
‘battezzati’, cioè adattati e fatti entra- 
re nella realtà del regno di Dio; anche 


per essi ha luogo un petajiopoodota 
хайётер @т$ xupiou туеўпатос, una 
trasformazione conforme all'operazione 
dello Spirito del Signore (cfr. 2 Cor.3, 
18). Una cosa infatti è assolutamente 
certa: che tanto per gli apostoli quanto 
per gli stessi vangeli tutto è fondato 
sulla storia; essi hanno «proclamato la 
possente realtà del Cristo non come 
seguaci di miti inventati, ma come è 
nértar», cioè come testimoni oculari. 


F. LA CRITICA DEI MITI 
NELLA CHIESA ANTICA 


1. Se la polemica pagana fu mossa 
dallo zelo di screditare come vuoti mi- 
ti le narrazioni neotestamentarie, non 
minor zelo misero gli scrittori cristiani 
nello schernire i pagani per i loro miti. 
Per di più ci si contestava a vicenda il 
diritto di interpretare allegoricamente i 
propri racconti religiosi; da ambo le 
parti si rinfacciava come motivo di que- 
sta allegorizzazione la vergogna per la 
immoralità che presentavano i fatti in 
5616, e, nonostante ciò, si continuava 
allegramente a usare per proprio conto 
del metodo allegorico. «Ci si trova co- 
sì davanti a un vero caos di polemica 
illogica» !®, 

I primi in campo cristiano a segna- 
latsi in questo antipatico circolo di po- 
lemiche furono gli apologisti. Come già 


169 Cfr, da un lato Arnobio, adv.mationes 5,43, 
e dall'altro Celso, presso Orig., Cels.4,48; inol- 
tre A. MiuraStANCE, Celsus und Origenes 
(1926) 54-58. 

170 -y GEFFCKEN 82, cfr. 61 e 246; ibid.297, 
sulla incongruenza che si nota in Porfirio, co- 
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i loro predecessori giudei (cr. Flav.los., 
Ap.2,2365s.) essi si compiacciono di 
attaccare i miti pagani (cfr. ad es. Ari- 
stide 13,7)! e negano in particolare 
che si possano spiegare allegoricamente 
(ad es. Tat., or.Graec.21,2: ртёё тойс 
дос pmi тойс деро pv ahin- 
vonnonte, «smettetela di fare dell’ al- 
legoria sui vostri miti e sui vostri dèi», 
> C 4). Con tono di disprezzo sfida- 
no i pagani: «Mettete pure a confron- 
to i vostri miti con le nostre narrazio- 
ni evangeliche» (ibid.21,1: ovyupivate 
тоў uidovg ®нбуу cole itevipots Sn- 
түйросуу), ma non ammettono a loro 
volta paragone alcuno, ad es., fra il rap- 
porto filiale di Gesù verso Dio e ana- 
loghe ‘concezioni greche (cfr. Athenap. 
10,1: 00 үйр (c nommai иуўото.0- 
ow..., «infatti non fabbricano miti co- 
me i poeti...), e arrivano fino ad affer- 
mare che molti sofisti greci «avrebbe- 
ro, falsificandola, spacciato per mitolo- 
gia la verità» biblica (Tat., or. Graec. 
40,1: „04 pudokoyiav thv бду 
парађраве0тшси). 

Accanto agli apologisti figurano i due 
grandi alessandrini Clemente e Orige- 
ne. Clemente non può soffrire i айдо, 
(prot.2,2: Bugava yet), poiché sono 
dieor (13,5). In modo analogo si espri- 
me Origene di fronte a Celso e al suo 
disprezzo per i racconti biblici, da lui 
considerati come родох: gli antichi miti, 
nella loro problematica storica e morale 
(cfr.Cels.1,16.23), sono assolutamente 
incompatibili con la Bibbia, poiché prima 
di tutto non si possono separare dalla 
fede negli dèi pagani (cfr. 8,66). Anche 
se si spiegano allegoricamente (xv тро- 
rodeyiviat), restano quel che sono: 


me in Celso е in Origene; cfr. =» HATCH 575. 
її di by үйр puhxal al тері ту істо- 
pian, oùðév slow el qni pévov Aiyor si Bi 
punxa, exis. Beo ілу ci тайта тойу 
тшут жай тафбуте` ei Bb GIIMropunal, 
poi Чоъ хай ойх dida т (> n. 57). 
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dei miti (5,38). Quello di Origene era 
anche il pensiero della Chiesa; lo si ve- 
de chiaro, tra l’altro, da una frase della 
Costituzione ecclesiastica di Ippolito: i 
maestri di scuola, quelli che insegnano 
i miti, devono essere accolti nella Chie- 
sa solo con riserva (— n. 101). La stes- 
sa mentalità emerge anche dal fatto che 
le dottrine e le narrazioni gnostiche c- 
rano correntemente chiamate родо, (ad 
es. Orig., comm. in Io.2,28; 13,27, > 
n. 42, alla fine) o ‘mitologia’ (ibid.2,24). 


2. A questo generale disdegno fa cc- 
cezione, per un breve spazio di tempo, 
l’arte protocristiana (come del resto an- 
che quella giudaica contemporanea, > 
їп, coll, 147 ss.). Essa infatti prende a 
prestito dagli antichi alcuni temi miti- 
ci? e impiega come motivi iconografi- 
ci, ad es., Helios sul carro di fuoco"? la 


mM Cfr, F, Piver, Mythologie u, Symbolik der 
chr. Kunst 1 (1847); + L. WALK 416-418, che 
però afferma troppo recisamente l'iniltrazio 
ne di motivi mitologici lunari nell’arte cristia- 
na; J. ирет, Dic Malereien der Katakorr- 
ben Roms (1903) уу эъ; C. M. KAUFMANN, 
Handb. der chr. Archäologie (1905) 306 ss. 
451; E. X. Kraus, Geschichte der cbr. Kunst 
1 (1895-96) 2125s.; A. Marte, Abgütter an 
chr. Kirchen: Chr. Kunst 25 (1928-29) 42-52; 
O. Wuter, Altehr. und byzantinische Kunst 1 
(1914) 60 ss. 

W3 Oltre alla pittura trovata in una catacom- 
ba (WILPERT, op.cit. 32), si veda la Passio S. 
Semproniani ecc., ed. W. Wrrexsack (in: 
SAB 1896, 2) 1923 (inoltre 12825.). 

їн F, Piper, op.cit. 121-128; J. SAUER, art. 
‘Orpheus’ ш, їп LexThK vir (1935) 786s. 
C. M. KAUFMANN, op.cit. 451; А. HEUSSNER, 
Die alichr. Orpheusdarstellungen (Diss.1893); 
У, Scuuize, Orpheus in der frühchr. Kunst: 
ZNW 23 (1924) 173-183; J. Winpent, op.cit. 
385. 241 ss; WULFF, op.cit. 71.107; A. Bou- 
Lancer, Orphée, Rapports de l'orphisme et du 
Christianisme (1925); Н. Lecterco, art. 'Or- 
phée', in Canror-Leccerco, Dictionnaire de 
archéologie chrétienne ct de liturgie 12 (1936) 
2735-2755- 
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testa della Medusa, Eros e Psiche, Ni- 
che e soprattutto Orfeo nella sua qua- 
lità di ‘guida delle anime' e di colui chel 
ammansisce e domina la natura selvag-| 
gia ™; oppure raffigura il buon pastore! 
nelle fattezze di Ermes "5. Altre religio- 
ni più tardi fecero lo stesso, se pure inl 
ben diversa misura: ad es. la religione] 
di Mitra. Ad ogni modo si scorgono qui 
i primi caratteristici passi verso una 
specie di ‘mitologia protocristiana', ba- 
sata evidentemente su una interpretazio- 
ne allegorica di determinati miti, le cui 
tracce sono avvertibili qua e № in se- 
guito "*, 


Nel complesso tuttavia resta vero che 
la Chiesa di tutti i tempi rimane fedele 
all'affermazione che il уос del N.T. 
non ha nulla a che vedere col родос. 


V5 Cfr. KAUFMANN, op.cit. 360; WULFF, op. 
cit. 63, anche art. "Hermulae' in CABROLLE- 
CLERCQ 6 (1924) 23498. 


10 Si vedano le considerazioni di Sinesio (prov. 
1,15 MPG 66, 1212 В): ё’ üv ойу böe xoi 
ий Qv puidov т тоу aivivtorto б\бть 
#ттїу Айүтт\о (segue l'interpretazione, поп 
teologica, del mito di Osiride), le spiegazioni 
allegoriche, nell' Ovide Moralisé (ed. Tanné, 
1850), ad es. del mito di Dafne come simbolo 
dell'incarnazione di Dio in Maria (> GRUPPE, 
Geschichte 17), la leggenda di Enea come fi- 
gura della vita umana, di Giunone come figu- 
ra della Chiesa (sposa di Dio!) nelle allegorie 
ovidiane del Bercorio (> GRUPPE 195.). Ac- 
canto a questa interpretazione di tipo dogm: 
tico si conservano per tutto il Medio Evo a 
che quelle naturalistiche, etiche ed evemeristi- 
che degli antichi, e gli scritti di Fabio Plan- 
iade Fulgenzio (e in particolare la sua Vergi- 
liana Continentia) trovarono molti imitatori; 
cfr. F. Piper, Virgilius als Theolog und Pro 
phet des Heidentbums în der Kirche, in Ev. 
Kalender, Jbch. für 1862, ed. da F. Porn 
13 (1862) 17-82; N. SönersLom, Natürliche. 
Theologie u. allg. Religionsgeschichte: Beitri- 
ge zur Religionswissenschaft 1 (194) 24; an- 
che — n. 160 e 90. 
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G. COROLLARI CONCLUSIVI 


Il netto rifiuto del mito appartiene 
a quelle rotture che sono caratteristiche 
del N.T. Il mito è una categoria paga- 
na. Per quanto lo si possa scorgere în 
forma rudimentale in qualche passo del- 
ГАЛ. e, trasformato, anche nel Nuovo 
(> coll. 5865.; 6185.), esso come ta- 
le non ha cittadinanza alcuna in area 
biblica, né (1) come comunicazione di- 
tetta di ‘verità’ religiose, né (2) come 
‘parabola’, e nemmeno (3) come sim- 
bolo. 


1. Come nel mondo profano la fia- 
ba corrisponde allo stadio della fanciul- 
lezza е il romanzo, che è la fiaba de- 
gli adulti, a quello dell'età matura, co- 
sì nell'evoluzione religiosa del mondo 
extra-cristiano il mito sta al piano del. 
la fanciullezza per poi ricomparire di 
nuovo, dopo un periodo di svalutazio- 
ne, a un livello seriore, nell’ interpre- 
tazione che ne danno la filosofia e le re- 
ligioni misteriche (— C 5). Invece nel- 
la Bibbia dal principio alla fine ci tro- 
viamo di fronte al racconto e al prean- 
nuncio di fatti reali, che certamente — 
nella forma in cui sono espressi e nella 
coscienza che se ne ha — segnano un 
certo sviluppo dal livello infantile di 


77 Cfr. invece il concetto di mito in Plat., 
resp.3,392d: Ёр ой тбута ®та inh шидод. 
шу топусу Myecas Biros ода. tuy- 
xáve. fy уєүсубтш» Ñ буты еу: 


7* II mito interpretato allegoricamente c la 
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alcune narrazioni più antiche fino alla 
maturità della visione che di Cristo pos- 
siede Giovanni, ma che tuttavia hanno 
sempre lo stesso oggetto essenziale: ciò 
che Dio dice e compie. 


2. Nel tardo paganesimo il mito spes- 
so si riduce a una specie di ‘parabola’ 
in funzione di verità profonde e per sé 
non evidenti. Tali forme illustrative so- 
no indispensabili a ogni predicazione re- 
ligiosa; nel vangelo esse rientrano di- 
rettamente nell’ essenza della ‘condi 
scendenza' divina. Ma il N.T. a que- 
sto scopo in luogo del mito usa la pa- 
rabola propriamente detta. 

Il compito assolto nel mondo greco 
dal родос, come fiaba e favola per l'e- 
ducazione dei fanciulli e come mito ve- 
ro e proprio per la formazione morale 
e religiosa dei giovani già maturi e de- 
gli adulti (— C 3 d), nell'evangelo è af- 
fidato alla parabola. Questa à pensata 
a priori come qualcosa di trasparente, 
senza che si debba vedere se la verità 
storica sia davvero così; proprio per- 
ché riproduce quel che avviene in ogni 
tempo nel mondo di quaggiù!”, e quin- 
di già come semplice narrazione porta 
impronta della realtà, essa è adatta a 


rappresentare per analogia anche gli av- 
venimenti del mondo divino! Ad o- 


parabola hanno parecchi elementi in comune 
(cfr. Aristot, probl.18,3 (р. о16Ь 34s.]: cà 
тарабегүйа xai ci ido, «5 Bow Bevi 
ougw]); ambedue sono una specie di involu- 
cro materiale che copre una dottrina in vista 
di quanti sono minorenni di fronte alla sapien- 
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gni modo Gesù stesso mira a uno sta- 
dio di evangelizzazione in cui non ci sia 
più bisogno della parabola (10.16,25). 


з. L'ultima maniera di intendere il 
mito è quella del mito-simbolo (+ C 
sd). Nell'antico come nel moderno i- 
paganesimo 


dealismo, congeniale al 


(congeniale in sostanza in quanto ha 


con esso un ‘genio comune’) il mito è 


una figura, un'immagine di verità eter- 
ne, indipendenti da ogni vicenda stori- 
ca e da qualunque persona che ne sia 
l'esponente. «ll simbolo mitico riesce a 
dare un senso sempre nuovo e sempre 
più profondo, una risposta quasi ine- 
sauribile a coloro che si pongono il pro- 
blema dell'ultima unità» 9. Il simbolo 
centrale dell'evangelo è invece la croce, 
la quale concretizza una dura realtà sto- 
rica che non ha nulla di romantico. A 
tale simbolo non potrà mai essere af- 
fiancato o sottinteso un mito di qual- 
siasi genere", poiché allora sarebbe re- 
so vano il Муос той стачро? (cfr. r 
Cor.1,17), né è possibile staccarlo dalla 
persona che ne è l'esponente e dal po- 
sto che occupa nella storia, poiché sen- 


za (> RADERMACHER 18, che rimanda a Mc. 
4,338). Tuttavia l’interpretazione non intacca 
la consistenza della parabola, poiché in genere 
essa sfrutta fatti sempre validi, tratti dalla vi. 
ta della natura о degli uomini, mentre l'allego- 
ria, applicata a un mito, in sostanza contesta 
che esso abbia un valore proprio e ne sotto- 
linea il carattere di irrealtà. 

19 — бсикӧтев (— nota bibliogr. A) 22 

10 Perciò l'uso di espressioni come ‘il mito di 
Cristo’, corrente anche nella ricerca sulla sto 
Ча delle forme (Formengeschichte), va assolu- 
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za Cristo sul Calvario la croce è pari 
menti un xevàc р0дос, un segno privo 
di senso, anzi un simbolo pagano! 


4. Esiste un quarto modo per dar 
cittadinanza al mito nel mondo biblico? 
Ecco la domanda che non può essere e- 
lusa di fronte alla situazione odierna. 

Nonostante i dati di fatto che abbia. 
mo rilevato più sopra, si ebbero e si han 
no svariati tentativi per far entrare la 
parola ‘mito’ nella terminologia cristia- 
па con valore positivo "!. Ma comunque, 
in queste ricerche si intenda il concet- 
to di mito, e in particolare comunque 
venga esteso il significato del vocabolo! 
(per esempio dal Bultmann), rimane pur! 
sempre inerente ad esso l'antitesi a ve- 
rità с realtà, е questa è incompatibile! 
con l'atmosfera del N.T,'?, 

Soltanto per due vie si può intra- 
prendere un tentativo degno di consi- 
derazione per introdurre e rivalutare 
l'idea di mito nel contesto delle realtà 
bibliche. 

La prima cerca di capovolgere, con 
un salto mortale, il mito nel suo contra- 
rio, ossia di spiegarlo come una esposi- 


tamente respinta come una petáßaois сіс 
о yivog. 
її + A; cfr. specialmente R. BULTMANN, in 
RGG? iv 39058. 
12 Per il mito, infatti, vale senz'altro ciò che 
per es. l'induismo dice dei suoi scritti mitici: 
la loro validità «non dipende da alcun fatto 
storico» (D. S. Sarma, A Primer of Hinduism 
11929] 15); dr., fra gli altri, С. STÄHLIN, A- 
vatar and Incarnation; The Way of Christ 1 
(1938) 11-22. 
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zione di realtà di ordine superiore, ri- 
guardanti avvenimenti che sono al di là 
della comune vicenda terrena (— n. 4). 
Ma per quanto possa essere seducente 
avere un vocabolo apposito per indica- 
re lo svolgersi di questa storia ‘partico 
lare’, distinta dalla comune storia del 
mondo e avente per protagonisti eroi 
e re, non si possono tacere due osserva- 
zioni: 1. la carica del significato che il 
vocabolo ha storicamente assunto è co- 
sì intensa ed è tuttora talmente in cre- 
scita, che ben poche probabilità di suc- 
cesso si possono accordare ad un'acce- 
zione coniata radicalmente ex-novo; 
d'altra parte, una tale ambiguità ineren- 
te all'essenza stessa del termine sareb- 
be in simili questioni un inconveniente 
gravissimo. ‘Mito’ è un vocabolo con- 
troverso, e lo era già per Paolo ™; ma 
nelle dispute intellettuali la chiarezza 
dei termini è della massima importan- 
za. 2. In secundo luogo l'uso di ‘mito’ 
per designare la storía trascendente di 
Dio — anche se si mantiene fermo per 
tale storia il carattere di realtà, anzi, 


18 Cfr, SCHLATTER, Pasta. 

1 A. у, Harnack, Die Entstebung der chr. 
Theologie u. des kirchlichen Dogmas (1927) 
16: «L'evangelo nella sua sostanza più profon- 
da, cioè nella sua storica realtà, non fu un mi- 
to nuovo accanto agli altri, ma fu il mito nel 
suo compimento». Già Origene, al quale Har- 
nack si rifà e che nel suo gnosticismo cristia- 
no distingueva due forme di cristianesimo — 
una superiore, l’altra inferiore — aveva avuto 
l'idea geniale di considerare l'una come com- 
pimento della primitiva fede nei miti, e l'altra 
della religiosità misterica maggiormente spiri- 
tualizzata (cfr. Harnack, Dg. т 656 n. 6). A. 
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proprio per questo — rischia di susci- 
tare negli stessi teologi cristiani il pe- 
ricolo di una svalutazione della storia 
empirica. Si può parlare, allora, quan- 
to si vuole di questa ‘realtà del mito’, 
ma il сёрЁ èyévero, cioè il punto di 
aggancio, nel vangelo, della storia di- 
vina con la storia umana, da cui tutto 
dipende, finisce per andar perduto, a 
meno che non si riconosca espressa- 
mente che quel ‘mito reale’ che è la 
storia trascendente, in Cristo è diven- 
tato una povera е semplice historia ter- 
rena 

La seconda vía lungo la quale si vuo- 
le introdurre il concetto di ‘mito’ nel 
mondo delle realtà bibliche è questa: 
l'evangelo è il mito nel suo compimento 
assoluto. «L'archetipo di tutti i miti è 
diventato storia in Cristo». La tesi 
ha vastissime premesse; prima di tutto 
suppone che il mito non sia soltanto il 
prodotto dell'anelito verso Dia e di u- 
na istintiva, se pur vaga, idea di lui 
— per parlare solo di ciò che nel mi- 
to vi è di meglio — ma riposi anche 


Jeremias nei due studi in parte di egual teno- 
те (—> nota bibliogr. G) ha ripreso e sviluppato 
questa tesi; si veda ad es. > Ар, Glaubens- 
Bekenntnis 17:26; 22: «Lo stile mitico, quale 
lo presentava il mondo orientale-aramaico e 
orientale-ellenistico, era l'unico in grado di da- 
те espressione letteraria a quella inaudita tra- 
scendertza che in Cristo era diventata realtà, 
proprio perché il mito che è custodito in que- 
sto stile simbolico aveva prefigurato tale av- 
venimento in anticipo, sul piano dell'idea». 
Cfr. In., Dogmatik 250; altre voci sullo stes- 
so problema ibid.240 s. ora anche P. Scuirz, 
Evangelium (1940) 34255. 
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su una effettiva rivelazione, peraltro o- 
Il cosiddetto ‘mito di Cri- 
5to' del mondo precristiano viene allora 


scuratasi 


inteso come una ‘creazione’ entro l'am- 
bito della religione, in parallelo con la 


creazione nell'ambito della natura, in- 


sieme alla quale esso fu intimamente la- 


cerato dal peccato originale *. I teolo- 


gi della mitologia pagana si trovano co- 
sì affiancati ai teologi-profeti dell'antica 
alleanza — come messaggeri diversi del- 
l'universale cammino verso la redenzio- 


пухттр өз, ёхцохттрі ао 


T ишиттрї» 


рокттрі о) (derivato da рохтћр, na. 
so) significa in Hippocr., cpid. 7,125, 
perdere sangue dal naso (epistassi). Li. 
sia (in Poll., ono»r.2,78) lo considera e 
quivalente di цут@ттетда (= detesta- 
re), e indica infatti arricciare il naso, 
trattare con disprezzo. Anche Sext. Em- 
pir., matb.1,217, lo usa in tal senso. 

рохттріеку è abbastanza frequente 
nei LXX. Il termine esprime lo scherzo 
di Israele verso i suoi nemici (4 Baz. 
19,21); ha come oggetto anche l'animo 
bieco (Prov.12,8) come pure gli dèi pa- 
gani (3 Bac.18,27). Diventa un pecca- 
to quando tale atteggiamento colpisce 


185 Cfr. Lüken, op.cit (—» n. 90). 

1 -> JEREMIAS, Ap. Glaubenshekenntnis 12 
ss. 

W Cir. Das Wunder der Kirche unter den 
Völkern der Erde, ed. a cura di M. ScHLUNK 
(1939) spec. 74 ss. 
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ne — in una vicinanza che a prima vista 
può apparire sconcertante. Ma così vie- 
ne data una risposta alla vecchia e sem- 
pre insoluta questione circa il contenu- 
to di verità delle religioni — che oggi 
nelle giovani chiese dell'Oriente si tr 


va al punto cruciale della disputa!” — 
€, pure con tutte le riserve suggerite 
da 10.14,6, si può affermare che anche 
nel pūðoç trovano scampo oméppata 
тоб Aéyov, alcuni «semi del Logos». 


G. STÀHLIN 


i messaggeri di Dio (2 Chron.36,16) о 
il padre e la madre (Prov. 15,5.20), о 
quando si tratta di rifiutare gli ammo- 
nimenti di Dio (Prov.1,30)!. Chi è og- 
getto di questo scherno molto ne soffre 
{ф 79,7; ler.20,7). 

Nel N. T. il vocabolo figura solo in 
‘a1.6,7. L'Apostolo ha prima sviluppa- 
to l'ammonimento a «camminare secon- 
do lo Spirito» (5,25); ora mostra ai Ga- 
i, in contrapposto, che cosa signifi- 


chi «camminare secondo la carne», cioè 
in un atteggiamento indocile a Dio, non 
ponendosi sotto l’azione dello Spirito. 


иштпрйә 
? Non si tratta dunque, nei LXX, di un «vo- 
cabolo che indica il trattamento sprezzante ver- 
so un inerme» (A. Окке, Der Brief des Pau- 
lus an die Gal. [1937], adl.) 
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In ambedue le ‘vie’ c'è una presa di 
posizione di fronte alla volontà divina. 
Chi si decide contro questa volontà si 
accorgerà, così prosegue Paolo, a spese 
di tutta la sua esistenza, non soltanto 
nel tempo ma anche nel giudizio finale, 
che non si è posto contro altri che con- 
tro Dio stesso. E Dio non ammette che 
la sua volontà c la sua grazia siano trat- 
tate con disprezzo, come avviene quan- 
do l'uomo accontenta e segue la sua na- 
tura carnale e peccatrice, e non Dio. 
Così poxempityo significa farsi befe di 
Dio, della sua grazia c della sua volon- 
tà vivendo in modo peccaminoso, quan- 
do ci si sottrae al dominio e all'azione 
del divino Spirito. Non si tratta dun- 
que di uno scherno a parole, ma di un 
disprezzo di Dio attraverso il modo di 
essere e l'intera condotta dell'uomo. 


H. PREISKER 


+ tuurinpito 


ixuvrinpito significa, come il sem- 
plice шохттрі оо, arricciare il naso (шох- 
тӯр), quindi schernire, deridere. Il com- 
posto non ha conservato nei confronti 
del semplice un valore rafforzativo, ma è 
dovuto piuttosto alla tendenza del greco 
ellenistico a usare i composti di forma 
più piena. È testimoniato solo nel gre- 
co biblico e post-biblico. Nel N.T. si 


2 Mouut.-Mitt., s.v., sembra considerare il 
puuxmpilev di Gal.6,7 nel senso di ‘lasciarsi 
ingannare’ (menare per il naso). Anche Poli- 
carpo sembra aver inteso il passo allo stesso 
modo, quando si consideri il contesto nel qua- 
le, in Phil43e 5,1, cita il versetto paolino: 
МӘлбеу уху о0бёу обте Xoywnuüv alte èv- 
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trova solo in Le., nella citazione vete- 
rotestamentaria di 23,35 (V 21,8), e in 
16,14. In ambedue i casi descrive Pat- 
teggiamento dei nemici di Gesù, desi- 
gnandoli quali empi che si oppongono 
con odio e scherno al portatore della 
rivelazione. Così il vocabolo rientra nel 
contesto della sofferenza dell'uomo pio, 
quale si era andata delineando in ma- 
niera caratteristica nell'A.T., particolar- 
mente in quello greco. 


A. txpuxtnpičw NEI LXX 


Mentre nel N.T. compare in questa 
accezione soltanto il composto, nell'A. 
T. oltre al composto ha il medesimo si- 
gnificato anche il verbo semplice. Con 
valore analogo si trova anche il sostan- 
tivo рохттоисцёс. I corrispondenti e- 
braici sono parecchi: c'è il gruppo di 
vocaboli appartenenti alle radici bwz, 
bzh (disprezzare), bel (forma pi'el = 
schernire), che nel T.M. compare solo 
in 3 Bac.18,27, in Ecelus 11,4 (dove il 
testo greco ha хаоубодоц), e 13,7 (ха 
ташохбсдод), e inoltre le voci delle 
radici ГЬ (all’hif'il=disprezzare, che fi- 
gura solo in 2Chron.36,16=1Esdr.1, 
49), Ѓа (prendersi beffe) e p (disde- 
gnare); e ancora k's (all'hif'il —umilia- 
re e irritare) in Ez.8,17. La concordan- 
za di Hatch-Redpath da qui come cor- 
rispondente di puxenpitw ‘af; ma il 
traduttore greco ha contratto la frase 
che gli riusciva difficile с ha trovato in 
k's, che rende con puxtnpitw, il verbo 
che risolveva e comprendeva tutto. 
Nell'Esapla però la colonna dei LXX 
vede in "af il concetto base da rendere 


мошу ate qi tv хриттбу tis xapB(ac. el- 
Бётс оўу dm Debe où рлсттріетаь [Ber 
tram] 


ixpux colto. 
R. Herse, Die Kasussyntax der Verba bei 
den Septuaginta (1928) 23. 


[m bpm 


con puxtnoltw, e traduce poi a parte 
k's con ragopyitetv, che ne è la tra- 
duzione corrente nel greco dell’ A.T. 
Naturalmente pareva ovvio mettere in 
relazione ‘af (naso) соп puxtnpltew; 
Aquila, Sommaco e Teodozione hanno 
tradotto letteralmente "af con puxthe. 
In Prov.2,15 Teodozione ha reso lwz 
al participio nifal («il pervertito», il 
peccatore) con ішохттр еру all'attivo, e 
Simmaco ha adoperato una volta il ver- 
bo per il participio nif'al di ng' (batte- 
re), mentre i LXX hanno pepaotiyi- 
uéVoc. Già questa molteplicità di radi- 
ci mostra all'evidenza che i LXX usano 
qui un unico termine al posto di varie 
espressioni isolate. Esso viene usato in 
un triplice rapporto. 


1, Descrive l'empio nel suo irragio- 
nevole contegno che lo spinge a irrigi- 
dirsi contro Dio stesso, di fronte ai 
suoi messaggeri, ai pii e ai giusti, ai 
loro insegnamenti e avvertimenti, е a 
chiudersi presuntuosamente in se stes- 
so. Lo si rileva in Prov.1,30, passo ci- 
tato in rClem.57,5 per stigmatizzare i 
colpevoli dei dissensi sorti in Corinto. 
Lo stesso tema appare in 1 Clem. 39, 
а: «C'è della gente dissennata, irra- 
gionevale, stolta e ignorante che ci di. 
sprezza e si fa beffe di noi (yħevá%ov- 
ow hus xal uvxenpilovarv) perché 
si gonfia nella sua presunzione» '. E se 
al dire di Prov.1,30 si reagisce con l'o- 
dio e la derisione contro la saggezza e 
le sue censure, altrettanto si fa contro 
coloro che di questa saggezza, di que- 


! La corrispondente traduzione tedesca è dî R. 
Knorr, Handbuch 2. N.T., Erg-B. 

2 Cfr. тол: «Ma un figlio stolto è il cruccio 
di sua madre». Forse l'ebraico anche in 15,20 
dapprima leggeva non il participio bôzeh, ma 
il sostantivo biizé, disprezzo; si dovrebbe al- 
lora intendere: «un pezzo d'imbecille è cau- 
sa di disprezzo per sua madre», conforme alla 
concezione della corresponsubilità familiare in 
uso nel primitivo Israele. TI valore etico del 
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sta nobile formazione morale e dottri- 
na sono gli esponenti. In Prov.23,9 si 
afferma quindi a priori: «Non parlare 
facendoti sentire dallo stolto, perché 
non schernisca le tue зарде parole». Il 
concetto è presente anche nei seguenti 
altri passi dei Proverbi: lo stolto si fa 
beffe del prossimo (11,12), dell'educa- 
zione data dal padre (15,5), della ma- 
dre (15,20)? E che qui si intenda par- 
lare di una caratteristica essenziale del- 
lo stolto, e non per es. giudicare tale 
scherno come stoltezza, lo si vede in 
Prov.2,15, dove Teodozione rende col 
nostro verbo l’idea del pervertimento 
insito nel peccato. Lo stolto è, sempre, 
anche uno schernitore, qui si rivela la 
sua natura peccaminosa. П presupposto 
da cui parte Teodozione in questo pas- 
so è conforme all'uso linguistico dei 
LXX. Ma sotto la condanna di una si- 
mile affermazione cadono non soltanto 
i nemici del popolo di Dio, come Nica- 
nore (1 Mach.7,34), ma il popolo stes- 
so nella sua storia, in quanto essa con- 
duce alla rovina di Gerusalemme a cau- 
sa del culto idolatrico e del peccato 
(Ez.8,17) e della derisione dei messag- 
geri di Dio (1Esdr.1,49=2Chron.36, 
16). 


2. Poiché un tale scherno in defini- 
tiva rivela unicamente la stolta presun- 
zione dell'empio, questi diventa a sua 
volta ludibrio dei pii e di Dio stesso. 
Lo si constata sempre, da Sennacherib 
(15, 57,22 = 4 Bag. 19,21) ad Antioco 
Epifane ту (2 Mach.7,39), su cui si ri- 


termine "stolto' nel senso di uno che trasgre- 
disce il quarto comandamento rientra piutto- 
cll'atteggiamento spirituale del giudaismo 
istico). 1 Masoreti avrebbero allora segui- 
to per il nostro passo l'interpretazione dei 
LXX. 


3 (Nicanore) «i © trattò con disprezzo 


quelli (i sacerdoti), non si curò del loro carat- 


tere sacro e parlava loro con alterigi 
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versa la derisione del più giovane dei 
martiri; ciò vale per popoli e re che 
si oppongono a Dio (ф 2,4)*, per gli 
stolti che non vogliono saperne di sag- 
Beza e di insegnamenti (Prov. 1,26; 
12,8), per gli idolatri e la loro sciocca 
fiducia nei loro dèi (3 Bag.18,27), per 
gli empi, colpiti dal castigo di Dio (Iob 
22,19)". Infine questa derisione diven- 
ta oggetto della preghiera dei pii, 2 
Esdr.13,36: 6g adobe ele pummpio- 
pév, «abbandonali allo scherno». I 
LXX hanno introdotto qui di loro ini- 
ziativa la voce. Il T.M. ha bizzd, pre- 
da, dalla radice Рат: «dalli in preda». 
I LXX suppongono invece una forma 
derivata da bzh. 


3. Proprio quest’ultimo passo mo- 
stra però, qualche rigo prima, che tale 
è per converso anche la situazione sto- 
rica dell’uomo pio e del popolo di Dio: 
essi sono esposti a loro volta all'odio e 
alla derisione dei nemici e degli empi. 
Si tratta insieme di un castigo (> col. 
633) e di una grazia. Il passo di Ez.23, 
32 in Teodozione e nella recensione o- 
rigeniana dei LXX suona così: тё по- 
Twv tfjg &BrAeijs соу riesca. tò 
Ваду xai mac), «bevi il calice della 
tua sorella, profondo e largo» (cioè il 
calice dell'ira di Jahvé che già dovette 
bere Samaria), *xal Ётта elc үёмото 
xal ele рохттрітцбу, xal тё nXeov&- 
Gov «oU туутЕАётол uii, «e sarà og- 
getto di riso e di scherno, il calice che 
sovrabbonda fino a dare ubriachezza». 
Anche in lob 34,7 il testo greco chc 
corrisponde al T.M. è testimoniato solo 
da Teodozione e dalla recensione esa- 
plare dei LXX: *тїс буйр бухтер IwB 
тушу puxtnowpòv отер 0бшр; «qua- 


3 6 ўрос Ёхпохттраї атой. Cfr. Prov.1, 
26: ela sapienza si fa beffe degli stolti». A- 
quila, Simmaco e Teodozione hanno anche qui 
puxmnplbev, mentre i LXX portano хатаҳа- 
pobpat, Nel passo parallelo di ф 58,9 i LXX 
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le uomo beve, come Giobbe lo scher- 
no come acqua? ». Ciononostante dev'es- 
sere il masoretico ad avere la lezione o- 
riginaria. Si parla qui, con la stessa me- 
tafora usata da Ezechicle, di un calice di 
derisione; in origine la frase dovette es- 
sere intesa nel senso che Giobbe beve 
la bestemmia contro Dio come fosse 
acqua, cioè è ricolmo di tale bestem- 
mia. Poiché la cosa sembrava inverosi- 
mile per Giobbe, soprattutto conside- 
rando 42,8, la versione originaria dei 
LXX omise il versetto е introdusse al 
suo posto, in antitesi: обу ёрартфу 
osè бетү, «che pur non ha com- 
messo peccato né si è diportato da em- 
pio», Teodozione e la recensione ori- 
geniana dei LXX, pur riproducendo il 
T.M. parola per parola, probabilmen- 
te hanno dato alla frase un altro sen- 
so: Giobbe deve bere come acqua la 
derisione che si leva contro di lui stes- 
so. Egli si trova in una situazione a- 
naloga a Geremia (ler.20,7): 'Ha&cn- 
các pe, xópu, xal 1үл=лїүйтүз, ёхрӣ- 
тпсас̧ xai Miuvarins: ёЁүеубрту sic 
rihwra, пасам huépav ietéheoa pux- 
cnppevoc, «mi hai adescato, о Si- 
gnore, e mi son lasciato adescare, mi 
hai forzato e ci sei riuscito; son dive- 
nuto oggetto di riso, ho trascorso ogni 
giorno fatto segno alle beffe» (Simma- 
co: пбс тщ xataghvapel uou, «ognu- 
no ciancia contro di me»; Aquila; né 
Аита е цох, «ognuno mi schernisce»). 
Proprio perché esponenti della rivela- 
zione, un Giobbe e un Geremia sono 
sottoposti alla derisione e allo scherno 
da parte degli empi che li circondano. 
La leggenda giudeo-cristiana ha elabo- 
rato il tema con particolare evidenza 
nella figura di Noè, che è diventato il 


hanno: EovSevnaze пбута tà Ёйут e in 36, 
тз: ё 8 xúpiog txredaretar abtév (scil, il 
peccatore). 

* G. Bertram, Die Leidensgeschichte Jesu и. 
buoni costumi; cfr. Camt.8,1. 
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tipo dell'araldo di Dio, хїруЁ тїс Sv 
халотбут, «banditore della giustizia» 
(2 Petr.2,5). Si dice di lui nell'Apoca- 
lisse di Paolo (p. 68, ed. Tischendorf): 
xal о0бес сууйу, &hhà mete tie 
uuxtijptiv ре, ee nessuno comprese, 
та tutti si facevano beffe di me». Alla 
medesima rappresentazione di Noè che 
predica la penitenza all'empia razza de- 
gli uomini prima del diluvio, si riferi- 
sce anche Sibyll.x,71: où 8 шу сіс- 
ulovteg tuuxtiiputov Éxaccoc, «ed a- 
scoltandolo, si facevano ognuno beffe 
di lui». Anche gli uomini pii in gene- 
re erano però destinati a questa deri- 
sione: si veda 2Esdr.13,36 (Neem.4, 
4); Ф 34,16 (dove i LXX di loro ini 
ziativa hanno formulato chiaramente il 
pensiero, mentre il T.M. risulta diffici- 
le); Ų 43,14; 72,14 (Simmaco); 78,4; 
79,7 € soprattutto 21,8. 


В. ёхџохттрі о NEL N.T. 


Nel racconto della passione Lc.23,35 
fa un'applicazione del Ps. 21,7.8. Nei 
LXX esso suona così: ёүф Sé eli oxi» 
Xr хой ob #удроулгов, уос dvðpi 
mov xal обрта deci. туты oi 
Beopoüveé pe Éeptoxcetjpurdew pe, há- 
Улутаз £v ҳато, Evixnga xepahiv, 
«io sono un verme, non un uomo, ob- 
brobrio dell'uomo e disprezzo del popo- 
lo, Quanti mi videro si fecero beffe di 
me, parlarono tra le labbra, scossero la 
testa». Giustino, che nel Dialogo con 
Trifone (98,3; 101,3) cita il passo a pro- 
posito della cosiddetta ‘prova delle pro- 


^ Cfr. ёла» — паем, 
? 1 Esdr. a confronto dei passi paralleli di > 
Chron. e 2 Esdr. si devc considerare come la 
traduzione originaria; cfr. S. S. Tenescue, A 


trarurinpilu (G. Bertram) 


(17,806) 638 


fezie', in 101,3 parafrasa &xpyxcmpite 
»v in questo modo: тойс uutwrfipow ¿vl 
Зло Buppvoüvtee Éleyov eipto-l 
veuáitevot, «soffiando e ammiccando fral 
loro col naso, dicevano ironicamente») 
(seguono le parole di Lc. 23,35%). La 
profezia veterotestamentaria è così 'sto- 
ricizzata', cioè le parole tratte dal sal- 
mo non delineano qui in modo genera- 
Je e astratto il tipo dei ‘nemici dell'uo- 
mo pio’, ma rientrano direttamente in 
una data situazione concreta. 11 #ewpeîv 
è riferito al popolo, l'bxpuxenpitgwy 
invece agli dipyovteg, ai capi, che ricor- 
dano al condannato con ironico scher- 
no la potenza che aveva preteso di ave. 
re. Nel racconto parallelo di Mt.27,4x 
e di Mc.15,31 figura al luogo corrispon- 
dente un altro vocabolo dei LXX: &p- 
matte, che in Luca segue immedia- 
tamente al v. 36: ёуёто оу 8b abrò 
xai ol ттратмота, «anche i soldati lo 
iusultavano». Nei LXX esso si affianca 
а ёидшкттр иу in 1 Esdr1,49=2 
Chron. 36, 167, е nel М.Т. ritorna di 
continuo nelle profezie della passione e 
in diverse scene di scherno che in essa 
ebbero luogo*. A differenza di tural- 
etv, éxquuxrimpilenv descrive nel nostro 
contesto non tanto l'azione esterna, 
quanto l'atteggiamento interiore dei de- 
risori, l'apparente inane trionfo della 
malvagità umana sul Cristo. 


critical Edition of т Esdras (1928), adl; 
Swere е Rantrs, adl: èxraltovere. 

* С. Bertram, Die Leidensgeschichte Jesu и. 
der Christuskult (1922) 85. 
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L'altro passo, Lc.16,4, dev'essere in- 
teso in un senso più generico. Il voca- 
bolo compare qui in un’ osservazione 
dell'evangelista che fa da cornice e ser- 
ve come formula di trapasso”, alla fine 
della parabola del fattore infedele, e 
dopo la sentenza che nessuno può ser- 
vire a due padroni. Non è quindi faci- 
le indovinare dal contesto il motivo del- 
la derisione ed è un po’ stiracchiato 
riferirla semplicemente all'avarizia dei 
Farisci ", in quanto ridono vedendo che 
Gesù, povero qual è, insegna una dot- 
trina a proposito della ricchezza ai suoi 
discepoli, poveri come lui, oppure in 
quanto non considerano incompatibile, 
come fa Gesù, ricchezza e pietà religio- 
sa"! (in questa forma, del resto la cosa 
non quadrerebbe neppure per Gesù). Le 
parole del Maestro al v. 15 mostrano 
piuttosto che nell'intenzione dell'evan- 
gelista quel riso rivela l'intimo atteggia- 


Y иўроу, {шороо 


L'impiego di unguenti — fatti non di 
grassi di animali, ma di oli vegetali, 
con aggiunta di sostanze odorose — è 
molto antico (per l'Egitto, ad es., è te- 
stimoniato già per il ш millennio a.C.). 
L'uso di ungere i corpi, anche se più 


? Burrmann, Тай збо 
1 B, Werss (1892), adl. 
1 Krostermann, Lis, adl. 
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mento di presuntuosa superiorità che 
nutrono in cuore i Farisei. Qui &xpux- 
cnpey compare in relazione a una 
pretesa, che davanti agli uomini po- 
trebbe anche avere corso, ma la cui in- 
tima vacuità è palese agli occhi di Dio 
e gli è in orrore quale umana supetbia. 
Il vocabolo significa dunque, anche nel 
N.T., un rifiuto aprioristico opposto al 
portatore della rivelazione, che ha ra- 
dice nella stolta presunzione dell’uomo. 
È il segno della caparbietà. 

Sia qui che nella scena ai piedi del. 
la стосе, non si tratta tanto di descri- 
vere la psicologia degli avversari di Ge- 
sù, ma piuttosto di mettere in rilievo 
che a lui, quale portatore della rivela- 
zione, tocca inevitabilmente di essere 
deriso, come già ai pii israeliti dell'A.T, 
Lo scherno di cui è fatto segno Gesù 
rientra necessariamente nella sua soffe- 
renza di Messia. 

G. BERTRAM 


tardi degenerò sovente in un lusso, do- 
vette rispondere a un comune bisogno, 
specialmente dei popoli meridionali. Gli 
unguenti trovarono latga applicazione 
anche nella medicina, per imbalsamare, 
nel culto, come filtri magici ecc. In 


puipov хт. 
1 Cfr. Huc, art. ‘Salben’, in Paurv-W. т A 
(1920) 1851-1866; A. Ѕснмірт, art, ‘Drogen’, 
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greco, oltre a denominazioni più rare 
come eiii, > урїсра, è usato so- 
prattutto il termine púpov?. Anche nel- 
ГА.Т, è ricordato l'uso di unguenti, 
in senso sia profano (ad cs., Cant., 
passim; Am. 6,6; Prov.27,9; Sap.2,7), 
sia anche cultuale (ad es., Ex. 30,25)". 
In Filone si descrive la "Нёоућ, figura 
giovanile di donna tutta agghindata, co- 
me púpu ейобестбтоу @тотуёоута, 
«spitanie soavi profumi» (sacr. A.C. 
21). Flavio Giuseppe parla di púpov а 


in Pauty-W. Suppl-Bd, v (1931) 172-182 е 
particolarmente A. Scusapr, Drogen м. Dro- 
genbandel im Altertum’ (1927). 

? Сїт. Liopstt.Scorr, se; Dirt., Or.629,35. 
43149; Preisicke, Wör Молл. 
Миц. 419; Ти. Кеп, Beiträge т. Kenntnis des 
Gewerbes im Бей. Ägypten, Diss. Leipzig 
(1913) 1445. 149. Per l'etimologia si tenga 
presente che già Athenacus 15 (p. 688c): púp- 
pa үйр 1 дра пар Ашу, Ёк тй 
теа тб рфршу бий. туруту; ioxeváğero, 
mette in relazione púpov con guúpva, e la 
confusione che ne è sorta si è mantenuta fino 
ad oggi (cfr. le incertezze in Huc, Le; Pas- 
Sow sv; MAYSER 1 405. e anche in H.Lewy, 
Die semitischen Fremdwörter im Gr. [1895] 
4255 cfr, anche > n. 9.15), Tuttavia con o- 
gni probabilità bisogna considerare due grup 
pi di vocaboli in origine distinti: r. il grup- 
ро рур, ungere, in itógov, unguento (testimo. 
niato a cominciare da Archiloco); e anche 
apup, in тшш, ungere (Archiloco)= ppt 
tw (a partire da Erodoto e Aristofane); esso 
appartiene alla radice indogermanica smer, un- 
те; 2. тиру, anche суйру e jtóopa, mir- 
vocabolo mutuato dal semitico (mentre pr- 
pov è da considerarsi voce greca); cfr. + 
oitieva. Lo cy- iniziale si spiega per accosta- 
mento alla radice greca significante unzione 
che aveva all'inizio aji- c p. Cfr. WALDE-PoK, 
и боо; Borsaca 652.886 [DenkuwnEr]. An 
che R. Sreien, art. Myrra' 2, in Pavse-W. xvi 
1 (1933) 1134-1146, sostiene la divisione in 
due gruppi. Completamente estraneo è рдр- 
тоф, mirto. Purtroppo tanto il dizionario di 
Passow quanto quello di Prersicke (и 122: 
Шоро, resina del mirto, 1 647: Guigva, resi- 
na della mirra) non fanno che aumentare la 
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proposito di riti consacratori (ant. 3, 
205), di abbigliamento femminile (bell. 
4,561), di apparato festivo (oltre alle 
ghirlande intorno al capo, 4%/.19,358; 
Ap.2,256; cfr. inoltre ant.14,54). 


Nel N.T. цдроу figura prima di tut- 
to nelle pericopi evangeliche delle un- 
zioni. Per l’unzione di Betania púpov 
si trova in M4.26,7 par. Mc.14,3 c lo. 
12,3; Mc.14,45. par. lo.12,5; M/.26, 


confusione, scambiando mirra c mirto. 
3 Cir. Нос, o.c. 1852; K, Gatto, ап, ‘Sal. 
Ье" in Bibl Reallexikon (1937) 435-437: 
STRACK-BILLERBECK 1 42659, 986 55; I. LOW, 
Die Flora der Juden 1 x (1926) 311, I LXX 
mantengono del resto strettamente distinti pi 
pov e auúpva (+ n. 2), traducendo sempre 
тб, mör con syópva, mentre a рўроу corri- 
sponde in sostanza Jemen, che però viene reso 
più frequentemente con Éxeuov, Nei libri sto- 
rici Jemen, che è di uso corrente soprattutto 
nella legislazione cultuale, non è mai tradotto 
con дроу, gov ricorre per femen soltanto 
sette volte, e inoltre nove volte per altri vo- 
caboli ebraici, oppure senza una precisa corri. 
spondenza nel T.M. Pure nei testi ellenistici 
non compare. Anche Exaov è in essi o del 
tutto assente о molto raro. In Ecch7,1 (Sim- 
maco) e 10,1 (Aquila) jUpov sta per femen in- 
vece dell'Éaioy dei LXX, In 1256 i LXX 
presentano una variazione rispetto al T.M. 
Qui si tratta solo del mangiare e del bere, ma 
i LXX invece di carni grasse (radice di Je- 
mien) parlano di дроу: xpicovras шороо, «si 
ungeranno di unguento», in segno di letizia 
solenne nel convito escatologico. Anche nella 
profezia della rovina di Isracle (ler.25,10) i 
LXX hanno introdotto in modo analogo, al po- 
sto del rumore della mola che qui non pareva 
avere nulla di festoso, тил] соу (profumo 
dell'unguento). Si tratta dunque di un'altera- 
zione arbitraria, supposto tuttavia che i LXX 
non disponessero di un diverso testo ebraico 
(secondo Ктттет, Bibl. Hebr? réàh mör), né 
che ci si trovi davanti a una corruzione del 
greco stesso (secondo Rumore, in Bibl. Hebr. 
Kirt?, da quvî) шош), Gli ellenisti usavano 
le unzioni per matrimoni e feste [BERTRAM]. 
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12 cfr. Mc.14,8 (qui, in Мс. viene usa- 
to il verbo поро, l'unica volta nel N. 
T.) cfr. inoltre Jo. 11,2. L'unguento 
prezioso usato in questa occasione vie- 
ne indicato da Mc.14,3 е dal par. lo. 
12,3 come unguento di nardo®. Mentre 
in Mt, e Mc. l'unzione è fatta al capo 
di Gesù", in Io. Maria unge al Signore 
Anche nella narrazione lucana 


i piedi”. 
dell'unzione (7,365s.), in cui puopov ri- 
corre ai vv. 37.38.46, sono i piedi di 
Gesù che ricevono l'unzione; cosa che 
in 7,46 viene considerata quale segno 
di particolare premura*, come pure il 
fatto che si usi pipov invece che > È 
Холоу (111, coll, 381 ss.)*. In Mt. 26,7; 
Mc.14,3; Lc.7,37 si mette in rilievo che 
l'unguento — come si usava di solito nel 


4 > n, a. Nei LXX pulito non figura. Si tro- 
va invece in Flav. Tos., 4nf.19,358. 

5 Per уйрбос cfr. PREUSCHEN-BAUER?, $. v.i 
Zann, Job** sor n. o; WottLenmeno, Mk.342 
n. 59) 

* Сїт. Huo, o.c, 1856; Y 22,5 e SCHLATTER, 
Komm.Mt. a 26,8. (> 1, coll. 6185.). 

? Huc, op.cit. 1856, giudica il gesto come 
qualcosa di insolito presso gli antichi; tutta- 
via cfr, STRACK-BILLERBECK 1 4275. 

* Circa il rapporto fra Lc7,365s. e l'unzione 
di Betania cfr, i commentari 

9 L'olio è un prodotto indigeno, gli unguenti 
si devono importare, o più precisamente fab- 
bricare con materie importate. Non pare il ca- 
о (— n. 2) di interpretare qui дроу per ‘un- 
guento di mirra' (così H. Ѕсицев — ш, col. 
386; e anche STRACK-BILLERBECK и 485. е 
Hauck, Lé.101 s). р 

1% Cfr, Hus, op.cit. 1861; А. Mau, ап. ‘Ala 
bastron' 2, in PauLY-W.1(1894) 12726; Gal 
ламе, op.cit. e art. ‘Alabaster’, in Bibl.Redll. 7- 
13 (con illustrazioni). 

1! Così KLOSTERMANN, Mk.; SCHLATTER, МЕ, 
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mondo antico e anche in Palestina" — 
era conservato in un vaso d'alabastro. 
In Me.14,3 si dice che la donna spezzò 
il vaso (тиутрфата ), ma forse non si 
vuol significare con questo che inten- 
desse adoperarne tutto il contenuto"; 
doveva essere piuttosto uso corrente a- 
prire i flaconi di unguento spezzandoli 
al сойо”. 

In Mt.26,12, par. Mc.14,8 e Io.12, 
7, Gesù spiega l'unzione come anticipa- 
zione di quella che si farà al suo cada- 
vere per la sepoltura". In Lc.23,56 le 
donne preparano àpúpata xoi pipa 
per ungere ancora una volta il cadavere 
di Gesù che già è stato deposto nella 
tomba, a meno che non si volesse piut- 
tosto riempire di profumo il sepolcro". 


adl. 

12 Cir. Hauck, Mk., adl. Era ovvio che il va- 
so venisse ‘rotto’, c forse per questo Matteo 
e Giovanni (Luca) non ne hanno parlato. Per 
aprire flaconi di vetro a collo lungo la rottura 
eta comunque il sistema usuale (cfr. GALLING, 
opeit.13). Per Me:14,3 e Mta; è evidente 
che si tratta di olio fluido (cfr. жатёукеу, ver- 
uttavia j:Upoy per sé indica sia l'olio per 
unzioni che l’unguento (с. Hue, op. cit, 
1852). 

їз Uso antico (cfr. Нос, op.cit. 1857), docu- 
mentato anche per il mondo giudaico (HAUCK, 
Mk, а 14,8; cfr. Shabb. 23,5). In Ign. Eph. 
17,1 (unico passo dei Padri apostol 
compaia дроу) se ne dà la spiegazione: il Si- 
gnore si è lasciato spargere sul capo l'unguen- 
to olezzante per comunicare profumo di eter- 
nità alla sua Chiesa. Cfr. — 1, coll. 6245. Perla 
preghiera sul дроу tramandata dal frammen- 
to copto in aggiunta a Did. ro ss. (cfr. const, 
p.727) cir. i testi citati —> 1, coll. 621 s. n. 8. 
14 Cfr. Hauck, LÈ., a 24,1; Scumur, Drogen 
ind Drogenbandel (> n. 1) 46. 
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In Apoc.18,13, quando si enumera- 
mo le merci portate a Babilonia dalle 
‚ dopo i profumi 


grandi navi mercanti 


uvoTipuov, puéw 


uU 

Sommario: 

Etimologia. 

ALI misteri nella greciià e nell'ellemismo: 
1. i misteri come forma di culto; 
2. i misteri nella filosofia; 
3. i misteri nella magia; 
4. misteri nel linguaggio profano; 
5. misteri nella gnosi 

B. invo'tiiprov nei LXX, nella letteratura 
apocalittica e nel giudaismo rabbinico. 


1 La variante oudpvav (cfr. Tisa, N.T.), 
suffragata da ben pochi codici, non è sufficien- 
te motivo per tradurre «mirra c incenso», co 
me fanno Bousser, Ароё 422, Hanorn, Apk. 
180 (diversamente nel commento, 181), Lon. 
мвүрк, Apok., e altri. Ciò che qui si fa vale- 
re è piuttosto — in relazione alla confusione 
dei vocaboli indicata alla -> n. 2 — una remi- 
niscenza giustificata di МУ. 211: «incenso e 
mirra». Cfr. А. Derssmann, Weibrauch und 
Мутбе TBI 1(1922)13. 


[Du 


Su puethatov manca una monografia veramen: 
te completa, 

Per studi d'insieme: 

G. Амнон, Das antike Mysterienwesen in sei- 
nem Einfluss auf das Christentum (1894); C. 
Chemen, Der Einfluss der Mysterienreligionen 
auf das älteste Christentum=RVV 131 (1913); 
A. ову, Les mystères patens et le mystère 
chrétien *(1930); B. Неле, Antike Mysterien- 
religionen u. Urchristentum (1932); К.Рвбмм, 
Der christliche Glaube und die altbeidn. Welt 
11995). 
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e prima dell'incenso, del vino e dell'olio 
(алу), è nominato anche шўру", 


W. MicHaELIs 


C. purrhpov nel NT. 
1. il mistero del regno di Dio in Mc.4,t15. 
epar; 
mistero di Cristo; 
‘uso generale di pus Thpiov 
in Paolo e negli altri scritti del N.T. 
D. иотт1удоу nella Chiesa antica: 
1. nei Padri apostolici; 
2. negli apologisti 
3. nella teologia alessandrina; 
+ остра come designazione 
dei sacramenti; 
з. ttucipuev e sacramentuni. 


Per An: 
C. A. Товеск, Agleophanus (1829); A. Tres, 
Die Fragmente der griech. Kultschrifisteller 
RVV 15,1 (1914); N. Toncur, Fontes bistoriae 
mysteriorum aevi bellenistici (1933); О.Савк, 
De Philosophorum Graecorum silentio туні. 
co = КУУ 16,2 (1919); P. Foucant, Les my 
stères Ф Eleusis (1914); R. PErTAZZONL, Mi- 
steri (1924); O. Kenn, Die griech. Mysterien 
der klass. Zeit (1927); Iv., Die Religion der 
Griechen 1 (1926), п (1935), Ш (1938); 1D., 
in Раша. 16,2 (1935) 120955. (ibid. am. 
pia bibliografia); U. v. Wiramowrrz - Moer- 
1ennore, Der Glaube der Hellenen (1931); 
Tn. Hovrne, Die orientalisch-bellenistischen 
Mysterien, in PAULY-W. 16,2 (1935) 131555. 
(con bibliografia particolareggiata); Mirbr. Li- 
turg; R. Revrernstemm, Hell. Myst 
Erl; M. Diners, Die Isisweibe bei Apulejus 
н. verwandte Initiationsriten (Sitrungsber. d 
Heidelb. Akad., phil-hist. KL, Abh. 4[1917]). 
РегА 2: 

J. Раѕснев, Н ВАДАІКН OAOE, Der Kö- 
nigsweg zu Wiedergeburt u. Vergottung bei 
Philon von Alexandrien=Studien z. Gesch. u. 
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L'etimologia di puoqiipioy è un mi- 
stero essa stessa. È molto probabile, ma 
non del tutto sicuro, che derivi da pú- 
ew, chiudersi, chiudere (ad es. la bocca, 
le labbra; da non confondersi con pv- 
gv, ‘iniziare ai misteri"). Uno scolio ad 
Aristoph., ran.456 dice: puotijpra BE 
bou тарй tò тойс @хофоутас pú- 
ew тё стёпа xoi pndevi тайта tEn- 
yeiodar. ӧну BE ёсть тё xhele xà 
стёра, «furono chiamati misteri per il 
fatto che pli uditori dovevano chiudere 
la bocca e non raccontare nulla di tutto 
questo a nessuno. jet significa infatti 
chiudere la bocca» '. Altri etimi noti al- 
la tradizione mostrano solo quanto sia 


Kultur des Altertums 17,34 (1931); W. Vör- 
кєк, Fortschritt und Vollendung bei Philo v. 
Alexandrien = TU 49,1 (1938). 


Per A 3: 

"Tu. Hoprner, Griech. -dgypt. Offenbarungs 
zauber, Stud. т. Paliograpb. u. Papyraskunde 
21.23 (1922/24). 

Per A 5: 

R. Liccirrennan, Die Ofenbarung im Gnosti 
zismus (1901); W. Bousset, Hauprprobleme 
der Gnosis (1907); L. Еемрт, Gnostische My- 
метеп (1922). 

Per B: 

R. Китти, Die bell, Mysterienrelig. und das 
AT., BWANT 32 (1924). 

Por Ce D: 

Н. v. орем, uvecrfjpiev und sacramentum in 
den ersten zwei Jhdten der Kirche: ZNW 12 
(тәш) 18855; J. Scunemwer, Mysterion йт 
N.T.: ThStKr (1932) 2555s; F, Pear, La 
Théologie de St. Paul (1913) 39355. D. De- 
DEN, Le amystère» Paulinien: Ephem. Theol. 
Lovan. 13 (1936) 405s; A. RomisoN, Ephe- 
sians (1904) 234555 H. Мамисон, Paulus u. 
Christus=UNT 24 (1934) 215 ss; K. Рабмм, 
«Mysterion» von Paulus bis Origenes: Zschr. 
für kath. Theol. 61 (1937) 3915s.; In, My- 
sterion und Verwandtes bei Hippolyt: ibid. 
63 (1939) 207 ss; In, «Mysterion» und Ver- 
wandtes bei Athanasius: ibid.350ss. Nume- 
rosi studi di O. Case, in Jahrb. für Liturgie- 
wissenschaft, trattano del rapporto fra gli an- 


pos chos (С. Bornkamm) 


йу 810) 648 


difficile il problema. Così ad es. quello 
che fa risalire il vocabolo al misfatto 
(115096) perpetrato ai danni di Dioniso, 
о a un Muode mic 'Аттихёс; о quello 
che ricorre al gioco di parole con la for- 
mazione tardiva рудара, (tutti questi 
сіті in Clem. Al., prof.2,13,15.), 0 
addirittura allo scherzo (Athen. 3,98 d) 
di mettere in relazione цустїр!оу con 
la topaia (ëm той pg треї, «per 
ché protegge i topi»), che è etimologi- 
camente un non senso, basato su un sem- 
plice rapporto di omofonia, come già ri- 
levava Aristotele per casi analoghi (bet. 
2,24, р. 1401 а 125 

Anche il suffisso -ijptov non offre al- 


tichi misteri e le cerimonie cultuali cristiane 
(nel senso di una analogia teologica). Cfr. fra 
l'altro Das Mysteriengedácbinis der Messlitur 
gie im Lichte der Tradition 6 (1926) 113 ss 
Mysteriengegenwart, 8 (1928) 14558 in «My 
steriumo = Ges. Arbeiten Laacher Mönche 
(1926) о 5. 29 ss; Die Liturgie als Mysterien- 
feier = Ecclesia orans 1x (1923); Das christ 
Kult-Mysterium (1932); Zum Worte sacramen. 
tum: Jahrb f. Lirurgiewiss. 8 (1928) 225 ss. 
Das Wort sacramentum: Theol. Rev. 24 (1925) 
4156; J. DE GHELLINEX, E, рк BAECKER, 1. 
Pouens, G. Lesacaz, Pour l'histoire du mot 
sacramentum (924); Marsu, The Use of 
MYETHPION in the Writings of Clement of 
Alexandria with special Reference to his Sa- 
cramental Doctrine: JThSt зу (1936) баз. 
Н. v. Baruasae, Le Mysterion d'Origène: 
Recherches de science religicuse 26 (1936) 513 
ss: 27 (1937) эВ зя. Per la critica delle opere 
di Casel cfr. specialmente К. Ѕовимосм, Der 
Wesensaufbau des Mysteriums (1938). 


t Watpe-Pokorny и зто; diversamente W. 
Scemize, Quaestiones epicae (1892) 334,3 (de- 
rivazione dalla radice sanscrita mush, sottrar- 
re, rubare); cfr. anche L. Martes: ARW ra 
(1909) 302 n. +: + v. Wiamowrrz-Moet- 
lENDORF п 45 n. 4; — Kean, in PAULY-W. 
16,2 (1935) 1209 s. La più antica testimonian. 
za di pvoijpua si trova in Herad., fr. 14 (1 
154, DieLS'), ugualmente per nügtng e HW- 
ЧУ; la più antica di pue voxác in Aesch., fr. 
387 (Nauck); На: 865. 
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cun appiglio sicuro; si trova di solito 
nci vocaboli che indicano il luogo 
cui si compie un'azione (тиоўлүттркоу, 
dprantiiprov, ra:Sevtiprov, Beor. 
prov, фроутиттїрїу, ecc.) oppure il 
mezzo per raggiungere un certo scopo 
(puhaxthprov, Buboerfypuov, ecc); si 
osserverà come per ambedue i casi si 
possano citare numerosi termini cul- 
tuali (rez vtipiav, eoaviriipioy ðv- 
cuc fjpuov, ihaothpov, xapusetipuv, 
xenotijpiov)?. Così l'etimologia condu- 
ce unicamente a un'affermazione gene- 
rica, se pure in certo qual modo sicura, 
cioè che puortipiov è qualcosa su cui 
bisogna tacere. Per tutto il resto occor- 
re basarsi sull'uso linguistico, che fin 
dall'inizio imprime al vocabolo un sen- 
so ben determinato, e proprio come 
termine religioso. 


A.1 MISTERI NELLA GRECITÀ 
E NELL'ELLENISMO 


1.1 misteri come forma di culto 


mvoriipov (in prevalenza al plurale) 
è il vocabolo che indica numerosi culti 
misterici antichi, di cui è possibile con- 
statare la vasta influenza dal vit sec. a. 
C. al iv d.C. 


La nostra conoscenza dei misteri, da- 


24 v. WraMOwrtz MOELLENDORFF. mostra, 
sull'esempio di xpmeciügiov, la polivalenza del 
suffisso. + n. т. Elenco completo dei nomi 
in «enpiov in Н, Hoocevern, Dictionarium a- 
nalogicum linguae Graecae (1810) 1425. La 
tesi che ниттїрюу originariamente indichi il 
luogo di un rito sucro non trova alcuna con- 
ferma. È fallito anche il tentativo di trovare, 
per analogia con altre formazioni in -mpiov, 
un rapporto fra un eventuale nome in mp e 
un aggettivo in ngos da esso derivato; l'uno 
e l'altro mancano. Cfr. anche P. CHANTRAINE, 
La formation des noms en grec ancien (1933) 
635 
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to il divieto di parlarne che è una loro 
caratteristica — severamente imposta e 
anche in complesso scrupolosamente os- 
servata —, è così frammentaria, che riu- 
sciamo a individuare solo in modo ap- 
prossimativo gli stessi elementi che ne 
contraddistinguono il concetto. È certo 
ad ogni modo che fin dall'età più anti- 
ca essi ebbero luogo anche al di fuori 
di Eleusi, sede dei misteri più famosi*, 
е non ha senso voler trovare a tutti i 
costi il luogo particolare ove ne sarcb- 
be nata l'idea. Nonostante la moltepli- 
cità dei culti, è possibile tuttavia rico- 
noscere una serie di lineamenti comuni 
che sono costitutivi della natura dei pv- 
ттїрмө: 

a) i misteri sono solennità cultuali* 
nelle quali le vicende di una divinità me- 


diante azioni sacre vengono rese pre- 
senti a una cerchia di iniziati, per farli 
partecipi della sorte della divinità stes- 
sa. 


Conformi al carattere cultuale dei 
urthera sono i verbi usati nel loro 
contesto: è iepeùe тбу дєбу ole тё 
iuoriipra vivevos («il sacerdote degli 
dèi in onore dei quali si svolgono i mi- 
steri»)*, aeketv (2)*, e più spesso Ent 
тлїу?, leponeusty ", Aevrovpreiv, Tot 
tiv: Andoc.1,11; Lys.14,42; Thuc.6, 


? Hdta,st parla dei misteri dei Cabiri in Sa- 
motracia, 2,171 dei misteri egiziani di Osiride; 
per Hera, fr. 14 (1 154, Ок?) si dovrà 
pensare ai misteri di Dioniso. 

4 W.DarrawnerceR, Syll? 83,25; 717,10; 820, 
EN 

* Ibid 73629. 

* Ibid.885,3 (хайт; è una integrazione). 

? 1bid.735,27: 8203 s. 14; DITTENBERGER, Or. 
33154 $. 

* Drrrewsexces, Syll? 944 B 39. 

? Ibid 73674. 
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28; altrettanto si dica degli analoghi so- 
stantivi: «Xm (Soph., Oed. Col. 1050; 
Eur., Med.1382; Plat., resp.8,560e), te- 
Aeth o тећетаї  (Hdt.2,171; Isoc.4, 
28; Paus.10,31,11), тЕАєтї e ростй 
gua congiunti: tà te ambponta тїс 
xarà tà puotiipra tehetie, gi segreti 
dell'azione sacra nei misteri» ", La più 
antica e più importante fonte di pia 
mazione per i misteri eleusini, l'inno 
omerico a Demetra, usa Spy invece 
di pvothpa: Hom., hymn. Cer. 273. 
476" (cfr. anche Aristoph., Thesm.948; 
Hdt.2,51; 5,61; Eur., Ba.78 s. c passim). 


b) È caratteristico dei misteri il do- 
vere, per quanti intendono prendervi 
parte, di sottoporsi a una iniziazione, 
mentre ai non iniziati è interdetto l'ac- 


cesso e la conoscenza dell'azione sacra. 


L'iniziazione che comprende sacrifici 
(per altro molto diversi tra loro nei 
particolari) e riti propiziatori, e per 
mezzo della quale l'aspirante diventa 
un miste della divinità, appartiene es- 
sa stessa così strettamente all'insieme 
della celebrazione misterica, che talvol- 
ta il limite netto fra le azioni iniziati- 


W cederà) non implica nel suo stesso concetto 
l'idea di mistero, come avviene in puo-riipiov, 
e perciò viene assai presto usato anche per ri 
ti liturgici i quali non hanno niente a che fare 
con l'iniziazione (> Kraw, Relig. m 1875.) 
La sfumatura di significato rimane, e ciò spie 
ga anche l'usuale accostamento dei due voca- 
boli. 

и Drrrensercer, Syll? 873,9 5. 

12 Qui compare anche la sintomatica perifrasi 
ёрпоцотумт iepüv. 

13 Cfr, > Kern, Rel. п 1965s. 

M Schin Aristoph., Р хот e passim; intorno 
ai piccoli misteri di Agra cfr. A. MOMMSEN, 
Feste der Stadt Atben (1898) 405 ss.; L.DEUB- 
чек, Altische Feste (1932) 70. 
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che e la celebrazione del mistero vero 
c proprio resta incerto o più o meno 
chiaro. 

Ne è prova prima di tutto lo stesso 
uso linguistico; infatti il termine pu- 
стћрих designa la cerimonia sacra nel 
suo complesso, e quindi è usato anche 
per quelle parti del rito che hanno va- 
lore unicamente preliminare. Così nel 
culto di Eleusi, i cui misti potevano vi- 
vere la sacra notte eleusina solo dopo 
una lunga preparazione", vengono chia- 
mati misteri (‘i piccoli misteri’)! anche 
i riti che avevano luogo ad Agra, all'i- 
nizio del tirocinio. Si spiega pure a que- 
sto modo l'uso di un medesimo voca- 
bolo in due formule che per regola de- 
vono essere tenute distinte: puoTiipa 
rapa)apBavew, «ricevere, essere am- 
messo ai misteri» (a cui corrisponde 
бостћрис mapasibivar, «concedere, 
ammettere ai misteri»)! e puothpra È 
тале\їу, «compiere i misteri»; la pri- 
ma si riferisce alla consacrazione inizia- 
tica preliminare (pùnotc) che faceva 
dell’adepto un punðeig, un piotng (i- 
niziato), mentre la seconda significa lef- 
fettuarsi della iniziazione piena, fino al- 
la epoptia *. 

Il conferimento dell'iniziazione è con- 
dizionato da determinate clausole ”, più 


5 Su napahapfávew c napaðıðóva come 
termini tecnici dei misteri cfr. + LOBECK 39; 
—> ANRICH 54; Mitbr. Liturg.53s. — 11, coll. 
1186, n. 18.19. 

% Su questi gradi della iniziazione > Dist- 
шив 3358; nonis è di regola l'iniziazione 
preparatoria, ma può talvolta indicare anche 
tutta l'azione sacra; lo stesso dicasi per la 
mapátozee dei misteri e per l'uso di отш; 
su quest'ultimo cfr. anche Classical Review 14 
(1900) 4272. 

17 In Eleusi sono in primo luogo esclusi dalla 
azione gli estranei e gli assassini; il divieto 
(apéormote) è fatto solennemente al principio 
della celebrazione (Isoc. 4,157), Sulla mancan- 
za di quelle premesse morali che un iniziando 
dovrebbe invece possedere, Diogene fa dell'i 


nss var) 


v meno difficili da soddisfare a seconda 
dei diversi misteri. Quenuta l'ammis- 
sione e l'iniziazione, l'iniziato viene se- 
parato dalla schiera dei non iniziati ed 
entra nella comunità degli iniziati, che 
si riconoscono fra di loro mediante una 
formula o dei segni simbolici ". Que 
sta creazione di una comunità è ele- 
mento essenziale dei misteri. 


c) Tutti i misteri promettono ai loro 
misti la salvezza (тотпріо) conferendo 
loro la vita cosmica 


Le loro divinità sono quelle скопісће? 
ra e Core, Dioniso, ‘le grandi 
' di Samotracia, Cibele e Attis, 
Adone, Iside e Osiride)”; i loro miti e 
le loro feste presentano un'evidente re- 
lazione col mutare delle stagioni, ma an- 
che con la vita e la morte dell'uomo. 
Ambedue — il vivere c il morire — non 
solo appartengono alla sfera d’azione di 
tali divinità, ma entrano nel loro perso- 
nale destino. Si tratta, in senso genera- 
le, di dèi ‘sofferenti’; l'ambito dei loro 
тт che vengono resi presenti nel Spà- 
va cultuale % abbraccia tristezza e gioia, 
ficere e ritrovamento, procreazione e 
nascita, morte e vita, fine e inizio. 
Questi né) non sono riconoscibili 
in egual misura in tutti i miti; ma per 


тоша in Plut, aud poet.4 (1215.): xpeltto 
va poipav Eee Tatared è тте dro 
Davy fj 'Erapewivbac Br pepitas; Si- 
milmente Philo, spec. leg. 1,323. In altri mi- 
steri vengono richiesti requisiti morali e reli- 
giosî anche più severi (Celso in Orig., Cels.3, 
59); maggiori informazioni in F. J. DÖLGER, 
Antike und Christentum 3 (1932) 132 s. Luc., 
Alex.38, accenna all'esclusione degli atei, dei 
cristiani e degli epicurei dai misteri. 


н > DIELIUS 14. 
19 Mitbr. Liturg145; > Kern, Rel. 1 1365s. 
2 S'aggiunge Mitra come divinità cosmica. 

21 Hdta,171: ёз SÈ vi Mom vocem тё Bel- 
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tutte le divinità misteriche vale questo 
principio: la sorte che miticamente si 
impersona in loro è governata dalle for- 
ze che presiedono alla vita della natu- 
та, nel suo periodico scomparire є riap- 
parire. Le divinità stesse soggiacciono 
a tale vicenda, però non vi soccombo- 
no, e nel loro destino che unisce in sé 
processo naturale e umana esperienza 
appaiono come depositarie e ammini- 
stratrici di quelle energie vitali di cui 
l'uomo non può disporre, ma che sono 
indispensabili per un'esistenza al ripa- 
ro dai mali quaggiù e per una sorte fe- 
lice nell'altro mondo”. 


Il sacro arcano delle celebrazioni mi- 
steriche consiste appunto in questo vin- 
colo di consacrazione che si istituisce 
fra la divinità sofferente е i suoi misti, 
i quali nei misteri sono ammessi a con- 
dividere il destino del dio e con ciò a 
beneficiare della sua forza di vita. 


Come nella saga eziologica del culto 
giù sono tracciati in anticipo i partico- 
ri del culto stesso”, e quindi la divi- 
già vi compie in certo sensa la par- 
te del miste, così ierofanti, sacerdoti e 
misti nel Sp&ua cultuale fanno la par- 
te del dio. Ai хдт della divinità cor- 


xnk« (rappresentazioni) тбу парішу 0000 
(di Osiride) уџхтёс тошту, tà xadtovar 
purtha Alpimmior. Athenagz.: và né 
n аўт@у (sciL: dev) Beuxvüoucwy eci 
pa. Clem.Al., prof.2,12,2 (1 11,20 ss., STÀH: 
шм): Amo B xai Кёрт Spina {бт Eyevéc- 
Фу pivotuxdy, xal thv тутуу xal Thv @р- 
mari xal và névdos айтаїу "Ekeuclv g- 
Еооуєї (celebra al lume delle fiaccole). Apul., 
met.r1,95s: Luc, salt. зу ә; Pscud.-Luc, 
Syr.dea 6; Plot., Is. et Os. 27 (п 361ds.). 
2 Cir. G. v. р. Lezvw, Phänomenologie d. 
Religion (1933) 4595. 

® H, Diets, Sibyllin. Blatter (1890) 12258; 
— Kern, in PAULY-W. 16 (1935) 12215. 
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risponde il naðetv dei misti a modo di 
retta esperienza vissuta": essi alzano la- 
menti e grida di giubilo, cercano e tro- 
vano, muoiono e vivono con i loro dèi”. 
È soprattutto questa unione alla divini- 
tà che mirano a creare gli atti sacra- 
mentali, molto diversi da mistero a mi- 
stero, ma tutti istituiti a questo scopo, 
usufruendo dei vari simboli divini 2: 
conviti sacri e sposalizi, riti di fecondi- 
tà e di nascita, immersioni battesimali, 
indossamento di vesti sacre, riti di mor- 
te e risurrezione, oppure discese negli 
inferi e ascensioni al cielo espresse at- 
traverso la simbolica cultuale. 

I documenti, a dir vero, parlano an- 
che dei più importanti riti sacramentali 
in modo così lacunoso e per così scarni 
accenni, che spesso autorizzano appena 
a fare delle supposizioni, non certo del- 
le affermazioni sicure. Tuttavia in tut- 
ti i misteri con maggiore o minor chia- 
rezza è possibile riconoscere che essi 
conducono gli iniziati fino alla soglia 
della morte e fanno loro vivere una 
svolta di destino che nelle vicende della 
divinità è accaduta in modo paradigma- 
tico e ora viene riattualizzata nel culto, 
assicurando ai misti un'esistenza di pie- 
na salvezza anche per l'al di là. La par- 
tecipazione cultuale alla nascita di un 
figlio di dèi, il senso della propria rina- 
scita e — grado supremo della iniziazio- 
ne misterica — la contemplazione del 


? Synesius, de Dione 10 (MPG 66,133 8): 
'Apuotorting diii тоб, merehes E! 
падеу ть беу, dk mtv xal dated va: 
Bukevév. yivopévoue Emvembtleus. Chr. W. 
Jaecer, Aristoteles (1923) 164. 


® Le formule misteriche che ci sono pervenu- 
te (se ne veda la raccolta in Mifhr. Liturg.213 
ss.) sono іп massima parte in prima o in se- 
conda persona, rispettivamente all imperati- 
vo; si tratta quindi di acclamazioni cultuali, 
gridi di preghiera, professioni di fede che mo- 
strano la partecipazione dei misti alla sorte 
della divinità. Cfr. ad es. le note formule del 
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simbolo vivente della divinità; tutte 
queste cerimonie, che si praticavano a 
Eleusi”, garantiscono la stessa promes- 
sa contenuta nella partecipazione cul- 
tuale alla morte di Osiride e Attis, alla 
quale segue Ја salvazione del dio e l'as- 
sicurazione della ттт per i misti; 
oppure, il viaggio del miste di Iside a- 
gli dèi inferi c superni in presenza dei 
quali l'iniziando, chiamato dalla dea, si 
assume il destino di una ‘morte volon- 
taria’, viene divinizzato e ottiene, nel 
mondo di quaggiù e di lassù, per di- 
Sind favore M. calves (precaria salus, 
Apul, met. 11,21). L'eccitazione pro. 
dotta dall’alternarsi di tristezza e giu 
bilo, angoscia e speranza, grida e silen- 
zio, bulo e luce”, resa ancor più inten- 
sa mediante mezzi tecnici e psicologici 
di ogni genere, mira a questa prepara- 
zione del miste all'al di là, che si ope- 
ra appunto nel culto. Egli è messo a 
parte del destino del dio, diventa sua 
proprietà, simile a lui, e ora è in grado 
di metter piede, senza subirne temibili 
danni, anche nel regno sotterraneo de- 
gli dèi, così come, in qualità di iniziato, 
ha ottenuto diritto di ingresso nel san- 
tuario ove si celebra il loro culto. I mi- 
steri sono quindi contemporancamente 
iniziazione alla vita e alla morte, e non 
conta che il loro cerimoniale sia im- 
prontato prevalentemente al simboli- 
smo dell'una o dell'altra 


culto di Attis(?): #аррейтє wise той deo 
ceowautvov: стац үйр бий» èx тёушу gu- 
"mia. (Firm. Mat., err.prof.rel.22,1). x Tup- 
тбъоо fifipoxa, ix xufliov mémtva, Yi 
тоха. pong “Atten (ibid. 18,1); anche le 
formule dei misti di Iside: єўрїцшхку cvy- 
хаїрош (ibid.2,9). 

® Essa si compie però altrettanto bene nel- 
l'Evdovriazuis diretto delle baccanti. 

27 Hipp., ref.539 ss; inoltre > Kenn, Rel. 
и тоз. 

2 Aristoph, ren34rss; cir. > Аншс 32 


з. 
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ll rapporto fra iniziazione misterica 
c speranze ultraterrene è documentato 
per Eleusi dai seguenti testi: Pind., fr. 
137 (ed. O. Schroeder): «Beato colui 
che ha contemplato questo c poi entra 
sotterra. Egli conosce la fine della vi- 
ta, ma conosce anche l’inizio dato dal 
dio»; Soph., /r.753 (ed. Nauck): «Tre 
volte beati coloro che dopo aver visto 
questa iniziazione scendono giù nell'A- 
de. A loro soli è data là sotto la vita; 
tutti gli altri non vi sperimentano che 
malanni». La contrapposizione di ini- 
ziati e non iniziati figura anche nella 
‘beatitudine’ che chiude l'inno omerico 
а Demetra (Hom., hymn.Cer.480 ss.) ".. 
Figure e simboli nei dipinti sepolcrali 
rivelano che i misti di Dioniso sperano 
di restare, nell’ Ade, seguaci beati di 
qu loro orgiastico dio. Per i misteri 
di Attis abbiamo l'importantissimo te- 
sto di Firmico Materno (err. prof. rel. 
22,1: Dappeite piove)". La cuenpla. 
significa salvezza al di là della morte; 
anzi, può essere addirittura presenta 
ta come una liberazione dalia morte 
stessa. In ogni caso si tratta della 
possibilità concessa al miste divinizza- 
to di attraversare l’Ade senza cadere nel 


29 Cfr. —» LoBECK боза.) + Ken, Rel. 11194 
ss; > WILAMOWTTZ ш 56 ss.; più ampi rag- 
guagli in > Casei, De Philosoph. Graec. sil. 
туйла. 

> Wirawowrrz и 377555 > Kern, Rel. 
ш 20158, 

3 + n. 25, Il riferimento ad Attis è tuttavia 
discusso: all'opinione tradizionale si oppongo- 
по R. P, LactANGE: Rev. Bibl. NS 16,448 ss. e 
Р» Cumont, Die oriental, Rel, 2228 n. 46, i 
quali riferiscono le formule a Osiride; + Wi- 
LAMOWITZ 11 381 pensa a Dioniso. Nel nostro 
caso la possibilità di diversi riferimenti ha più 
valore che un'attribuzione, del resto difficile 
a farsi. 

9 Chr. J. Knott, Gott und Hölle: Stud. d. 
Bibl. Warburg 20 (1932) 498. 

E strano che in nessuno dei testi traman- 
dati si possa chiaramente ravvisare il motiva 
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nalla”, Si veda quanto, analogamente 
avviene nel mistero di Iside* e nella 
cosiddetta liturgia di Mitra". Probabi| 
mente le formule di fede dei misteri di 
Attis c di Iside che ci sono pervenute 
servivano come segno di riconoscimen. 
to del miste all'entrata del regno dei 
morti; per i misti di Dioniso lo si può] 
arguire con certezza da alcune iscrizio! 
ni funerarie*. 


d) La separazione fra iniziati e non| 
iniziati, praticata in tutti i misteri, tro- 
va espressione non solo nel cerimoniale 
ma anche nell’obbligo di tacere imposto 
ai misti. Si tratta di un elemento essen- 
ziale di ogni mistero e può essere con- 
siderato come la caratteristica rilevabi- 
le già a un esame etimologico del vo- 


cabolo. 


I documenti riguardanti la prescri- 
zione del silenzio nei misteri sono nu- 
merosissimi e vanno dall'epoca più an- 
tica fino al periodo in cui tali culti co- 
minciano a decadere е sorge il primo 
cristianesimo”. Già Erodoto, in parec- 


prediletto della vittoria sul regno della morte! 
da parte della divinità о del miste che Ja se- 
gue. Esso avrà certo avuto nei misteri un po- 
sto tutt'altro che insignificante; solo lo stato] 
lacunoso delle fonti non permette più di ri- 
trovarlo. Cfr. J. KroLt, op.cif.505. 

H Cfr. > DineLivs ass. 

55 Мі Liturg.x795s.; > Hovener, іп PAU- 
LY-W. 16,2 (1935) 134655; J. KROLL, op.cit. 
506; cfr. specialmente PREISENDANZ, Хаи 1v 
71955: raMvyeváuvos блоүіүхошаи, ab- 
Ebuevos xai aütmhde tehevcò, @тё veve 
сеш Üuoyévos yeváevoc, сіс droyevesiav 
&vad.bele nopesguar, de cà (scil, il dio) Ex- 
тизас, i cà ivenobécnsuc xai tnoinoas 
uz vhiguov. 

35 Cir. > DIBELIUS 145. 
27 Raccolte in —» Caset, De Phil. Graec. 3.55, 
(con bibliografia più antica). 
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chi passi dove gli avviene di parlare di 
miti e misteri, tronca la sua esposizio- 
ne perché non spetta a lui di dare in- 
formazioni più ampie *. Il fatto che ta- 
li formule ordinanti il silenzio siano in 
lui artifici letterari (cfr. in 2,171 la frase 
due volte ripetuta eiotopa xeiodw, 
«[su ciò] si faccia pieno silenzio») tra- 
disce quanto siano antiche e ormai ste- 
reotipate; in modo del tutto analogo 
Apul., nret.11,23, si interrompe mentre 
descrive i misteri di Iside. Per Eleusi 
la testimonianza più antica è offerta dal- 
l'Inno omerico a Cerere (4765s.): An- 
uien ... dette... брптиотдуту 0" ie- 
piùv x«i Ётёфрабсу dora xaX ... sept- 
уй, тб т' oU пос ёсть mapebiuev cite 
nudésda. оўт' dytev: péya үйр т de- 
Gv с&805 {туу abdiiv, «Demetra... 
indicò ... come dovevano prestare il lo- 
ro servizio i sacerdoti e istituì i riti mi- 
sterici belli e santi; ma non è comun- 
que possibile violarli, né investigare su 
di essi, né farne risonare parola; una 
specie di grande e sacro terrore degli 
dei soffoca la voce». Questo divieto di 
parlare veniva apertamente proclamato 
all'inizio delle cerimonie ed era una leg- 
ge sacra”; i puotijpa sono ppnta 
(о denbepirta, ‘segreti’), il che signifi- 
ca prima di tutto che non se ne deve 
parlare *. Chi trasgredisce questo dove- 
re del silenzio“ incorre in gravissime 
punizioni ©, è un pubblico malfattore, 
e la us si sdegna «quando qualcuno 


3 In lui questo silenzio riguarda non le mo- 
dalità del culto, ma Jo tepòç Aóyog che sta al- 
la base dei singoli riti e si manifesta nei mi 
steri (2,515 cfr, 2,4655.). 

9 Sopater, rhet. Graec. 8, 112,7 5; 1183355. 
(ed. Сн. Warz [1835]). 

39 Schol. Soph., Oed.Col.tos1 (ed. P. N. Para- 
GEORGIOS [1888]): itel ppnta тё puothpua 
xal хадатер xAewiv fj ү\боса жхатеблүл- 
Tar кёр тоб рӯ Éseveyxetv. Altre notizie in 
— Саѕві, De Philos. Graec. 5 55. 

# Andoc29 lo chiama ёрартбмау e dre 
Ве тері то) Bero (scil. Demetra e Core). 
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si renda colpevole riguardo ai misteri» 
(81 ag tig тё puothpa paivoit’ Eba- 
uaptávwv, Isoc.16,6). 

Più difficile è poter dire a che cosa 
si estenda quest'obbligo del silenzio e 
come fosse motivato. È chiaro che non 
riguarda quelle speranze di una sor- 
te beata nell'al di là, che gli iniziati 
concepivano nei misteri; queste speran- 
ze erano anzi apertamente vantate con 
piena sicurezza (— col. 657) e costi- 
tuivano senza dubbio il lato che più in- 
vitava all'iniziazione. Anche i miti cul- 
tuali delle divinità misteriche potevano 
ben essere materia di composizioni poe- 
tiche, ed egualmente i cortei sfrenati 
delle baccanti (Eur., Ba.725s. 37855 
694 ss. e passim) o le danze dei misti 
nella processione ad Eleusi per la festa 
di Тассо (Eur., Топ 1074 ss.; Aristoph., 
ran.324 5s. 34058.) Quello che inve- 
ce si doveva mantenere sotto rigoroso 
segreto erano ‘le particolarità’ del cub 
to“, cioè gli elementi sacramentali che 
rappresentavano lo svolgersi vero e pro- 
prio dei misteri, e precisamente il pro- 
cesso con cui si realizzava la presenza 
cultuale della divinità. Nel Sp&iua sa- 
cro infatti, quando si compie l'ostensio- 
ne dei sacri simboli (che compete allo 
ierofante) e si pronunciano le relative 
formule accompagnatorie, la divinità si 
fa presente ed entra con i suoi misti in 
comunione sacramentale e consacrato- 
ria‘. Dato che tale incontro si opera 


© Sopater, op.cit.117,13: Ev 116 тё uut 
Фа. einn тупоріофо. 

9 — Kern, Rel, 11 2025, dove si tratta an- 
che di attestazioni figurative. + 
? Cfr. Diod S.3,62,8: o Buc tois djuuitrore 
iovopriv tà xatà цёрос; 5.49,5: xai và uv 
xarà ulpos тїс тећетўс iv ánopphtog Te- 
Xodueva. (уос парабіботаь тойс pundetot. 
Altro materiale in CASEL, 0p.cî/.15 s. 

5 Per la distinzione fra Spoueva, 8exxvitieva, 
rerbueva cir. A. Persson: ARW 21 (1922) 
395 


[amm 


nella liturgia, gesti sacri c oggetti * che 
fa concernono devono essere salvaguar- 
dati da ogni profanazione. 

La profanazione dci misteri consi- 
steva nella imitazione abusiva о nel- 
la contraffazione scherzosa delle ceri- 
monie sacre, di cui il più noto esem- 
pio è quello lasciatoci da Alcibiade e 
dai suoi amici. È significativo che nei 
testi che parlano di profanazioni di mi- 
steri siano adoperati per il sacrilegio le 
stesse espressioni che per il compimen- 
to legittimo dei riti”. 

Per motivare la segretezza si potrà 
bensì addurre che in origine i culti si 
trovavano legati a determinati santuari 
e regioni, e che i loro dèi erano divini- 
tà popolari che bisognava proteggere da 
intromissioni di stranieri o nemici“, 
Tale ragione non è tuttavia sufficiente, 
perché il divieto rimase pienamente in 
vigore anche dopo che furono oltrepas- 
sati questi originari limiti popol 
me ad es, per il culto che si celebrava 
ad Eleusi quando esso fu elevato a reli- 
gione di Stato degli Ateniesi e poi uffi- 
cialmente riconosciuto nell’impero ro- 
mano. Il vero motivo che continuò a 
render valido l'ordine del silenzio ri- 
siede nella particolare sacralità delle a- 


+ Anche gli (сй, gli oggetti sacri che all'ini 
zio delle feste si andavano a prendere ad E 
leusi per portarli ad Atene con una solenne 
processione, possono perciò essere chiamati 
uvovtipia. Chr. Aristoph., ran.159. 

97 zà цәттйра. тол, Andoc.1,11.12.16; 
бахуда qå (кра, Pseud-Lys.5,51; уну тў 
quvij тё ётёрртута (cioè alcune formule sa- 
cre che lo ierofante doveva pronunciare du- 
rante il rito), ibidem; come termine tecnico 
per la profanazione dei misteri si usa anche 
tkopxetzda: (propriamente: mettere in ballo, 
divulgare, scil. il Spàua ростукём). Epict. з, 
214355, designa molto bene lo pseudo filo- 
sofo come uno di questi profanatori dei 
steri, che non bada alle sacre regole. Sacrile- 
gio è anche l’intrufolarsi nei riti senza aver ri- 
cevuto l'iniziazione, v. Liv.31,14,7; > ANRICH 
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zioni che vi si svolgevano (si ricordi il 
già citato piya үйр т, дейу оа іс 
хаме, айёйу dell'inno omerico a Ce- 
rere, 479)” c che creavano una comu- 
nione con la divinità ®. 


2.1 misteri nella filosofia 


ià Platone assunse consapevolmen- 
te nella filosofia concezioni e termino» 
logia misteriche. Fra i due campi infat-| 
ti esiste una larga analogia, nel sen- 
so che così nei misteri come nella me- 
ditazione filosofica lo scopo ultimo è 
la visione del divino; ed è un cammino] 
preciso mostrato dalla stessa divinità 
quello che conduce a questo scopo, il 
quale comporta insieme termine e com- 
pletamento. Perciò Platone ha potuto 
descrivere l'ascesa dal mutevole all'U- 
no che mai non muta come il cammino 
di una autentica iniziazione: faticoso, 
ma avviato a una meta sicura". 


In symp.210a- 2126 Diotima parla 
un linguaggio da sacerdotessa quando, 


32; E. Конок, Psyehe®* (1910) п 289; — Ch- 
set, De Phil. Gracc16s. 

% Lobeck 2708; CASEL 195. 
# La tesi è confermata dall’uso corrente di 
aeuvéç riferito a vocaboli relativi ai misteri; 
Soph., Oed. Col. тозо: ceuvà tën; Eur, 
Hipp.25; Athen.6,253 d; più ampia documen- 
tazione anche per #үзос in CASEL 21; per lep 
cfe. Hdt.8,65; Hom., 5yrm.Cer 476. 
9 Procl., i Ale. (ed. V.Cousm [1864] p.293, 
т. 1955); тлер обу iv vais tehetaig хаг 
дарот түүойөта xod. xepibéa vetu. хой á- 
тнт, à zv tv dnoppirtoi Врырёушу жой 
тїс тоб delou petovsias yupváopatá el- 
mw. 

9 Cfr. Roupr, Psyche п 27955; G. Kricen, 
Einsicht und Leidenschaft (1939) 165. 142 ss 
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facendo una sintomatica distinzione fra 
iniziazione preliminare e thea xal è 
romtixd, «misteri pieni e implicanti la 
visione» (2104), mostra a Socrate il 
cammino alla conoscenza di ciò che è 
il bello (2r1c)®, Anche in Phaedr.249 
a-250c l'ascesa della conoscenza filoso- 
fca fino. alla contemplazione del esye: 
re reale’ (249c), ‘della risplendente bel- 
lezza' (250b), cioè il cammino verso il 
divino (249c), è descritta come una ini 
ziazione misterica®. Particolarmente i- 
struttivo è il passo del Teeteto (1562) 
nal goals Socrate dl сшде а esporree 
a spiegare una difficile teoria di Prota- 
gora e di altri e chiama ironicamente“ 
il suo proposito una proclamazione di 
misteri dei quali i non iniziati nulla pos- 
sono capire. Immediatamente prima So- 
crate aveva affermato di voler indagare 
la ‘nascosta verità’ di tale teoria (in 156 
с la chiama рёдос̧). Il passo è impor- 
tante per la storia del termine puth- 
prov, perché qui i misteri non sono più 
riti sacri ma un oscuro insegnamento 


% Ibidem эло e (inoltre тте) per una descri 
zione della epoptia. Tutta la pericope è zeppa 
di termini misterici; cfr. W. Krantz, Diotima 
von Mantineia: Hermes 61 (1926) 445 s. For- 
se anche la frase di 212a: ёте ойк 65000, 
e: той dd mele Eglise, si deve intende 
re alla luce del rito sacramentale elcusinico; 
cfr. > Kenn, Rel. 11 1925. 

S Qui è evidente l'accostamento ai misteri di 
Dioniso; cfr. Куттёреуоз, ùs паралуу, Èv- 
Фоослё шу, 2494; anche: ў шу суіторео- 
dioa Dei, 249 c. 


55 L'inncgabile ironia consiste qui nella miste- 
riosa solennità con la quale sono trattate le 
idee dei sofisti. L'accezione dei vocaboli è an- 
cora assolutamente cultuale; solo che qui è 
usata în senso traslato, Ugualmente si consi- 
deri Påméva mpà «iov poe empttav di Meno 
76e (perifrasi per dire: svignarsela prima di 
aver ricevuto luce sulla questione principale); 
altrettanto scherzosamente in Сога оу с: © 
байым el. ёте và perdda peningar zev 
TÀ тширё. 
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esoterico, la cui nascosta verità può es- 
sere compresa solo da coloro che sono 
capaci di tale conoscenza. Qui la inizia- 
zione vera è il cammino della conoscen- 
za che sale per gradi fino alla pienezza 
della contemplazione 9. 

Questo passaggio che porta i misteri 
a significare dottrine misteriose che in- 
nalzano l'anima fino all'unione col di- 
vino“, già avvertibile in Platone, cbbe 
poi una lunga storia che attraverso la 
teologia alessandrina (+ coll. 7095.) 
e il neo-platonismo arriva fino alla mi- 
stica dell’alto Medio Evo. Mentre però 
in Platone si tratta solo di mutuare u- 
na terminologia, in seguito il rapporto 
della filosofia” coi misteri appare più 
stretto, in quanto la filosofia diventa u- 
na mistagogia e i processi dei culti mi- 
sterici finiscono per essere l'oggetto del 
suo studio c la fonte delle sue concezio- 
ni. La filosofia guida i suoi misti attra- 
verso tutti i gradi della pneus (inizia- 
zione)"; i suoi insegnamenti vengono 
esposti come fa lo ierofante con le co- 


з Pbaedr.249c: «tous del tehetàg Tehov- 
puevog, 020 бутш уос viyvexas. 
% Cir nel Simposio i termini cnratt 
{тез 2102, талба үшү 2106, dome è 
тамабатнойс ҳрореусу arr c. 

# Per la posizione di Aristotele di fronte ai 
misteri cfr. W. Jaecer, Aristoteles (1923) 164; 
— Kexx, Rel. ш 29. Anche la Stoa ha adott 
to la terminologia misterica; così in un epi 
gramma (Anth.Pal. 1x 540) attribuito a Clean- 
te da K, Оиснсввев: Philologus эз (1938) 
28ss., si dice della filosofia di Eraclito: 8p- 
уп xal cxéxoc істіу dħáunetov' iv BE 
сє цўттт | eloayáyn, puvepoi Aapmpócep" 
лоо. [Per la tarda Stoa cfr. il bel passo 
di Dio Chrys., or.12,33 sS., KLEINKNECHT]. 
# Theo 'Smyrnaeus, Expositio rerum mathe- 
maticarum (ed. E. Нил [1878] p. 14): tiiv 
grhorogiav pinow pain ты; dv @Алүйо0< ce 
defi xoi тбу ёутшу c dfc uveo- 
ww mapábortw (seguono cinque gradi della 
puma); il passo di Proclo citato alla n. 50 
prosegue: ojo po. Boxset xai guiéropog Te- 


без пуз} 


se sacre с tenute segrete ai non inizia- 
ti”; chi le propala davanti agli inde- 
gni ne distrugge il valore”, i in- 
vece vengono iniziati dalla verità ai mi- 
steri dell'Essere“, I singoli stadi di 
questa iniziazione possono così essere 
descritti da Filone, in termini esatta- 
mente eleusinici, come iniziazione ai 
piccoli e grandi misteri (sacr. A. C.62; 
cher.49; leg.all.3,100)®. 

La conoscenza di questa filosofia mi- 
stagogica mira a distinguere la verità 
vera e propria dal suo momento sim- 
bolico, dal velo che la riveste. Confor- 
me alla sua origine, spesso si presenta 
essa stessa come divinamente ispirata”; 
il suo tema, pur nelle molteplici varia- 
i terpretazione allegorica dei 
misteri, dei nomi dei loro dèi, dei riti, 
dei miti e dei simboli“. I misteri, pro- 
prio nella loro inadeguatezza, valgono 
come adeguato velo della verità, poiché 
mettono in luce che i segreti del divino 


Meosovpyi mpoxaDalpev xol посаратиеџй- 
Ка» dle mi davriv yuidow xal viv auto 
efi Tig obse fpuiv dewplav. 

9 Testi in ANRICH, op.cit.68 ss; soprattutto 
Сави, ор cit.28 ss 

© Philo, quaest. in Gen.4,8; Plut, Is. et Os. 
2 (It ases) 

“ Philo, Deus imm. бї: zap fig (scil. л 
Belac) pundévees và тєрї той ®уто$ dibevbii 
uvotiipua. Per Filone, Mosè е Geremia sono 
dei veri ierofanti (сел. до). Nello stesso modo 
viene inteso il rapporto fra maestro e scolaro 
nel neopitagorismo, nel ncoplatonismo, nel- 
la gnosi ermetica e, con riferimento al Cristo, 
nella teologia alessandrina. 

«© Fra Alessandria cd Ekusi esistevano da 
tempo stretti rapporti: si ricordi il culto di 
Serapide instaurato ad imitazione delle cele- 
brazioni eleusine dietro consultazione dell'Eu- 
molpide Timoteo (Plut., Is. erO.28 [1t 362 
a1). Clemente Al. rivela una precisa conoscen- 
за del culto di Eleusi {prof.2). Stretti legami 
esistono anche fra Eleusi c il mysterium della 
nascita dell'eone, celebrato nel Koreion di 
Alessandria (Epiph., baer.51,22,8 ss.) Cfr. К. 
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non devono mai essere apertamente mal 
nifestati e che si possono esporre sol. 
tanto determinate figurazioni (simboli) 
бу quecuy жой Gmoxexpunpéviay 
хой фам» velgtuv, «dei pensieri 
misteriosi, nascosti e oscuri» 4. I com. 
cetti di рустихё e iotipra da cultua- 
li sono diventati ontologici“, Indicano| 
ciò che non soltanto non conviene pro- 
clamare, ma che per sua natura non può 
essere espresso. Proprio nella sua ina- 
deguatezza, che si serve di oscuri sim- 
boli, il discorso mistico rivela la sua 
conoscenza dei misteri nella loro natu- 
ra ineffabile e li comunica a coloro che 
sono iniziati a conoscerli ©. 


L'assunzione della terminologia mi- 
sterica da parte della filosofia ha ope- 
rato un importante mutamento nell'in- 
tendere i purtiipia, Essi si sono spo- 
gliati del loro carattere sacramentale е 


Нои, Ges. Аш}. п (1928) 144 ss; > В. Kit- 
TEL 3756. 

© Ermete come dio della rivelazione compare 
soprattutto nel Corp. Herm.; cfr. anche l'ini- 
zio e la fine di lambl., de mysteriis. Per Iside 
tr. Plut., Is. et Os. a (11 351s). 
м Cfr. l'interpretazione allegorica del mito di 
Iside e Osiride in Plut,, Is. ef Os. 2533385. 
49.53.635, la Teologia di Giuliano (testi in W. 
Матак, Griech. Religiositàt von Alex, d, Gr. 
bis auf Proclus [1934] 164 в.) e altri. Per Fi- 
lone, come per gli alessandrini cristiani; l A, 
T. è un libro di misteri; i suoi personaggi 
avvenimenti celano dei misteri destinati sol- 
tanto agli iniziati. Cfr. ad es. cher.42-49. Per 
le linee complessive di un mysterium di rina- 
scita e divinizzazione in Filone, si veda la ri- 
costruzione che ne fa il — Pascua, Impor- 
tanti materiali in — VÖLKER, passim. 
55 Лат, тунуу. 

* Per purmixds clr. H. Lersecanc: Philol. 
Wochenschrift 44 (1924) 138 ss. 

© Greg. Naz, or. theol. 27,5 (MPG 36, 17): 
Шотт qà puotixd ф#ёүүєтфа» xai ayi- 
tac тё divun. > @ЭЭлүүорёш 1, coll. 695 ss. 
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sono diventati dottrine esoteriche. Nel 
la teologia filosofica dei misteri, i cul 
ti in senso stretto non sono più mi- 
steri veri e propri, ma il ricettacolo dei 


misteri; tale termine non significa più 


il processo cultuale in cui avviene l'in- 
contro con la divinità, ma il divino 
fondamento del mondo. Al posto della 
contingenza terrena del divino è suben- 
trato l'interesse per la trascendenza di- 
vina del cosmico. 


3.1 misteri nella magia 


I testi magici documentano un inten- 
so sopravvivere della terminologia mi- 
sterica, A confronto del loro senso ori- 
ginario, si può riscontrare un cambia- 
mento solo nel fatto che i misteri nella 
magia vengono praticati da un indivi- 
duo isolato, senza alcun vincolo cul- 
tuale. Ma tutto il patrimonio lingui- 
stico rimane copiosamente in uso. pv- 
oipiov è usato nei seguenti significati: 

а) per un'azione magica“; 

b) per la formula che opera la ma 
gia: pndevi [Aho peltadipe, à. 
upofe, mpbc "Ном dEuobelo Umà той 


М dig a (scil. il dio) .. Erolneas purtiieoy, 
Paessenvanz, Zaub. ту 722 55. (=la cosiddet 
ta Liturgia di Mitra). 

© Prersenpanz, Zaub, 1 1305. All'esperto di 
magia în 1 127 ci si rivolge con l'appellativo: 
бота тйс Lips payeiac; i misteri possono 
essere comunicati solo ai оуцідотол (ibid. хи 
94). Altri termini mutuati dalla terminologia 
misterica sono: purtaywrds, tv 172; duo: 
ттріастос, хш 380.428; утс, Ш 702; 
ovufola puamxá, «parole magiche», Iv 945; 
риатобёхос (88105), XX В. 

® Ibid. хи 3165s 

71 Tutto il rito è chiamato тет той peri 
отау xal elou dveprigiatos. 

72 Per la formula cfr. A. Drerericu, Abraxas 
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xupi[cu deo], тё иёү@ coito puoti 
giov, «non comunicarlo a nessun altro, 
ma tieni celato questo grande mistero, 
dal momento che ne sei stato fatto de- 
gno da Elio, il dio signore». Un'istru- 
zione minuta? sul modo in cui il ma- 
go può, mediante un canto magico, «co- 
mandare al dio» e indurlo a dar vita a 
figure magiche”! si chiude con questa 
raccomandazione: 8 xai Éye ёу ёлохрб- 
9o Ùs реуаћоцостўроу. хрубе, хроВе, 
«e tienlo segreto perché è un gran mi- 
stero; nascondilo, nascondilo!» ?; 

с) per il testo dei misteri dotato di 
potere magico: adi por, Tgóvou xak 
Woyi, табе үрйфоути tà (d)mpata, 
таработё puotiipua, «siimi propizia, o 
Provvidenza e Anima, mentre scrivo 
questi misteri che non si possono ac- 
quistare con denaro, ma ci pervengono 
per tradizione» ^; ёрёол Myew тйу 
стіћту xoi тё pusthprov той дой è 
tom хбудорос, «incomincia a recita- 
re la formula di preghiera e quel mi- 
stero del dio che è Scarabeo» (titolo 
dello scritto)”; 

b) per mezzi di ogni altro genere che 
vengono usati nella magia: unguento 
magico ”, sostanza magica estratta dal- 
lo scarabeo”, animali sacri”, amuleti( ?) 
fabbricati dall'incantatore ”. 


(1891) 162 5; in PertsENDANZ, Zaub. ту 2476 
, una violazione di misteri è descritta così: 
Bifahev үйр соу тё. {ерй pvothipa ávipi- 
mee cle yvüow. 

71 Prersennanz, Zaub. 1v 475 5.5 Mitbr.Liturg. 
49. 

74 Ibid. xit 127 5.; cosi іп —» RETTZENSTEIN, 
Hell. Myst.242; sui misteri, rituali misterici е 
magia сіт. anche J. Kroi, op.cit. (> n. 32) 
4955. 

5 Ibid. ww 746. 

Ж Ibid. tv 7945. 


# Ibid. тү 2590 58. 
75 Ibid. xi 331: Вёте обу туена т n'è 
que raterzevam tivi puo mplio. 


[o 


4. Misteri nel linguaggio profano 


La terminologia misterica è passata, 
oltre che nella filosofia, anche in ambi- 
ti profani ed estranei al culto. Sembra 
però che in un primo tempo i vocaboli 
vengano pur sempre mutuati nella loro 
significazione religiosa”, Anche per pu- 
ттїлөоу (e il suo plurale) non mancano 
i testi a prova: Ürvoc xà puxpà той Da- 
vázov puaha, «il sonno, quasi 'pic- 
coli misteri" della morte». Qui alla 
base c'è ancora il concetto cultuale; la 
metafora infatti, che evidentemente in- 
tende designare il sonno come preludio 
e misteriosa figura del ‘sonno’ eterno, 
è foggiata per allusione al rituale eleu- 
sino (nel quale i ‘piccoli misteri" aveva- 
no carattere preparatorio, come fu di 
to)". L'uso traslato* apre la via a quel- 
lo profano, documentato dai testi più 
tardivi: puotiipiov finisce per signifi- 
care un segreto di ordine personale, che 
non può essere rivelato neppure a un 
amico ®; Pseud.-Phocyl., Tviopar 229 
(Poetae Lyrici Graeci*, ed. Th. Bergk 
и [1915] 475): табта бухолотўу 
uuotheia, «questi misteri della giusti- 
zia»; Soran. (CMG 1v [ed. J. There: 
1927] 5,29: соупдёс puotiiprov, «dil 
fusa superstizione» (della quale una le- 
vatrice non deve essere schiava, per non 
mancare al suo dovere); soprattutto ibi- 


? Sono da notare per analogia l'uso figurato 
e la profanizzazione anche di altri termini re- 
lativi ai Hippocr, nomos 5 (ed, Het 
BERG 1 I, p. 8): tà бё бера бута nphyuata 
iepolow dvpiiroro Seixvutar, Behou BE 
ob diug, прі {| cedo dida ёр tm- 
in Menand., /r.55o (FAC. ш 167 
di un рютттүшүд< (— guida) тоў 
Biou dyabéc; nell'uso linguistico più tardo 
uuotayuyé può indicare persino il cice- 
rone (> Kern: Рао. 1209); corrispon- 
dentemente + puey е ишттаүшүу vengo- 
no usati nel senso generico di istruire qualcu- 
no, e ротткбе in quello, pure generico, di 
arcano, segreto. 
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dem 4,25 € 5,27, dove i puotipia Віои 
sono i fatti della vita intima, i segreti 
di famiglia. Anche nei testi di medici- 
na il vocabolo figura più volte; Aret. 
8,7,3 (CMG п [Hude, 1923] p. 166, 
12): тобифу тё puerfipiov (riferito al 
una ricetta del medico); si veda anchel 
Galeno (ed. Kühn хит 96); Alex. Tral- 

anus 5,4. Pure in altri campi il voca- 
bolo è usato per ‘segreto’ in senso ge- 
nerico, ad es. Cic., A/.4,17,1, a propo- 
sito di certe lettere: zantum babent my- 
steriorum (cfr. anche 6,4: illud praete- 
rea џостіхботероу ad te scribam, scil. 
«in maniera più segreta», in modo che! 
non tutti possano capite (e segue un 
testo in greco). Anche i LXX conosco- 
no цистӯриоу in senso profano (+ col, 
678). 


Nell’ evoluzione semantica del voca- 
bolo l'uso profano di puøthprov rap- 
presenta evidentemente uno stadio tar- 
divo. La sua storia passa dunque dal 
piano cultuale-religioso a quello gene- 
rico-profano, e non viceversa. Poiché 
però i passi che si possono citare per 
l'uso profano in complesso sono rari, с 
in più casi hanno conservato nel conte- 
sto un indizio che ancora tradisce la tra- 


9 Mnesimachus, ттт (C.A.F. п 442); simil- 
mente del resto anche Lrmzmanski, Jobannes 
168: «Il sonno è il mistero della morte», 


31 I ‘piccoli e grandi misteri! da Platone alla 
teologia cristiana sono figure correnti per in- 
dicare gli stadi di un processo che conduce fi- 
no alla conoscenza piena. 
7. Ad es, anche l'impiego di Мдттт come 
nome proprio (Horat., carm.2,9) indica l'origi- 
nario significato religioso e nello stesso tempo 
it processo di generalizzazione che subiscono 
tardi compare anche Mistig 
come nome proprio femminile. 

9 Menand,, } бәз (C.A.F. ш 200). 
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le forme degli dèi, / e gli arcani della 
via santa, / suscitando conoscenza, tr 
manderò» (Hipp., ref.5,10,2)®. II ren- 
dere accessibili i misteri, o, in altre pa- 
role, il conferire la conoscenza è già di 
per sé redenzione in atto (e non soltan- 
to un mettere a parte della sua possi- 
bilità); e quando in Pist. Soph.91 (133, 
33.56.) si dice che colui il quale ha ri- 
cevuto la rivelazione del mysterium su- 
premo «ha il potere di muoversi a suo 
agio in tutti gli stadi dell'eredità della 
luce» "^, non si fa che ribadire con al- 
tri termini l’azione divinizzante della 
vois. In questa pienezza egli ha in- 
sieme trovato il ritorno a se stesso. 
Il concetto dei misteri trova nella 
gnosi un’altra frequente applicazione di 
carattere particolare, che dimostra in- 


"9 Gesù stesso è chiamato talvolta puoeripiov 
(Pist. Sopb.xo; act.Thom.47). 

1 La тубу fa parte perciò delle potenze ce- 
lesti «dalla profondità incommensurabile»; 
della gnosi si dice: «Per lei abbiamo conosciu- 
to il primo padre per il quale esistiamo, per 
lei abbiamo conosciuto il mysterium del si 
zio che parla per tutte le cose ed è nascosto, 
quell'Uno primo а motivo del quale tutto è 
diventato vano». Unbek. align. Werk 10 (348 
s., SCHMIDT). Stob., Herm. exc, 25,11 (SCOTT, 
1 512,15 вв.): @ррїүтєшө үйр Eraxoleg pustn- 
pluv үйе te xal obpavoi xal таутёс той 
nigou [iepoù] nveúpatog. Cfr. anche Scorr 
14361955 484,355 494,155. 

"9 Unbekanntes altgnostisches Werk 7 (341, 
3355): «essendo egli stesso congenere dei mi- 
steri, l'uomo ha preso cognizione del mistero»; 
ibid. 15 (356,33 5.); «poiché hanno amato il 
loro mistero, io darò ad essi il mistero del mio 
arcano padre»; acf. Andr.15: puxxapious adv 
fnelvoue тїйє, тойс xoccmpxócuc iv xexr- 
роурбушу үшу үсүсубсас xal Bv atri 
uuottipia órccpizoptévouc, тарі tiv йау gú- 
tw, Ñe Évexev tà пута (фхоВбилүтан. 


W -> n. 74; mysterium ricorre frequentemen- 
te come intestazione di libri nella Ginza man- 
абса; cfr. Linzmanski, Ginza 65,27; 142,15; 
150,30 c passim. 
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sieme il suo legame con la magia. Esso 
può indicare i mezzi ‘misteriosi’ c cari- 
chi di forza celeste ordinati alla reden- 
zione: libri santi", riti e sacramenti", 
formule di scongiuro’ di cui il reden: 
to si premunisce nella sua ascesa al cie- 
lo per vincere le potenze malefiche che 
gli si oppongono lungo il cammino, 
Queste diverse accezioni hanno in co- 
mune l'idea di mistero come mezzo ar- 
cano ed efficace, che non deve essere 
palesato, per non perdere il suo valore. 
Tenendo conto di questo significato 
fondamentale si comprende come si pos- 
sa parlare anche di ‘misteri’ delle poten- 
ze maligne che vengono smascherati dal 
redentore celeste © così strappati alle 
potenze !'®, 


18 Soprattutto acto.56 (ed. Bonnet p. 198; 
riferendosi alla danza cultuale che precede): 
{50у 8 трёттш тї purrtipà pou oiya. Per 
il mysterium. dei battesimi cfr. Pist. Soph.115 
(193,32) e passim; per il mysterium dell'olio 
Lipznansx, Liturg.121; per le celebrazioni s 
cramentali degli Ово, Epiph. 37,5; nei testi 
mandaici si usa mysterium per la preparazio. 
ne di un incantesimo (Lipzsarsii, Ginza 228, 
21; 232,14.18) 0 per la materia del sacramen- 
to (Linznarsri, Liturg.122, ecc.). 

1 La forza delle formule dei misteri sta, se. 
condo Corp. Herm.16,2, nel fatto che sono la- 
sciate tali е quali; esse devono quindi essere 
difese contro la vuota verbosità della filosofia 


greca. 
W5 Linznansxi, Ginza 111,278: «io mostrai 
a dei (alla rübá) il grande mysterium, рег mez- 


zo del quale i ribelli sono sbaragliati»; ibid. 
144,1: «il lasciapassare e il grande myste- 
пит». Al momento dell'ascensione del reden- 
to gli arconti prendono cognizione dei misteri 
intestati al loro nome c si sottomettono: Рі. 
Sopb.x1 ss. 28; formule di scongiuro degli Ofi- 
ti in Orig., Cels.6,31 (Hennecke 432 ss.). For- 
mule di protezione di tal genere sono eviden- 
temente anche gli Ёл\ррїрата. di cui il pnew 
matico abbisogna per la liberazione (Epiph., 
baer.31,7,8 — n. 93). 

1% |лртвакзкї, Ginza 131,354; Бш ало 
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B. puotijpiov NEI LXX, 
NELLA LETTERATURA APOCALITTICA 
Е NEL GIUDAISMO RABBIN 


1, L'uso dei LXX. 


Nei LXX si incomincia a incontrare 
puartipiov negli scritti del periodo el- 
lenistico (Tobia, Giuditta, Sapienza, Ec- 
clesiastico, Daniele; il 1 Libro dei Mac- 
cabei). In alcuni passi vengono menzi 
nati esplicitamente i culti misterici; 
Sap.14,15: puotiipra xal tedetds; 14, 
23: xpüqu. (segreti) purthpra (accan. 
10 a texvopévovg tedetds, «riti in 
cui si uccidono i figli»); 3 Mach.2,30: 
iv тоф xatà tàs тєтє Lejuunpié- 
vos йудстрёресдол, «vivere in mezzo 
а coloro che sono iniziati alle celebra- 
zioni (di Dioniso)». Anche in altri pas- 
si la terminologia misterica serve a de- 
signare il culto degli dèi pagani: pú- 
omne, Sap. 12,5; pveiodat, Simmaco 
Num.25,5 (LXX: vedeiodat; anche 
Num.25,3; Чу тоз [106], 28); telo 
xestas, Deut.23,18, ecc.. Si riferisco- 
no evidentemente alle teorie misteriche 
cuni passi della Sapienza: in 6,22 il 
discorso sull'essenza e l'origine della sa- 
picnza è introdotto cume una manife- 
stazione di misteri '* (senza che per al- 
tro si faccia distinzione fra iniziati e 
non iniziati); in 8,4 la sapienza stessa 
è chiamata: púotg тїс той део 
moving, «iniziata alla scienza di 
Dio»; Salomone brama di averla in ispo- 
sa! e spera che dall'unione con lei gli 
venga l'immortalità (8,13). Si veda an- 


SR; 184,5 55, ecc, 

101 Cfr, anche tehetai: 3 Ba0.15,12; Атту. 
1% т{ 84 dosi copla xal nic iyivero, åm- 
атүё жой оби &xoxpio iiv ростара. 
1 Qui influisce evidentemente l'idea dello ie- 
pòs үйрө. Per l'insegnamento della sapienza 
come mysterium cfr. T. Arvenson, Das Myste- 
rium Christi (1937) Boss. 162 ss. 
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che 2,22: gli cmpi ойи čyvwrav pv- 
стйраа desi, «non sanno i misteri di 
Dio». Il giusto invece li conosce, per- 
ciò si attiene alla legge; egli sa infatti 
l'eterno destino dell’uomo nella crea- 
zione e spera un premio per la sua san- 
ta condotta (2,225.)!, Questi passi 
tuttavia non rivelano niente più che un 
semplice riferimento alle concezioni mi- 
steriche; qui i ‘misteri’ non sono legati 
ad alcun rito sacramentale né al mito 
della liberazione gnostica. 

Altrove il vocabolo è usato in senso 
profano", per ‘segreti’ che non posso- 
no essere traditi: i piani occulti di un 
re (Tob.12,7.11; Iudith 2,2), segreti di 
guerra (2 Mach.13,21), segreti di un a- 
mico (Ecclus 22,22; 27,165. 21; Sim- 
maco Prov.11,13; Teodozione Prov.20, 
19). Chi ne vien messo a parte è de- 
gno di particolare fiducia; e se ne mo- 
stra meritevole tenendo per sé il segre- 
to, perché soltanto l’altro ha il diritto 
di delimitare l'ambito delle sue confi- 
denze 1, 

Nelle versioni esaplari l'equivalente 
ebraico è sôd che significa discorso in- 
timo, consultazione confidenziale, segre- 
to, in seguito anche la cerchia degli in- 
timi nella quale queste consultazioni di- 
ventano abituali. Solo dove significa ‘se- 
greto”, ‘piano segreto", è possibile la tra- 
duzione con цуттїрїоу. Il termine e- 
braico è usato tanto per le relazioni 
confidenziali fra uomo e uomo, quanto 
per il rapporto di confidenza di Dio 
con gli uomini". Quest’ uso limitato 


її — coll. 6698. 

m 3 Mach3,10: puotixide, «segretamente», 
11 ростйроу nei LXX non ha mai per corri- 
spondente il sód del Т.М. In Teodozione la 
cosa avviene tre volte ( 24,14 [anche E']; 
Prov.20,19; lob 15,8), in Simmaco una volta 
(Prov.11,13). Simmaco ha negli altri casi di re- 
gola suda (Suiv, cuvéudog), Aquila al- 
trettanto regolarmente ёпёррцтоу (solo in Ier, 
бут ha сдотрщіа e in  r10,1 ixerta?), i 
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di iwotigiov si potrà spiegare con- 
siderando il carattere religioso del tut- 
to specifico che era inerente al vocabo- 
lo, conforme alla sua origine. Il passag- 
gio dal concetto religioso a un signifi- 
cato generico profano e la sua nuova 
indipendente accezione religiosa posso- 
no così — ed è cosa significativa — sta- 
bilirsi solo entro certi limiti. 

Sia i LXX che Teodozione traducono 
costantemente con pusthprov l'aramai- 
co ràz (plur. rāzîn, di derivazione per- 

jana): Dan.2,18 5. 27.28.29.30.47; in 

,9 è chiamata puoi 
prov la visione di Nabucodonosor in so- 
gno, che è una divina risposta «ai pen- 
лісті del cuore», all'interrogativo che 
agita il re riguardo al futuro (5а бї 
vevicüm, ix ёсублыу xv dpspov, 
«quali cose devono avvenire negli ul- 
timi giorni», 2,29; cfr. 2,28.30), ma si 
tratta di una rivelazione celata dentro 
figure simboliche. 


In Daniele puothprov assume per la 
prima volta un significato importante 
per l'ulteriore storia del vocabolo: quel- 
lo di segreto escatologico, cioè dell'an- 
nuncio misterioso di un avvenimento 
futuro stabilito da Dio, la cui rivelazio- 
ne è riservata solo a lui (8 dvaxa)in- 
тыу purtha, 2,28.29; cfr. anche 2, 


LXX non presentano una traduzione costante 
Nel Т.М. sôd ricorre 21 volte. Per Prov.20,19 
nei LXX il vocabolo manca; in Prov.25,9 i 
LXX presentano un testo diverso dal masore- 
tico. Per gli altri 19 passi vengono impiegati 
non meno di 12 diversi termini greci, per lo 
più di carattere intellettualistico. Di questi vo- 
caboli non ve n'è nessuno che neppure si av- 
vicini al concetto di puatrigioy, anche là dove 
il contesto avrebbe potuto suggerire la com- 
prensione giusta. Cfr. С. Bertram, Der Be- 
grif der Erziebung in der griech. Bibel, in T- 
mago Dei, Festgabe für G. Krüger (1932) 48 
з. Invece in Ecclus 3,19 è evidentemente sup- 


шәттйлду B 2 (G; 
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47) е a quanti sono da lui ispirati (4,9. 
"Teodozione). La potenza che Dio lm di 
rivelare i misteri lo innalza al di sopra 
delle divinità pagane 


2. La letteratura apocalittica 


In seguito, nel tardo giudaismo, sve- 
lare i misteri divini è il tema speci- 
fico delle apocalissi. La fantastica con- 
gerie delle loro affermazioni non na- 
sconde la consapevolezza che sta alla lo- 
ro base c che proprio attraverso ad es- 
sa si esprime: cioè che Dio è infinit; 
mente lontano, che terra e cielo, la 
creazione, la storia e la sua fine sono 
un completo enigma, che sia il presente 
senza una parola profetica conctetamen- 
te risolutiva, sia l'umana perspicacia so- 
no troppo deboli per risolvere gli innu- 
merevoli quesiti che si impongono. L'es- 
senza e la potenza di Dio sono inson 
dabili: «profondi e senza numero sono 
i tuoi segreti е nessun calcolo può scan- 
dagliare la tua giustizia» (Hen. 63,3); 
solo il Figlio dell’uomo «ha potere su 
tutti i misteri della giustizia» (ibid.49, 
2). 

La letteratura apocalittica parla di 
questi misteri in senso concreto. Essi 
hanno il carattere di realtà occulte, pre- 
parate (Hen. aeth. 9,6) e custodite nel 
cielo, le quali vengono svelate e mo- 


posto un senso mistico. Il versetto è conserva- 
to in greco solo dal Suppletar del cod. S. Qui- 
vi si dice: праёлу Groxa)Unte tà пут 
pia аўтой (260) + уйтос̧ ш B. Negli altri 
casi anche in Ecclus sôd è tradotto con Súp- 
Biovdoc (ba'al sód, 6,6); Атос, 8,17; Bouh, 
3710; Befyngwe, 9,15. Il termine aramaico 
1524,16 è tradotto due volte (in Simma- 
co e Teodozione) con puothigov. Il testo e- 
braico ha razi, da rzh, dileguarsi, svanire. Ма 
forse anche la Masora con la sua puntazione 
ha pensato a ғас, segreto, mistero. In Ecclus 8, 
18 ràz è tradotto con xpuntéc; cfr. Dan.2,47 
[Вєктвлм]. 
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strate al veggente che, rapito in estasi 
varca la dimora celeste sotto la guid. 
di un angelo ™, E per quanto sia ch 
ra che le apocalissi presentano il mon 
do dei misteri come un regno specifico 
«li cose occulte, nondimeno è sotto i mi- 
steri che bisogna scorgere il fondamen- 
to della realtà delle cose, benché nasco- 
sto e appartenente al mondo di lassù. 
Lo dimostrano i numerosi nessi nei qua- 
li compare il vocabolo: mistero dei cie- 
li, della creazione, dell'cone, del lampo, 
del vento, delle nuvole ecc.; mistero 
della Torà, dei peccatori, dei giusti. Ciò 
che è, ciò che avvicne e ciò che sarà 
ha la sua ragion d'essere поп in se stes 
so, ma nel cielo; qui i suoi misteri so- 
no già preparati, qui esso è contempla- 
to 0 letto su tavole. 

Colui al quale sono rivelati i miste- 
ri delle cose celesti e terrene sa «ciò che 
costituisce la compagine del mondo nel 
suo nucleo più intimo». Conosce la for- 
za in virtù della quale tutto ha avuto 
accesso all'esistenza, «il mistero per cui 
sono stati creati cielo e terra, mare e 
zone emerse, monti e colli, fiumi e sor- 
genti, la geenna, il fuoco e la grandi- 
ne, il giardino dell'Eden e l'albero del- 
la vita, e per cui sono stati formati A- 
damo ed Eva, il bestiame domestico e 
le fiere selvagge e via dicendo». I 
misteri e le forze occulte mediante le 
quali qualcosa passa all'atto, si realizza 
e si perfeziona ', implicano per ciò 
stesso l'essere proprio di quella cosa. Il 
disvelamento dei misteri si opera quin- 
di in certo modo nella rivelazione dei 


тїї Nell'Henoe ebraico chi conosce e rivela i 
misteri è il Metraton, istruito da Dio e desti- 
nato a custodire i tesori del ciclo; nell'Henoc 
etiopico, Enoc nel cielo viene introdotto a 
tutti i misteri da Michele (71,35.; cfr. anche 
40,2; 46,2 е passim). 

15 Hen.bebr.48D8. L'equivalente ebraico è, 
come in Dan., rz, c anche str e sud. Cfr. Н. 
Opener, indice c note al cap. тт (p. 30). 
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nomi arcani, di misure", tempi, rap- 
porti numerici nei quali si coglie il tut- 
105, Questo carattere di totalità dei 
misteri sì esprime chiaramente, ad e: 
attraverso il nesso corrente: «tutti i 
misteri», 

All'apocalittico, che contempla i mi- 
steri c spazia così con lo sguardo sul 
complesso delle realtà e degli avveni- 
menti celesti e terreni, è dato di scor- 
gere il tempo in cui hanno luogo le vi- 
cende della storia, Egli vive i «misteri 
dei tempi» e sente «l'avvicinarsi delle 
epoche storiche» (Bar.syr.81,4)"%, AL 
lorché «l'eletto» siede sul trono di Dio 
e «tutti i misteri della sapienza sgorga- 
no copiosamente dai pensieri della sua 
bocca» (Hen.acth.51,3), egli scorge già 
fin d'ora ciò che verrà in luce «in quei 
giorni»: «quando si faranno manifesti 
1 misteri dei giusti, allora i peccatori sa- 
ranno puniti» (ibid.38,3). Misteri sono 
la sorte finale dei peccatori e dei giusti, 
castigo e salvezza (bid.106,19; 103,2 
ss. e passim), il giudizio divino (ibid.41, 
1), gli sconvolgimenti e le catastrofi del 
mondo che lo precedono e seguono 
(Hen. hebr.48C9 [cfr.7]; Hen. aeth. 
83,7; 61,5). Tutto ciò che avverrà è fin 
d'ora nascosto nel cielo, ma accade so- 
lo alla fine, «in quel giorno». C'è un 
doppio carattere che configura essen- 
zialmente il concetto apocalittico dei 
misteri, ed è questo: i misteri sono le 
deliberazioni di Dio destinate alla rive- 
lazione ultima, cioè le vicende e situa- 
zioni estreme che già esistono realmen- 
te"? e possono essere contemplate nel 


11s Сй. anche Hen.aetb.69,15 ss. 

17 Hen. aetb. 61 

ив Hen. aeth.10,7 (secondo il testo etiopico, 
che si stacca da quello greco): 16 portnplo 
Shov (cod. С: Eh). 

шэ 4 Esdr. 14,5: temporum secreta et tempo- 
rum finem; testo aramaico: mysteria horarum. 
тю Cft. — ANRICH 144- 
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cielo, ma che solo alla fine usciranno dal 
loro stato occulto e diventeranno aper- 
tamente degli eventi. Se in Hen. aeth. 
104,10 si dice: «ed ora io so questo 
mistero: che i peccatori molte volte mu- 
teranno la parola della verità e la sna- 
tureranno», e al v. 12: «... io so un 
altro mistero: che cioè ai giusti e ai sa- 
pienti saranno dati i libri (cioé le rive- 
lazioni di Enoc) per la loro gioia», ciò 
significa che l'una e l’altra cosa si rea- 
lizzerà alla fine dei giorni in virtà di 
una necessità divina che gli uomini non 
possono vedere. 

Agli autori di apocalissi questi mi- 
steri o sono rivelati per così dire sul 
posto, quando essi vengono rapiti in 
estasi nel cielo, oppure resi noti median- 
te segni e visioni. Il nesso fra segno c 
mistero appare chiaramente, ad es., in 
4 Esdr.14,6, dove nel testo latino si leg- 
ge: sigma quae demonstravi, mentre 
l'armeno si deve tradurre: mysterium 
boc, quod antea significavi; si veda an- 
che Hen.aetb.68,1: «il mio nonno E- 
noc mi diede poi un libro con i segni 
di tutti i misteri e i discorsi in parabo- 
le»! Analogo è il testo di 4 Esdr.10, 
38, dove si introduce la spiegazione del- 
la precedente visione della donna che 
piange sul figlio e che poi a un tratto si 
trasforma in una città: ...Altissimus re- 
velavit tibi mysteria multa; cfr. ibid.12, 
8 (testo armeno), dove l'endiadi: dicta 
(forse anche oracula) et res potrebbe 
essere traduzione di pwetijprov=rdz!2, 


11 Evidentemente si tratta di una doppia e- 
spressione per un unico concetto: i «discorsi 
in parabole» sono poi «i segni di tutti i miste- 
ri». Si veda a questo proposito la prassi lin- 
guistica del Pastore di Erma che, secondo la 
suggestiva ipotesi di Vroret, Die Apk. der 
Esra und des Baruch, GCS [1924] 191), al 
posto dei «segni» di 4 Esdra 14,18 ha messo 
тарароћаі. 


12 Cfr, VIOLET, op.cit. 161. 
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La rivelazione dei misteri è data dun- 
que all'autore apocalittico attraverso il 
velo di segni e visioni nelle quali si an- 
nunciano i futuri destini d'Israele e del 
mondo. Questo stesso annunzio si pre- 
senta a sua volta in modo enigmatico, 
in forma di oracoli oscuri che sono es- 
si stessi puoiipua !, poiché il disvela- 
mento pieno dovrà verificarsi solo alla 
fine. I vegpenti devono custodire gelo- 
samente ciò che hanno conosciuto, e 
possono ripeterlo solo ai saggi (4 Esdr. 
12,3655; 14,558. 26.455.; cfr. anche 
Bar.syr.20,3; 48,3 ecc.) ™, 


C'è anche un modo illecito di pene- 
trare nei misteri celesti, с se ne sono 
resi colpevoli gli angeli cattivi. Essi 
hanno mostrato agli uomini ciò che © 
segreto (Hen.aeth.65,11), il mistero che 
emana da Dio"* (ibid. 16,3). Gli uomi- 
ni sono cosi venuti in possesso di for- 
ze vietate е ora si intendono di arti ma- 
giche di ogni genere (ad es., estrazioni 
di metalli, ibid.65,6 ss., uso di inchio- 
stro e carta, 69,95.). Perciò si abbatte 
su di essi il giudizio di Dio (ibid.65), е 
il mistero tradito dagli angeli li porta 
alla rovina (ibid.10,7). 


L'uso linguistico di puotiipuov nel- 
le apocalissi mostra chiare relazioni con 
quello delle religioni misteriche e della 


gnosi. Da una parte e dall'altra le stes- 
se prescrizioni di tacere, lo stesso uffi- 


їз Cfr. Viorer, op.cit. 167. 
13 Di qui la forma letteraria delle apocalissi; 
cfr. Р. Vorz, Jüd. Eschatologie 5.26.46; С. 
Houscusg, Kunonisch und Apokryph (1905) 
47 ss; In., Gesch. der isr. und jid. Rel. (1922) 
187 ss. — v, coll. 1154s. 

13 Forse invece di pug viipiov тё £x той dec 
yerevmuévov bisogna leggere: pvocrfjptov т® 
Hcubevnuévov (con CHARLES, secondo il te- 


sto etiopico). 
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cio di mistagogo ! assunto nelle apoca 
lissi dagli angeli, le stesse ascese al cic- 
lo e discese nell’Ade'”, vissute da gno- 
stici e apocalittici sotto forma di visio- 
ni e rappresentate liturgicamente nci 
culi. A questi lincamenti comuni si 


contrappongono però alcune differenze: 


1. i misteri delle apocalissi non 
dano un destino vissuto e sofferto dalla 
divinità e dal redentore celeste, ma un 
destino disposto e deciso dalla divinità; 
2. l'esser messo a parte dei misteri non 
è inteso nell’apocalittica come una di- 


uar- 


vinizzazione; 3. i misteri delle apoca- 
lissi sono orientati a una rivelazione co- 
smica ed escatologica. 


3. Il giudaismo rabbinico 


Il giudaismo rabbinico rifiutò con 
crescente rigore e severamente proibì le 
dottrine esoteriche dell’ apocalittica "*. 
Il Libro di Daniele è l'unica apocalisse 
rimasta nel canone. Questa opposizio- 
ne non si fece sentire all’inizio, ma co- 
minciò a verificarsi dopo la distruzione 
di Gerusalemme, quando già le specu- 
lazioni cosmologiche e teosofiche del- 
l'apocalittica erano entrate in uso e ve- 
nivano apprezzate negli stessi circoli 
rabbinici P, L'idea di mistero (std, rz. 
mstirin=pverijpva) si trova anche nel- 


1% Cfr, С. Вокнклмм, Myibos und Legende 
in den apokr. Thomasakten (FRL 49 [1933] 
5а 55) 

127 Per il carattere gnostico dell'Henoc ebraico 
fr. introduzione е note di H. OpeneRo. 

13 Esse cominciano a ricomparire nella misti- 
ca medioevale e nella Kabbala. 

1? Maggiori particolari in G. HöLscmer, Kæ- 
nonisch und Apokryph (1905) 545s J. Jere- 
mras, Jerusalem zur Zeit Jesu 11 B (1929) 106 
ss; Io, Die Abendmablsworte Jesu (1935) 
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la letteratura rabbinica. Fra le dottrine 
arcane vengono annoverate la spiega- 
zione delle leggi sull'incesto, ma soprat- 
tutto le speculazioni di genere teosofi- 
co (sopra la visione del carro, Ez.1,10), 
su avvenimenti cosmogonici e apocalit- 
tici. La loro trattazione è permessa so- 
lo eniro strettissimi limiti. Ma è con- 
siderata mistero anche l'insieme della 
tradizione orale, mediante il cui posses- 
so gli Isracliti legittimano davanti a Dio 
la loro condizione di figli, la circonci- 
sione e i computi del calendario 9, I. 
sraele ha il dovere di serbare per sé i 
suoi segreti e di proteggerli dalle in- 
tromissioni degli altri popoli (Ex.r.19 
su 12,50)". Cognizioni cosmologiche 
e teosofiche vengono promesse a colui 
che si occupa «della Torà per amore del- 
la Тога stessa» (P.Ab.6,2): «a lui ven- 
gono rivelati i misteri della Torà». Que- 
sti misteri sono «i fondamenti della 
Torà», cioè i fondamenti in base ai qua- 
li Dio ne diede le singole prescrizioni. 
Essa è quindi una forma di quel miste- 
ro divino della creazione su cui poggia 
la Torà stessa e tutto ciò che esiste, c 
fino al quale essa fa penetrare con una 
interpretazione mistica". 


C. uve cipio NEL NUOVO TESTAMENTO 


т. Il ‘mistero’ del regno di Dio 
in Мс.4,гт. e par. 


Il termine pnus iüpiov si trova nei 


49 55. (con notizie anche sulla disciplina del- 
l'arcano presso gli Esseni е la comunità della 
nuova alleanza di Damasco). 


19 STRACK-BILLERBECK 1 659 s. 
1 Ibid 659. 


її Hen. hebr. 11,1 riassume nell’ espressione 
«misteri della Torà» le seguenti formule: mi- 
steri della sapienza, profondità della legge nel- 
1а sua pienezza, e misteri della creazione: cfr. 
H. Openens, adl. 31 e 1775. 


691 (1v,$25) 


disegno di Dio che deve realizzarsi alla 
fine e per ora, nascosto agli occhi degli 
uomini, è reso manifesto solo median- 
te una rivelazione. Pei discepoli cono- 
scere i misteri del regno vuol dire ave- 
re gli occhi aperti all'instaurarsi del re- 
gno messianico (Mz.13,165. ); essi di- 
ventano così atti a comprendere anche 
le parabole di Gesù in modo diverso 
dal popolo, poiché queste parabole pro- 
curano loro più che una semplice com- 
prensione generale dell'essenza della 
Bagel, mostrano cioè l'irrompere 
concreto di questo regno mediante la 
parola e l'azione di Gesù. Tale consa- 
pevolezza non è il frutto di una sagacia 
loro propria, né il premio di una loro 
personale benemerenza, ma il dono del- 
la grazia divina che liberamente agi- 
sce!" TI piuomipiov тї Bagheta той 
део? rivelato ai discepoli è quindi Ge- 
sù stesso nella sua qualità di Messia". 
Questo mistero di fatto nelle parabole 
viene celato, c non già a causa del loro 
carattere oscuro е complesso, ma — que- 
sta interpretazione si impone quando 
si ponga il versetto sul шәттї\оу nel 
contesto della parabola del seminatore 
e della sua spiegazione — proprio per la 


188 Per questo valore di 3é3ota: cfr. Mr.13, 
12; 19,11, ecc. 

19 W, WREDE, op.cit.58 s. 

10 Scuniewmno, a Me4,11. Per Мет s. cfr. 
pure J. KöcEL, Der Zweck der Gleichnisse Je- 
su im Rahmen seiner Verkündigung (ВЕТЬ 19 
H.6 [1915]); Сн. A. Buccs, Das Christasmy- 
sterium (1915); T. Arvenson, Das Mysterium 
Christi, Eine Studie zu Mt. 11,2530 (1937) 
2198. 
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loro semplicità. Infatti «un seminatore 
esce a seminare... niente di più. E que- 
sto significa il nuovo mondo di Dio»®. 


2. Il mistero di Cristo 


Nelle lettere paoline e deuteropaoli- 
ne il termine цустӣрюу comporta sem- 
pre una stretta relazione col kerygma 
cristologico: хпр0соєу Xpuotov totav- 
putévov, «predicare il Cristo crocifis- 
so» (т Cor. 1,23) significa xatayyéh- 
Lew тё pugthprov той #Е00, «annun- 
ziare il mistero di Dio» (2,1) '“ alla co- 
munità, A«J.ev deo софісу ёу росте 
pito, «parlare della sapienza di Dio in 
mistero» (2,7). Cristo è il purriipuov 
di Dio (Col.2,2; cfr. 1,27; 4,3). 

Il tema della pericope di r Cor.2,6- 
16 deriva dalla frase citata di 2,7 e dà a 
prima vista l'impressione che Paolo vo- 
glia esporre una dottrina misteriosa de- 
stinata ai perfetti, ma da tenersi segreta 
davanti a chi non vi è preparato. In real- 
tà egli da 2,6 prende le mosse con que- 
sto tenore, riallacciandosi polemicamen- 
te agli gnostici di Corinto, la cui termi- 
nologia impronta fortemente l'intera pe- 
ricope anche in altri punti. Di fatto però 
Paolo rimane completamente legato al 


19 Se qui si debba leggere purthpuov (col te- 
sto egiziano, codd. 5* ACbosyrP e altri) oppu- 
re napeipiov con la tradizione occidentale 
(codd. DEG vulg., ma anche Bsa ecc.), non si 
può dire con sicurezza. Poiché papmipioy той 
feo) potrebbe dipendere da 1,6 c inoltre in 
costruzione con xxtaytÉxhew e con т00 Ве0б 
non compare altrove nel N.T., sarà da prefe- 
rire puotipiov. 
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Aoc той otavgod, alla «parola della 
croce» annunziata all'intera comunità. E 
proprio qui egli polemizza contro la fa- 
natica brama di una copia quale la pro- 
poneva la gnosi misterica in voga a Co- 
rimo e che induceva a disprezzare il 
messaggio della croce; ed esorta alla 
sapienza di Dio, che nella parola del- 
la croce è nascosta al mondo e ai suoi 
arconti, ma rivelata a coloro che han- 
no ricevuto in dono lo Spirito di Dio. 
L'aggiunta £v puotnpi in 2,7 non ha 
il compito di caratte: 
dell'insegnamento misterico che ha ini- 
zio in 2,6, ma la copia di Dio!®, che 


zare la natura 


a sua volta, secondo 1,24, designa il 
piano salvifico di Dio realizzatosi nel 
Cristo crocifisso. 


A dir vero, sarebbe anche possibile 
collegare àv ристтріф con AoXoU- 
nev; [a formula si riferirebbe allora 
al modo dell'insegnamento riservato ai 
т)! е non ancora aperto ai vimos. 
Si dovrà tuttavia tener conto che 2,65. 
anche in questo caso rimane solo una 
formale, polemica allusione accomoda- 
tizia alla gnosi di Corinto, e che Pao- 
lo ammette l’antitesi esistente n 
guardi della sapienza di Dio, non nel 
senso dei suoi avversari corinzi, cioè co- 
me antitesi fra cristiani maturi e imma- 
turi, ma la radicalizza immediatamente 
in una opposizione assoluta (arconti 
noi; spirito del mondo - spirito che vie- 
ne da Dio; umana-divina sapienza; Qjv- 
xinol-rvevpaærixoi). In realtà dunque 


1 La tesi è sostenuta da Lietzmann, Bach- 
mann e altri. 


14 Cfr. J, Werss, 441. 
14 Contra J. Weiss, che interpreta la frase re- 


патри C.» (С. Bornkamm) 


(17,826) 694 


la pericope 2,6-16 non rappresenta u- 
na digressione dall'ambito del Aéyoz 
той стаџрой. È perciò fuor di luogo 
voler cogliere in essa dei concetti che 
ancora non sono fissati nel kerygma 
stesso ™, 


AI posto di deo тофу ёу puot- 
pip, civ @тохехруцаёутүу, «sapienza 
di Dio in mistero, quella rimasta nasco- 
sta», Paolo potrebbe dire semplicemen- 
te jug jpiov. Esso connota il decreto 
di Dio, deliberato prima dei secoli, oc- 
culto al mondo e svelato ai pneumatici, 
che ha il suo compimento escatologico 
sulla croce del xópwog тїс SóEnc, del 
«Signore della gloria», e comporta in- 
sieme la glorificazione dei credenti. In 
questa accezione il termine rivela una 
chiara dipendenza dal significato che eb- 
be nel tardo giudaismo e nell'apocalit- 
tica, a differenza di quello in uso nelle 
religioni misteriche e nella gnosi. 

a) Essendo puotiipuov тоб deod, la 
vicenda della crocifissione e glorificazio- 
ne del Cristo è sottratta alla intromis- 
sione dell'umana sapienza e caratteriz- 
ta come un evento preparato in an- 
tecedenza e condotto a compimento 
nella sfera di Dio. Il puotijplov (cioè 
la misteriosa sapienza di Dio) è a) pre- 
stabilito avanti che il mondo fosse (1 
Cor. 2,7), B) nascosto agli eoni (1 Cor. 
2,8; Eph. 3,9; Col. 1,26; Кот. 16,25 


lativa di 2,7 in questo senso. WiNbISCH, op. 
cit.215, distingue tra i fatti della rivelazione 
salvifica e la loro interpretazione nonché gli 
approfondimenti che le son connessi; quest'ul- 
tima sarebbe riservata ai ‘perfetti’. 
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[dossologia tardiva]), y) tenuto cela- 
to «in Dio, creatore di tutte le cose» 
(Eph. 3,9). 11 purtiipiov della volontà 
di Dio (Epb.r,9) trova ad opera di 
questo stesso volere la sua attuazione 
(oixovopia, Eph. 3,9) е rivelazione. In 
quanto il pvotiiprov di Dio è manda- 
to a effetto nel Cristo, creazione e com- 
pimento, inizio e fine del mondo sono 
assunti in lui e vengono sottratti alla 
sfera d'influenza e di conoscenza del 
mondo stesso. Nella rivelazione del mi- 
stero divino i tempi pervengono alla lo- 
ro fine (Eph.1,10). 

b) Ma il termine puotiipiov non im- 
plica soltanto il concetto di un evento 
sottratto alle leggi della vicenda e del- 
la conoscenza terrena, che si attua se- 
condo un occulto disegno di Dio, ma 
connota pure che tale evento si verifi- 
ca sulla terra. Nel mistero una realtà 
celeste fa irruzione nell'ambito del vec- 
chio cone: il хро тїй BáEne muore 
sulla croce innalzata dagli arconti del 
mondo. Sulla croce si fa palese l'anti- 
tesi radicale fra la sapienza di Dio, ri- 
masta finora nascosta, с la sapienza del- 
le potenze — cioè del mondo che è loro 
soggetto —, causa di rovina pet queste, 
di salvezza per coloro che prestano fe- 
de al kerygma (1 Cor.2,6-8). In Col. 1, 


16 + v, coll, 386ss. Cfr. E.KXSEMANN, Leib und 
Leib Christi (1933) 1565. Se la boxkgia. com- 
posta di Ebrei e di pagani in Eph. è essa stes- 
sa un'entità cosmíco-escatologica, si dovrà in- 
tendere il diverso contenuto di purvfigov in 
Col. e Epb. (là: mistero escatologicomistico 
di Cristo; qui: accettazione dei pagani) solo 
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27 il contenuto del puotiipiov viene e- 
spresso con la formula Xpuo-rò< èv Ш, 
«Cristo în voi», consiste cioè nella ina- 
bitazione del Cristo crocifisso e glorifi- 


cato «in voi», cioè nei gentili. In Eph. 
3,4 ss. il mistero è l'ammissione dei gen- 
tili all'eredità, al corpo della Chiesa, al- 
la promessa, in Cristo. Questa unifica- 
zione di gentili ed Ebrei in un unico 
corpo sotto Cristo, che ne è il capo, è 
un evento escatologico di portata co- 
smica; già si avvera in esso il mistero 
del compendio dell'intera creazione in 
Cristo, nel quale tutto si ricapitola e 


si assomma '5 (Epb.1,9.10). 

c) Il mistero non è già di per sé ri- 
velazione, ma oggetto della rivelazione. 
Ma questa è parte costitutiva del con 
cetto: non nel senso che il mistero sia 
un presupposto della rivelazione che col 
verificarsi della rivelazione stessa resta 
anullato e tolto di mezzo, ma piutto- 
ato nel senso che la rivelazione discopre 
mistero proprio come tale. Il mistero 
di Dio quindi in sé non si dischiude, 
ma è fatto noto da Dio per un libero 
dono di grazia ^^, in un tempo da lui 
deciso, a quanti egli ha prescelti c per 


opera di coloro che ne hanno avuto la 
grazia. 


come una differenza e non come un contrasto. 
Diversamente Dinet1us, Gefbr.64; W.OcHEL, 
Die Annabme einer Bearbeitung des Kol-Brie- 
jes im Epb-Brief (Marb. Diss., 1934) 3. 

1% Eph: жата viv єйбохізу аўтоў; cfr. 
anche Rom.16,26: xa Ётатаүйу т00 aluvi: 
ош 0609. 


qe 


Vxor vfipiov perciò compare quasi sem- 
prc nel contesto di formule indicanti la 
rivelazione:  &mox&Auju (disvclamen- 
to, Rom.16,25; Eph.3,3); @тожайчуп- 
zew (disvelare, т Cor. 2,10; Eph. 3,5); 
уушр ену (render noto, Rom. 16, 26; 
Eph. 1,9; 3,3.5; Col. 1,27); qavepoüv 
(mostrare, Rom. 16,26; Col. 1,26). La 
rivelazione del puotijpLov avviene nel- 
lu predicazione apostolica (хатоуү 
ew, annunciare, 1Cor.2,1; Xakeiv, 
parlate, 1Cor.2,7; Col.4,3; tüayyeki- 
cucdar, evangelizzare, Epb.3,8; quxi- 
сал, illuminare, Eph.3,9; pavepovv, mo- 
strare, Col.4,4; үуорі егу тё puotiipiov 
той evuryeriov, far conoscere il mi- 
stero dell’evangelo, Eph.6,19); il xa- 
түү лу» comprende insieme il vou- 
детеїу (ammonire) e il 85&exetv (inse- 
gnare), Col. 1,28; gli apostoli sono ol- 
xovépor ристтрішу Deco, «amministra- 
tori dei misteri di Dio» (1 Cor.4,1). 


Già i dati terminologici dimostrano 
che la predicazione non si limita a dar 
notizia dell'avvenuta rivelazione del pv- 
otipiov di Dio (o di Cristo, Col. 
413), ma fa parte essa stessa dell'evento 
che costituisce il mistero е dell'effet- 
tuarsi della rivelazione. La oixovouia 
той puvotnplov (Eph.3,9), l'attuazione 
decisa da Dio del suo piano di salvez 
za rimasto finora celato, implica la ойхо- 
vouta come incarico (apostolico) (Eph. 
3,2; Col.1,25). Nella predicazione del- 
la parola di Dio affidata all'apostolo co- 
me &xovoc della Chiesa e urmpétne 
di Cristo (т Cor.4,1), egli completa il 


н? Cfr.Diset1us, ad L; soprattuito W.OcHEL, 
op.cit. з зъ.; non c'è nessuna giustificazione 
per restringere gli &yuo di Col.1,26 ai soli a- 
postoli. Contra E. KAsEMANN, op.cit.146. 
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o «nascosto ad eoni e 
generazioni» c ora manifestano ai san- 
ti (Col. 1,25 s.), così come, soffrendo, 
completa nella sua carne la misura dei 


mistero di Ci 


patimenti di Cristo (Col.1,24). 

Il бако che la rivelazione venga co- 
municata ad altri mediante la parola del- 
l'apostolo conduce di conseguenza a 
mettere in rilievo, nella Lettera agli 
fesini, la grazia dell'incarico apostolico 
che fa dell'apostolo il depositario della 
dmoxd) uh e gli conferisce una parti- 
colare santità; apostoli e profeti posseg- 
gono una penetrante intelligenza del mi- 
stero di Cristo che li differenzia dal re- 
sto della comunità (Eph.3,2-6). La Let- 
tera agli Efesini, per quanto dipenda da 
quella ai Colossesi, a questo riguardo Ja 
supera. П concetto di Col.1,26: vov ёё 
ёфомеродт тоїс бүіоцс abtod, «ora fu 
manifestato ai suoi santi», ritorna in 
Epb.3,5, ma meglio precisato e delimi- 
tuto: убу dmenzà vii) той, lows d- 
тоттб\ощ aUtod xai профђтоцс ёу 
туєўдат\, «ora è stato rivelato ai suoi 
santi apostoli e profeti nello Spirito» 

Nel ricevere la rivelazione del miste- 
ro si realizza per i credenti quella loro 
elezione, la cui origine coincide con 
quella del mistero di Dio!®. In Cristo 
i credenti vengono sottratti all'antica 


condizione di lontananza e di inimicizia 
con Dio! e — riuniti Ebrei e gentili '* 


18 Ц ло xereafiolis xécuov dell'elezione 
(Eph. 4) corrisponde al pò «iov ойшушу del 
mistero (1 Cor.2,7, cfr. Col.1,26 s. e passim). 
зә Ephaarss; 3,6. 
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a formare la Chiesa sotto Cristo suo ca- 
po — sono trasferiti nelle regioni celesti, 
in qualità di salvati mediante la grazia e 
risorti col Cristo (Eph.2,5 s.). Così la 
Chiesa diventa, nel suo concreto esiste- 
re, rivelatrice «della multiforme sapien- 
za di Dio» alle dpyat, ai «principati», e 
alle #Евсштїа iv «oie irovpaviore, alle 
«potestà nelle regioni celesti» (Eph.3, 
10)". In quanto tale rivelazione si o- 
pera mediante la Chiesa, in quanto a 
proposito di Cristo quale mistero di 
Dio è detto in Col.2,3: èv Ẹ slow máv- 
лес ol #түташро тї copias xai yvi 
otc dréxpupor, «nel quale sono na- 
scosti tutti i tesori della sapienza e del- 
la scienza», resta ancora una volta con- 
fermato (e giù vi alludeva т Cor.1,18 - 
25 e 2,6 ss.) che l'originario destino del 
mondo, nel mondo medesimo e da es- 
so non può esser riconosciuto. 

Poiché nella rivelazione il purriprov 
di Dio viene manifestato come tale, i 
suo annunzio ne fa sempre palese al 
tempo stesso l'oscurità. L'antitesi posta 
dal puo-miptov è: т. l’antitesi fra pas- 
sato e presente (Rowr.16,25; Eph.3,5.9 
s.; Col.1,26); 2. l'antitesi che continua 
a sussistere fra gli arconti di questo mon- 
do e coloro che amano Dio (1 Cor.2,6 
ss.). Si aggiunge inoltre: з. l'antitesi 


ї II frequente accenno agli Едут nel quadro 
del puarhersv (Rom.16,26; Col 1,27; Epb.3,6. 
8) dimostra che la loro inclusione nell'ambito 
del messaggio apostolico ha un senso escato- 
logico. 

15t Cfr. Н. бониев, Christus und die Kirche 
im Epb. (1930) 6 n. 1; 36; 62. 
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fra il presente e ciò che sarà: nel pw- 
oriigtov la futura glorificazione dei cre- 
denti comincia appena ad annunziarsi 
Tn esso «la ricchezza della gloria» è già 
inclusa, e pure non lo è ancora, e Cri- 
sto è la speranza della gloria; in Cristo 
i tesori della sapienza e della scienza so- 
no tuttora nascosti (Co/.2,3), Così il mi- 
stero, anche se rivelato, cela tuttavia il 
compimento ultimo; per intanto l'even- 
to escatologico si manifesta solo nella 
parola, il perfetto compimento di ogni 
cosa appare solo attraverso la Chiesa, e 
la gloria (86a) si presenta sotto il ve- 
lo delle tribolazioni (рела, Col.1,24 
5.; Epb.3,13). 

d) Il passaggio di 1tuem)pwy dal con- 
cetto di evento occulto a quello di an- 
nuncio di tale evento spiega il suo uso 
formale in т Tim. 3,9: «5 puotijpov 
тїс тїттєшф'Ў, e 3,16: тӧ тїї edoe 
Belag uurmiigiov, dove in realtà la pri- 
ma formula equivale a nistg c la se- 
conda а ebcéflewx. In ambedue i casi si 
tratta di una circonlocuzione volutamen- 
te solenne, la quale anche qui riceve la 
sua impronta dal rapporto con la rive- 
lazione escatologica di Cristo; Pinno 
di 3,16, che è una specie di credo, pre- 
senta il contenuto di questo puoth- 
prov!" 

152 Cfr. DiseLius, ad l. 

153 Cfr. — v. SODEN 1945. 
19 I due aspetti semantici di puothpiov (‘e 
vento misterioso’ e ‘annunzio’ di tale evento) 
spiegano la variante di 3,6: invece di ёс (codd. 


НС) alcuni codici occidentali hanno $ (Уша. 
magnum est pietatis sacramentum, quod... 


zo) Uv S29) 


з. Uso generale di uweripiov in Paolo 

e nel resto del NT. 

Non in tutti i passi del N.T. il ter- 
mine pusthpiov trae il suo contenuto 
dalla rivelazione cristologica e non sem- 
pre si risolve nel kerygma. Permane tut- 
tavia il valore escatologico. 

a) Penetrare nei misteri di 


io, nei 
divini decreti nascosti in lui, è il cari- 
sma particolare dei profeti (1 Cor. 13, 
2). Anche il contenuto della glossolalia 
è costituito da puøtheva (1 Cor.14,2); 
ma in questi discorsi essi non diventa 
no palesi, bensì rimangono incompren- 
sibili misteri di Dio. 

In Rom.11,25 Paolo apre una pro 
spettiva sul destino finale d'Israele, 
presentandolo come un mistero partico- 
lare. Con lo svelarlo, egli intende evi- 
tare che ci si faccia saggi ai propri oc- 
chi (iva ph five ёу tavtoîs фр®ушо) 
credendo che l’indurimento d'Israele o 
resti un puro enigma o autorizzi illazio- 
ni arbitrarie dettate unicamente dalla 
ragione. Ponendo il fatto storico dell’o- 
stinazione d'Israele in relazione con un 
uuotiipiev, Paolo discopre il senso e- 
scatologico di tale evento (йур ой... 
otadficetar, 255.): l'accecamento (zà- 
рот) presente ё come un velo sotto il 
quale si annunzia l’entrata del ràńpwpa 
räv tivi, «di tutta la massa dei genti- 
li», nel piano salvifico e con ciò anche la 
salvezza finale dello stesso Israele. Pet 


Nel primo caso il contenuto del puotiigov è 
Tinno con la sua professione di fede, nel se- 
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sserirlo Paolo non si appella a una ri 


velazione che sia stata comunicata а luil 
solo, ma costruisce la sua tesi ponendo] 
la promessa, implicita nell'elezione di 
Israele da parte di Dio, in rapporto con, 
il presente, sebbene secondo una visio- 
ne umana delle cose esso contraddica a| 
quella promessa (хатё piv тё eayyé- 
Jav фудрФ 80 ийе, хала SÈ тї ix- 
ЭУлүйу @үатттой бй cob потёрос, 
«in rapporto all'evangelo essi sono ne- 
mici [di Dio] a motivo di voi, in virtù 
della scelta [divina] sono i prediletti 
[di Dio] a motivo dci padri», 285.). 
Egli rileva di conseguenza il senso esca- 
tologico della situazione attuale. Per 
questo pugthprov, che è assolutamente 
impenetrabile a una ricerca e compren- 
sione umana, vale l’esclamazione di 11, 
33 55.: @ @@доф туофтоу xc, «o abis- 
so della ricchezza, ccc.». 

Un pureijpioy particolare è pure ciò 
che Paolo comunica ai Corinzî (1 Cor. 
15,51) circa la trasformazione che co- 
glierà i cristiani che saranno ancora in 
vita al momento della parusia. Egli non 
dice come sia stato messo a parte di 
tale conoscenza apocalittica, ma la qua- 
lifica semplicemente come un pusti- 
prov vero e proprio e — dice — quel fu- 
turo evento è nascosto nel consiglio di 
Dio e si compirà in una maniera che 
argomentazioni e intelligenza umana 
non possono afferrare: per divina ne- 


condo l'evento della rivelazione. 
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cessità. 

b) In Epb.5,32, dopo la citazione (al 
v. 31) di Gen.2,24 sul matrimonio, si 
dice: тё puomijpiov тобто pya toviv, 
ivi BE Mu єс Христёу хай ele «tv 
tegat, «mistero grande è questo; 
ma io lo dico riferendomi a Cristo e alla 
Chiesa». Poiché dalle parole della Scrit- 
tura e dalla loro interpretazione si trae 
poi una conseguenza parenetica a pro- 
posito della vita matrimoniale, puoqii- 
piov dev'essere di massima riferito al 
passo scritturistico e non alla istituzio- 
ne del matrimonio. Con puotiiprov si 
indica cioè il senso allegorico del passo 
veterotestamentario, l'allusione ivi mi- 
steriosamente contenuta ai rapporti di 
Cristo con la éxxAmota. Non si deve in- 
fatti trascurare il legame con gli altri 
passi della Lettera agli Efesini in cui 
compare il termine pvowipiov: l'affer- 
mazione di 5,32 trae la sua forza in 
quanto il mistero atcunumente prefor- 
mato in Gen.2,24 è proprio quello esca- 
tologico di Cristo e della Chiesa, Intro- 
ducendo poi la sua interpretazione con 
un ёүф Sè Xéyw, «ma io lo dico», Paolo 
la pone espressamente in contrasto con 
altre. Anche queste avranno ben tro- 
vato nel testo scritturale un pvomiproy, 
ma differendo dalla Lettera agli Efesi- 
ni nello spiegarlo: gli oppositori di Pao- 
lo si devono probabilmente cercare tra 
158 Cfr, — v, Ѕорғм 194; Disetiws, ad l; H. 


Scunier: ThBI (1927) 12 n. ID., Christus u. 
die Kirche im Epb. (1930) 65 s. 
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i rappresentanti di qualche dottrina gno- 
stica di sizigie 8. 

c) I passi che ci restano da esaminare 
hanno tutti un senso escatologico. In 2 
Thess.2,3 ss. sono svelate le fasi succes- 
sive degli ultimi avvenimenti prima del. 
la parusia: apostasia religiosa e mani- 
festazione dell’ Anticristo (ô &vdpurog 
тїйє ёуошас̧, ò vibe тї атыма, 
«l'uomo dell'empictà, il figlio della per- 
dizione», 2,3 s.). Il tempo dell'aposta- 
sia è espresso in 2,7 con una perifrasi 
molto oscura: тё yàp puothpov бт 
inepyetrar тїс &voniac, «infatti il mi- 
stero dell'empietà sta già energicamen- 
te operando» ™%, Il contrassegno cscato- 
logico del presente è dunque questo: 
in esso già si annunzia, velato ma non 
meno operante, l'ávopoc, l'«empio» 
in persona, l'Antictisto. Egli per il mo- 
mento è trattenuto dal хатёҳоу, «chi 
gli pone ostacolo»; ma questi ben pre- 
sto sarà tolto di mezzo, e allora l'empio 
si manifesterà fino a che il Signore non 
lo annienti nella sua parusia. Si parla 
dunque di mistero dell'empietà in vi- 
sta della imminente manifestazione del- 
l ёуоцос̧ (2,6-8). In quanto però la- 
zione dell’Anticristo già fin d'ora è co- 
nosciuta sotto forma di purtúůpvov, egli 
appare come la potenza che precipita 
non solo verso la sua piena manifesta- 
zione, ma anche verso il suo annienta- 


16 Una spiegazione della frase con riterimen 
to alla storia contemporanea è fuor di luogo e 
non è richiesta dal testo. Cfr. DimkLiUs, 2 
Thess., excursus a 2,10. 
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mento ad opera del xúptog. 

In modo del tutto analogo l Apoc. 
17,5.7 parla del ростђосу della mere- 
trice, Babilonia. Il nome che porta scrit- 
to sulla fronte — «Babilonia, la grande, 
la madre delle impure tresche e delle 
abominazioni della terra» — è il suo pu- 
стру (17,5) cioè il senso occulto del- 
la sua comparsa. Il suo nome contiene 
il mistero della sua potenza, ma la spie- 
gazione di questo mistero data dall'an- 
gelo (17,7) rende manifesto che bestia 
e donna vanno alla" rovina, sono desti- 
nate già ora alla distruzione (17,8). An- 
che qui dunque, nel momento in cui 
l'occulto significato della potenza sata- 
nica è svelato, il suo apparire nel pre- 
sente è inteso in funzione dell'avvenire 
che la porta a rovina. Poiché la poten- 
za dell'Anticristo implica un pusth- 
prov, essa è al presente ancora operan- 
te, ma questo puotijpiov indica in pari 
tempo che la sua fine è segnata! 

Si può dunque parlare di puertipiov 
delle potenze ostili a Dio solo perché il 
uveriipiov di Dio, il piano escatologico 
divino, occulto ma rivelato ai suoi ser- 
vi e profeti, va verso il proprio compi- 
mento. Questo compiersi del puoth- 
prov divino è già proclamato in anticipo 
(10,7); con esso finisce il tempo. Nella 
luce di questo compimento il veggente, 
che è stato invitato a scrivere le cose 


157 Cfr, G. Вокнкамм: ZNW 36 (1937) 1385. 
158 Cfr, Lonmever, Венм, ad L 
39 Diversamente J. JEREMIAS, Die Abend- 
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che ha veduto e le presenti e quelle che 
han da venire dopo queste (1,19; cfr, 
Dan. 2,285. 45), riceve la spiegazione 
delle sette stelle che «uno simile a un 
uomo» tiene nella destra (1,16.20); es- 
se racchiudono un senso arcano: Cristo 
fin d'ora circondato dalle sue chiese, a- 
dorno dei simboli della sua maestà, sa- 
rà il signore di un mondo nuovo "*. 
L'uso di руттїрду nel N.T., ovun- 
que ricorre il termine, vieta di suppor- 
re una disciplina dell’arcano'. Mai si 


trova nel suo contesto una raccoman- 
dazione a non profanare i misteri. 


Visto nel suo insieme, jwe-tripiov nel 
N.T. è un termine raro, che in nessun 
caso lascia intravvedere relazioni con le 
religioni misteriche. Dove si possono 
cogliere tali relazioni (ad es. nci testi 
eucaristici) il vocabolo non compare e, 
dove esso compare, quelle relazioni 
mancano. Far rientrare Gesù o Paolo 
nella categoria dei mistagoghi © è quin 
di pericoloso, nonostante certe analogie. 


D. ростђроу NELLA CHIESA ANTICA 


1. Nei Padri apostolici puørhetov si 
incontra solo di rado: tre volte in Igna- 
zio, una nella Didachè. А rCor.2,6ss. 
(> coll. 692 ss.) si riallaccia Ignazio in 
Epb.19,1, dove la verginità di Maria, il 
suo parto e la morte del Signore sono 
riuniti insieme come «pla. pusthpua 
храмүўс, &xwo. Ev Түти дєой ётрб- 
xin, «tre misteri di grida che nella 


mablssvorte Jesu (1935) 55s. 
19 Così WinpiScH, op.cit.215 ss. 
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quiete di Dio furono compiuti»; essi 
rimasero occulti «al principe di questo 
mondo», Come l'intero cap. 19, così an- 
che la formula puomipia xpavriig si 
spiega con l'influsso di motivi presenti 
nel mito gnostico della discesa misterio- 
sa del redentore e della sua ascesa vitto- 
riosa fra il terrore e l’annientamento del- 
le potenze #1, La formula indica, cioè, 
gli elementi della redenzione preparati 
in segreto nella sfera di Dio e poi procla 
mati a gran voce!©. Anche in Ign., Mg. 
9,1, la morte e la risurrezione del Cristo 
sono chiamati poe viptov. In Ign., Tr. 
2,3, i diaconi sono chiamati Btdxovot 
uvernplt "Ingo Христо, «ministri 
dei misteri di Gesù Cristo». Nella for- 
mulazione si sente l'eco di т Cor. 4,1, 
benché il passo di Ignazio non si rife- 
risca al ministero della predicazione. 
Poiché Ignazio allude al servizio di men- 
sa dei бийхоуо, si potrebbe supporre 
che uvoriipia "сод Хото designi 
qui l'eucaristia. Ma tale uso del voca 
bolo sarebbe del tutto isolato e non è 
richiesto dal contesto. La designazione 
parallela dei diaconi come boxknsiac 
eod трёх, «ministri della Chiesa di 
Dio», mostra piuttosto che Ignazio pen- 
sa ai misteri di Cristo che trovano e 
spressione nella Chiesa". Anche se l'a- 
zione eucaristica vi ha particolare im 
portanza, ciò non significa ancora che 


ти Cfr. H. Scmagx, Religionsgesch. Unters. 
zu den [gnatiusbriefen (1929) 5 ss. 

1° тууда. è termine tecnico gnostico per 
pleroma, xpavyii il grido escatologico che por- 
ta l'annunzio fino ai confini del mondo. Cfr. 
ScHLIER, ibidem 27 s. 

78 Ign., Trz: où vào Bpoudcav xal zo- 
Gy кїз Budvovor. 

161 Questa interpretazione va preferita all'al- 
tra, che pensa ad azioni simboliche di varia 
specie, sul tipo dei segni dei profeti nell'A.T. 
П contesto esclude che l'atteggiamento possa 
essere considerato nella comunità come incre- 
scioso e sospetto. Cfr. Harnack, TU п 1.2 
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le cerimonie stesse siano chiamate pu- 
ттїна. 

Più difficile è la frase di Did.r1,11: 
un profeta di provata autenticità тоу 
tie puomipiov xospudv xxmgiae, 
«che nel suo agire abbia in vista il m 
stero terreno della Chiesa», h B1ddo- 
xu») Bb тошу Bra оті moi, «ma 
tuttavia non insegni a fare quel che fa 
lui», non deve essere sottoposto al giu- 
dizio della comunità. Molto probabil- 
mente il passo allude al «coniugio spi- 
rituale» di un profeta che intende rap- 
presentare allegoricamente, in un'imma- 
gine terrena "^, il mistero celeste delle 
nozze (sizigia) fra Cristo е la Chiesa 
(cfr. Epb.5,32)!S. 


2. Fin dai primi apologisti il termi. 
ne pvortiiprov subisce un ampliamento 
di significato. Adoperato da principio 
occasionalmente e senza speciali intenti, 
sotto la spinta delle controversie con la 
gnosi e la religiosità misterica diventa 
un concetto di capitale importanza per 
la teologia e la liturgia. Le sue accezio- 
ni più significative sono le seguenti '*: 
a) resta naturalmente il vocabolo cor- 
rente per i culti misterici pagani (Iust., 
apol.1,25.27.54.66; ата; Tat.,or.Graec. 
29; Athenag., suppl.28; Hipp., ref.5,7, 
22(84,3); Tertull., praescr.baer.40 e pas- 
sim), come pure per le dottrine esoteri- 


(1884) 4455.; altre indicazioni in P. Drews, 
in Handbuch x. d. nt lichen Apokr. (1904) 274 
ss; Н. Wemer, Die Wirkungen des Geistes и. 
der Geister (1899) 13155; R. Kmoer, Hand- 
buch т. N.T., Erg. -Band 2 (1920) adl; Н. 
Scuter, Christus u. die Kirche im Eph. (1930) 
68s. 

15 AL puoviipioy della sizigia celeste pensano 
di essere conformi anche gli gnostici ricordati 
da Irenco (1,6,4), i quali si abbandonano con 
foga proprio alle relazioni sessuali. 

1% Poiché puotijov e sacramentum hanno 
lo stesso significato (-э D 5), citeremo in se- 
guito anche alcuni passi latini, 
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che degli gnostici (Iren. ©, haer., praef. 
[Harvey 4]; Hipp., ref., praef. т (1, 
195.]; Tertull., anim.18 e passim); 

b) trasferito nella terminologia cri 
stiana, juomptov ricorre in diversi si- 
gnificati: a) per gli episodi fondamen- 
tali della redenzione, in particolare la 
nascita e la crocifissione di Gesù Cristo 
(Тоғ, apol.1,13; dial.74.91 ecc.) 8) 
per figure e avvenimenti dell'A.T. a ca- 
rattere tipologico. L'A.T., al dire di 
Tust., dial.44, in quanto non si tratti di 
semplici prescrizioni riguardanti il cul- 
to divino e la rettitudine della vita, è 
ordinato eie puotiigiov той Христо, 
cioè è una profezia del Cristo fatta in 
modo occulto ?, In questo senso pv- 
тїр» è sinonimo di rapaBoMt, ci, 
Bohov, тутас "". Così le braccia stese 
di Mosè (Ex.17,11 s.), il nome di Gio- 
sue (Iust., dial.111), l'ottavo giorno nel 
precetto della circoncisione (ibid.24), 
l'uccisione dell'agnello pasquale (ibid. 
40) a motivo del loro senso allegorico 
sono pvotiipa !"! in quanto prefigura- 
no «i misteri del Logos» 12, 


3. Quando in seguito fu mutuato il 
concetto greco di misteri, о più preci- 
samente il concetto gnostico-neoplato- 


17 Ireneo usa il termine soprattutto nella po- 
lemica contro gli gnostici. 

1 Cfr, anche Prozoevang. lacobi 12,3; Melito 
Sard., fr. 13 (Отто), 

19 Cfr. anche Tust., dial. 78. 

H+ v, SobEN 202. 

MM Cfr, Tertull, Murc.2,27: totum denique dei 
mei penes vos dedecus sacramentum est buma- 
nae salutis. Più ampia documentazione in > 
Y. борем 208 s. 

7? Hipp., de antichristo 2. 

1 Clem, AL, strom.4,162,3, ecc. 

1 Clem. AL, prot.12,120,1: Ò тё үйөз ide 
dine рустпро ... ёс боша иши 
uevoc, Їерораутеї Bb è ripiog xal zèv pý- 
©ту opparileza. фотаүшүбу, xai rapa- 
ета, тё татр тёу телитешибта айал 
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nico, come misteri furono intese nella 
teologia alessandrina le verità della re- 
ligione cristiana. Condotto da Cristo, 
in funzione di mistagogo ™, lo gnostico 
riceve T iniziazione preliminare e poi 
quella piena percorrendo i vari gra- 
di, dai piccoli misteri (come la dottrina 
sulla creazione del mondo) fino ai gran- 
di misteri, nei quali ha luogo la epop- 
tia mistica", I misteri più alti devono 
essere comunicati solo in forma oscura, 
per salvaguardarli да profanazioni "5; 
del resto la Scrittura li presenta unica- 
mente nel linguaggio enigmatico delle 
parabole 7, Solo chi è stato purificato 
nelle tappe precedenti dai Proverbi с 
dall'Ecclesiaste, come insegna Origene 
con un caratteristico esempio, viene in- 
trodotto dallo Spirito Santo nelle segre- 
te verità del Cantico dei Cantici: nei mi- 
steri della comunione col Logos celeste 
e nella conoscenza della Trinità "*, 
Talvolta nella Chiesa dei secoli suc- 
cessivi viene senz'altro chiamato pu- 
стђршюу il dogma in quanto come tale 
non potrebbe mai disvelarsi alla intelli- 
genza neppure del credente e resterebbe 
profanato dalla discussione o addirittu- 
ra dalla contestazione degli eretici !”, 
La deprecabile conseguenza a cui con- 


ттройиеуоу. тайта «бу (uv pvoenplwy 
[e 

1 Clem AL, strom. 4,3,1. Cfr. specialmente 
prot., cap. 12. 

1% In strom.5,57,2 Clemente ripete alla lette 
га una prescrizione di silenzio che si trova in 
lambl, vit. Pytb.17,75; solo, sostituisce тй 
табу "Extuctiary Dexiv uvothipa con тй 
той you uve vhpur. Cir. ANRICH 135 n. 1. 
17 Clem. AL, strom 6,246; Orig., Cels.7,ro. 
77 bom. in Cant. (GCS 33: Orig. 8 (1925176, 
755): inoltre A. Lieske, Die Theologie der 
Logosmystik bei Origenes (1938) 2455 45 зв. 
W. Үбікгя, Das Vollkommenbeitsideal des 
Origenes (1931) 91 ss. 

1 Chrys. a 1 Cor.7,2 (MPG 61,56); altri pas- 


si in > ANRICH r50ss. 
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dusse questa concezione fu che il pw- 
єтїї venne separato dal kerygma, 
mentre Paolo l'aveva strettamente su- 
bordinato ad esso! 


4. Anche l'originario concetto cultua- 
le di misteri ha trovato nella Chiesa 
antica una nuova applicazione: jc) 
piov diventa ora la designazione preci 
sa dei sacramenti. Giustino ' e Tertul. 
liano ! paragonano i misteri pagani ai 
sacramenti cristiani, benché il primo 
non usi mai il termine puomiipua per le 
celebrazioni cultuali cristiane e Ial- 
tro non chiami mai sacramenta quelle 
pagane'!, Per essi i misteri pagani non 
sono che scimmiottature dei sacramen- 
ti cristiani. In tutta l'appassionata po- 
lemica riti pagani e cristiani sono ricon- 
dotti alla stessa concezione ideale (an- 
che se non a un medesimo contenuto 
concreto). Come i misteri pagani nelle 
celebrazioni sacre «rendono realmente 
presenti» il destino e gli atti dei loro 
dèi, facendo partecipare i misti alla sor- 
te della divinità, così nel rito simbol 
co" della celebrazione sacramentale cri- 
stiana lo storico e irrepetibile atto sal- 
vifico del Cristo viene cultualmente ri- 
prodotto e reso presente "9. L'eucaristia 
è chiamata in questo senso da Cipriano 
(ер.63,14) dominicae passionis et no 
strae redemptionis sacramentum (=|uv- 
стђроу). Il sacrificio che il Cristo com- 
pì di se stesso si ripete cultualmente 


180 Bas., Spir.S.27,66 (MPG 32,189): ... Ёо 
үйр бура xal dio xhpuyua. có niv yàp 
сотта, vk Bb xMpivitaTa Dmuociedesat. 
Hom. Chrys. spur. in incarn. Dom. (MPG 59, 
687): mv Bk тєр Xpurcoü Aeyónrvov обх 
Есті» drv xhpuyna, d. eómeBelas, pv- 
otiipiov (citato in > Ачи 153 п; 154 D- 
4). 

її apol.1,66. 

182 praeser. bacr.40; bapt-2. 


18 — n. 199. 
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sotto il velo del simbolo nel compiersi 
del sacrificio eucaristico. La terminolo- 
gia di questa concezione sacramentale 
comincia a fissarsi nel 1v sec. Accanto a 
ростћрюу, che designa il battesimo e 
l’eucaristia, compaiono ora nei testi una 
quantità di vocaboli propri dei misteri 

ivorixde, pong, juiotng, Шуу, TE- 
Aeth, телеку teleiv, napddooie, re- 
praesentare, ostendere, imitari, e &y1a, 
iepà, ётёрртуто, ppixtà ecc. come at- 
tributi di puothpra P^, 

Di quale natura sia il rapporto tra i 
fatti salvifici e la loro rappresentazione 
cultuale, risulta particolarmente chiaro 
se si considera che sia gli uni che l al- 
tra sono chiamati piwomipiov: «Il Si- 
gnoré e Salvatore in persona e i sacer- 
doti che da lui derivano... raffigurano 
sotto il velo del pane e del vino i mi- 
steri del suo corpo e del suo sangue sal- 
vifico» (той тє oWwpatog avto xal 
тоб сотто) аїратос alvittovtat pu- 
cpu)" 9. Il memoriale del suo sacri- 
ficio si compie xatà tà mpàc aÙtoŭ 
тарабойёута. pvoriipua, «secondo i mi- 
steri trasmessi da lui» 10, Gregorio Na- 
zianzeno (2,95) chiama l'eucaristia «jv 
Gv peráov noctnplov бутітотоу, 
«la riproduzione dei grandi misteri». 
Questi misteri del Cristo però non com- 
prendono soltanto Ta sua passione е ri- 
surrezione, ma anche l'epifania nella 
carne e l'ascesa alla destra del Padre; il 
loro «memoriale» si concentra. nella 


їч Dove gópßoħov ha sempre il senso di st 
gnum. efficax. 

15 O, Castr ha di nuovo messo in luce que- 
sto valore del rito liturgico. Cfr. specialmen- 
te: Jahrb. für Liturgiewissenschaft 6 (1926) 
11354 ibid.13 (1935) 10958. 

13 Cfr. — ANRICH 155 ss. е =» CASEL, passim. 
Si incomincia ora a stabilire anche la discipli- 
na dell'arcano sull'esempio dei culti mister 
її Eus, dem.ev.5,3,19. 

98 Ibid.1,1038. 


2:3 (833) 


messa ™ e ad essi corrisponde lo svol- 
gersi del ciclo liturgico ^. Mediante la 
celebrazione dei misteri i fedeli vengo- 
no assunti nell'evento salvifico. Dove la 
Chiesa compie questa azione sacramen- 
ivi è presente Cristo stesso "'. Nel- 
la massa dei documenti, si confronti an- 
cora, ad es., Ambr., de sacramento 2, 
2,6: «Donde potrebbe derivare il bat- 
tesimo, se non dalla croce di Cristo, 
dalla morte di Cristo? Tutto il mistero 
sta qui (ibi est omne mysterium): egli 
ha patito per te. In lui sei redento e 
salvato». Aug., civ. D. 10,20, dice del 
Cristo, che è insieme sacerdote e vitti- 
ma: cuius rei sacramentum (rappresen- 
tazione sacramentale) cottidianum esse 
voluit ecclesiae. sacrificium. Mentre il 
suo sacrificio nell'antica alleanza è sol- 
tanto promesso in modo figurativo, il 
sacramentum memoriae (Faust. 20,21) 
contiene in sé la realtà di questo sacri- 
ficio, in esso cioè non soltanto viene do- 
nata la salvezza, ma si compie lo stesso 
atto salvifico, attraverso l'azione sacra- 
mentale che ne è la rappresentazione 
simbolica 2, 


5. pvotiipiov e sacramentum. Nella 
Bibbia latina all'inizio pusthetov vie 
ne tradotto di regola con sacramentum. 
Così nel testo africano '#, con trascura 
bili eccezioni; numerosi esempi ne of- 
fre pure PItala™, accanto a mysterium, 
che acquista poi nella Vulgata una lar- 
ga prevalenza su sacramentum. Talvol- 


Cfr. + Case: Jahrb. f. Lit. 6,116 ss. 
"е Greg. Naz, (МРС 36,136): nécai по та. 
vnrügas xal Éxac cov tiv той Христи 
єтїш». 

m Ambr., de mysteriis $ 27: ubi est ecdesia, 
ubi mysteria sua sunt, ibi dignatur suam im- 
pertire praesentiam. 

P? Aug, ep.55; cfr. CASEL, op.cit.162 ss. 
19 Cfr. — v. BODEN 225 s. 

19% Esempi in > CASEL: Jahrb. für Liturgi 
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ta le due traduzioni si mescolano sen- 
za che sia possibile determinarne il mo- 
tivo 5, Sacramentum ha un'estensione 
di significato che coincide esattamente 
con quella del termine greco. 

Poiché sacramentum € il termine tec- 
nico per indicare il giuramento di fe- 
deltà dei soldati, viene spontaneo chie- 
dersi come mai sacramentum poté esse 
re scelto per tradurre [sue vijptov. Tale 
possibilità è inerente al vocabolo stes- 
so, sia latino che greco: il giuramento 
ha infatti di per sé originariamente il 
carattere di una consacrazione, di una 
devotio alle potenze di sotterra; è un 
occultum sacrum '* al quale non posso- 
no essere ammessi quelli che ne sono 
indegni, come gli adepti ai misteri di 
Bacco ufficialmente disapprovati dallo 
stato”, Ma gli stessi riti misterici fa- 
voriscono una traduzione siffatta, in 
quanto la iniziazione di solito era сег. 
tamente sancita con un giuramento ed 
era diffusa l'idea del servizio misterico 
quale sancta militia , Originariamente 
sacramentum indica dunque un atto di 
consacrazione, di iniziazione, ha cioe lo 
stesso significato di ростӣроу, La per- 
fetta equivalenza dei due termini co- 
mincia ad apparire nci testi cristiani, 
dato che per i Romani sacramentum era 
in certo modo termine esclusivamente 
militare. Il significato militare in Ter- 
tulliano (e in alcuni autori più tardi) ha 
determinato, sia pure transitoriamente, 
anche il concetto cristiano di sacramen- 


wissenschaft 8 (1928) 2305. 

1 Si veda ad es. come la Vulgata scambi sz 
cramentun € mysterium nelle lettere agli Efe 
sini c ai Colossesi 

1% Cfr. Liv.10,41; ibid.38 5.5 Herodian.8,7, 
cv ттратиәтахёу ӧрхоу, de ioc vie Pw- 
palv бруйс ceuvèv puotijpiov. 

19 Liv.39,15. 

1 Cir. Apul, mer. 11,15. Cfr. > REMZEN 
sten, Hell. Myst. 192 ss. 


715 1,833) 


tum. Per Tertulliano infatti il contenu- 
to del sacramentum è il Credo, la re- 
gula fidei alla quale il cristiano si im- 
pegna col battesimo. À causa di que- 
sta applicazione di sacramentum al con- 
tenuto della fede, Tertulliano poté fa- 
re ancora una differenza fra sacramen- 
tum e ростїроу, e riconoscere ai pry- 
steria idolorum dci pagani soltanto le 
ves sacramentorum, cioè poté negar loro 
proprio il ‘carattere’ essenziale del sa- 
cramento 9, Questa sfumatura di signi- 
ficato, stabilita in base all'immagine mi- 
litare di sacramentum, continua ad esse- 
те presente solo in Cipriano, Arnobio e 
talvolta in Ambrogio, per scomparire 
del tutto dal 1v secolo in poi?” 


uvéw 


Termine tecnico liturgico, col senso 
di iniziare ai misteri (soprattutto al pas- 
sivo: essere iniziato); ricorre la prima 
volta in Heracl., fr.14 (t 154, Diels’); 
poi in Hdt. 2,51; 8,65; Aristoph., rar. 
158.456 e passim; Ditt., Or. 530,15; 
764,12 e passim. Nei LXX lo si trova 
in 3 Mach.2,30: Èv тоф хатё тйс TE- 
Merag pepunpévoig avartpipeodat, 
«frequentare coloro che sono iniziati ai 
misteri» (Simmaco Num.25,5). In sen- 
so traslato: ad es. nel campo politico 


1 In pat. 1,16 Н chiama espressamente non 
sarvamenta. 

эю J. Horn, Die Bedeutung des Wortes sacra- 
mentum bei d. Kirchenvater Ambrosius (1928) 
95; — Caset: Jahrb. 8 (1928) 226 ss. 
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(Plut. n 795€). Anche in senso generi- 
co: essere al corrente di qualcosa, segui- 
to dall’infinito: ad esempio Alciphr.3, 
19,4; Anth. Pal.7,385. 

Nel N.T. il termine è presente solo 
in Phil.4,12: iv пауті хой ёу müciy 
penimpar, xal yopralerdar xoi me 
vv, xai nepooevew xal Lotepelo dar, 
«sono iniziato a tutto e per tutto: ad 
essere sazio e a patir la fame, ad esse- 
re nell’ abbondanza e nella penuria». 
È difficile determinare se qui in uvelo- 
dar si abbia ancora l'eco dei misteri, o 
se sia, usato genericamente, cioè se si- 
gnifichi «sono abituato a tutto e per 
tutto» (cfr. v. 11). La prima ipotesi è 
più probabile, dato che il vocabolo è 
usato prevalentemente in rapporto al 
culto. Si tratterebbe allora di una supe- 
riore ironia: le concrete necessità della 
vita di ogni giorno e i doni che Paolo 
riceve sono il luogo in cui egli vive i 
‘misteri’, cioè esperimenta la forza del 
Cristo? 

G. BORNKAMM 


m 
1 Cfr. i commentari. È difficile sostenere che 
si tratti di un'espressione tipica di ante Ја 
situazione del martire (LoHMEYER, ad L). 

2 Cfr. anche Н, WinpiscH, Paulus и. Christus 
=UNT 24 (1934) 2175. 
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Etimolopicamente si ricollega a po- 
Avo e ёа, ed è usato con particola- 
re frequenza negli scrittori di medicina: 
stria di sangue, lividura, punto inietta- 
to di sangue, cfr. Hyperides, in Poll., 
onom.3,79; Aristot., probl.9,1 (p.889b 
то); Daphitas, in Strabo 14,1,39 (р. 
647); Macho, in Athen.13,43.28 (5802) 
Dion. Hal., act. Rom. 16,5,2; Plut., ser. 
num.pun.25 (п 565b); Hesych., s.v.: à 
ix тїс тәлүйє aiuatbing tinoc. 
Evamov уос д\асдёутос тоб gisua- 
тос ёх тўс бутитотіас той miitav 
тос, «ematoma prodotto da un colpo, 
Dolore e sangue che si ha quando il cor- 
po è schiacciato dalla durezza d'una per- 
cossa», 

Significa anche il gonfiore da puntura 
d'insetto; cfr. Aetius Amidenus 5,129 
(ed. di Venezia 1534, p. 96 verso, т.б), 
Il verbo pwAwritw e lagg. pwAwrt 
xéc non si leggono nel N.T. ! 

Nei LXX sta per Pabbürá: Gen.4,23; 
Ex.21,25 (in formule della legge del 


mm 
PXEUSCHEN-BAUER 837879; Linnett.Scorr 
1158; WILKE-GRIMM 292 
! Ma vedi Cant.5,7 (Aquila). 
? 15.53,5 è citato anche in т Clew.16,5; Barn. 
3,2. Cfr. К.Е. Eurer, Die Verkündigung vom 
leidenden Gottesknecht aus Js.53,5 їп der 
griech, Bibel (1934) ттд. Per 15.53,5 cfr. Prov. 
20,30 (T.M.): «Le lividure purgano il malva- 
gio»; Aquila: próltozeg paste: Simma- 
co: трай pidarmoe; LXX: тты жай 
туутрйхцата. ооуаътё xaxcie [Berman]. 
? Sulla bastonatura degli schiavi cfr., oltre al- 
la bibliogr, citata per — 50705, Н. Walox, 


1110210) (C. Schneider) 
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taglione); Беси 24,10 (a proposito di 
schiavi percossi); 28,17 (conseguenza 
del colpo di flagello); 1s.53,5 (le lividu- 
re del Servo di Jahvé); 1,6; Ų 37,6 
Ps.38,6 (іп senso figurato, per indicare 
1а colpa dell'uomo); Iudith 9,13 (ancora 
in figurato, per la sconfitta dei 
nemi 


Nel М.Т. si legge solo in 1 Petr.2,24, 
in una citazione di 15,73,52, nella di- 
scussione sulla schiavitù (— 603.0 п, 
coll. 1442 ss.). Lo schiavo cristiano che 
venga ingiustamente percosso tenga pre- 
sente che le battiture patite dal SoAog 
Cristo hanno paradossalmente operato 
la salute del mondo. Ciò non equivale, 
di certo, a giustificare la violenza ingiu- 
sta, ma è un invito a lasciare che di es- 
sa sia giudice Iddio (v. 23)*. — pac 


стиүбо. 


Сав, SCHNEIDER. 


Histoire de l'esclavage *11(1879) 27758; E 
Mever, Die Sklaverei im Altertum, Kleine 
Schriften 1(1910) 169 s; W. Sottau, Hama- 
тїй und Christentun în ihren Beziehungen 
zur Sklaverei: N. Jahrbuch KI. Alt. (1208) 335 
ss. La bastonatura è frequente, anche nei con- 
fronti delle schiave (Herond., mint. s; luv.6,219 
ss. e passim); ma d'altra parte il percuotere 
schiavi senza necessità è considerato segno 
di maleducazione e di crudeltà villana (Iorat., 
serm.2,2,66 ss.; Sen. ep.5,6,r). La scena di uno 
schiavo bastonato si trova su una terracotta 
conservata a Berlino e proveniente da Priene 
(Tu. Wise], Scuraner, Priene [1904] 
358, fip- 4365.) 


719 (1V,835) 
и©цос, ёлоос, MONTOS 


uL 


и©ров è il criticare, fatto con senti- 
menti ostili verso un altro, sia per qual- 
che difetto di quest'ultimo sia per voglia 
di denigrare. A seconda del contesto, la 
parola si avvicina di più о al nostro biasi- 
mo, scherno, onta, oppure a vergogna! 
cfr. Gorg., Hel. (и 288, Diels): хөй 
zò pèv оу Eraivov Enatvto тційу, c 
Bè будию põpov èrutidévar, «è neces- 
sario dare un encomio a chi ne è degno 
ed affibbiare invece un biasimo all’inde- 
gno». Hom., Od.2,86; 6,2735.; Soph., 
fr.235 (Nauck): põpov &rzecthas, attri 
buire a uno una infanzia; Semonide di A- 
morgo 7,105 (1252, Diel’): di una catti- 
va donna si dice che ғ0000са põpov ёс 
udynv хар0соєтах, «avendo trovato 
qualcosa di infamante (contro l'uomo) si. 
appresta alla battaglia»; test.L.9,10: ha- 
бё оўу сєоотф ruvaixa, Ёсь véog Ov, 
qi) Ёхоосау puuov phre BeBnAontyny 
пейте &mà vévoug &)hopúhwv tðvõv, 
«prenditi una moglie mentre sei ancor 
giovane, che non abbia nulla di biasi- 
mevole, non sia stata contaminata e non 
sia di una schiatta di popoli stranieri». 

Nei LXX: a) nel senso classico, spi- 
ritualizzato di biasimo, vergogna: Ecclus 
11,33 (prote põpov [mwm ] deb gat, 
aper non coprirti di vergogna»); 18,15; 
20,24 (Mos поупрӧс iv буйр 
ре0бос, «la menzogna è in un uomo una 


qnos 

JHH. Scuminr, Synonymik d. griech. Spra 
che 11(1879) 458 s. Тавмсн (ediz. inglese, 
1906) 354 55. 

1 Мӧрос personificato è il dio della derisione 
e del biasimo; cfr. il Lessico di Suida, s.v. 
“Eppelac: fiv và Bè mpbc dipetin єй hoxnpé- 
уос. dere pn’ dv viv Mõpov аўтёу ёт 
pophoagða (far delle critiche) pb ad dv 
Флоу ытта, toraven mogótne dvi 
cQ dvipi xal тошт Sixazorivn. Lingui 
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brutta macchia»); 47,20 (#Вхас popiov 
[тшт Ev тїй 66€ осо, «hai gettato 
onta sulla tun gloria»). Lo stesso 
è attribuito volentieri al vocabolo anche 
quando st vuol parlare di un corpo senza 
difetti: 2 Bac.14,25; Dan.1,4; Cant.4.7 
Questi testi segnano il passaggio al si- 
ghicato seguente. b) I traduttori dei LXX 
scelgono но, per motivo di omofo- 
nia, per render l'ebraico m“ûm, mtm, 
che per sé significa la macchia, il difet 
to del corpo in senso oggettivo е con- 
creto (Lev.24,195.) € solo secondaria- 
mente la macchia spirituale e morale, la 
vergogna. È a partire da quest'accezione 
che põpoç nei LXX viene ad assumere 
anche il primo significato, divenendo - a 
differenza del greco classico — un im- 
portante concetto cultuale, La mancanza 
di difetti fisici è richiesta nel sacerdote 
(Lev.21,16 ss.) e nella vittima (Lev.22, 
20; Deut. 15,21, + бро). 

Allo stesso modo anche Filone usa 
il termine, con negazione, per indicare 
ora la mancanza di difetti degli animali 
destinati al sacrificio”, ora l’irreprensibi- 
lità spirituale e morale?. 


Nel N. T. si legge solamente in 2 
Petr.2,13 nel senso obiettivo e concre- 
to dei LXX, riferito agli eretici, i quali, a 
causa del loro libertinismo, alla santa 
mensa comune con i fedeli, fanno l'im- 


sticamente põpog sembra richiamarsi a pù 
хо, scherno; cfr. WaLpE-POK. 11 249. 

? spec. leg. 1,166: Софа] ийиш» биётоуа; 
1,259. Filone ci informa (agric.130) che vi era: 
mo dei Sacerdoti con questo preciso incarico 
(pussoonbror); cfr. Clem. Al, strom. 4,18, 
1174- 

3 leg. all. 3,141: 89у yàp iiv tpuyiiv áğiav 
abro deb протёүстйо бій тё рибёуа буду 
ud xoay үт бхойсоу ророу à copie 
хафаүм к; ти! пот бо. 
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pressione di essere tante macchie de- 
formanti (accanto a orihor, lordure). 


{8ш 


Colui al quale non si può fare osser- 
vazione di sorta, irreprensibile, o fisica- 
mente (Aesch., Pers.185: хо, т'ё- 
io) o spiritualmente e moralmente 
(Hdt.2,177: vóttoc). È anche un elogio 
nelle iscrizioni sepolcrali. 

Nei LXX rende quasi sempre tamin 
Nell'A. T. &iuwpog indica lirreprensibi- 
lità religiosa e morale, la quale è tanto 
più valida se si pensa che deve esser ri- 
conosciuta da Dio. D'altra parte si può 
vedere anche l'ingenuo livello veterote- 
stamentario, là dove si crede che una sif- 
fatta irreprensibilità sia possibile (2 Bag. 
22,24; Ų 14,2; 36,18; Prov.11,5; 20,7). 
1 livello sommo di ёоло si ha quan 
do è detto della perfetta irreprensibilità 
di Dio stesso (2 Bag.22,31) c di ciò che 
è di Dio, come la sua via (ф 17,31) c 
la sua legge ( 18,8). Ma nella stragran 
de maggioranza dei casi i LXX usano 
dipuwpog per indicare la concreta assen- 
za di difetti fisici, richiesta per il culto; 
così l'aggettivo qualifica l’animale desti- 
nato al sacrificio (uso sconosciuto al 
greco classico [+ рос] ?), ad es. Ex. 
Lev.1,3; 4,3; 5,15; Ez432254 € 
) o il sacerdote che con una seve- 
rissima osservanza della legge è abilitato 
a compiere le azioni più sacre (7 Mach. 
442). 


брдо 

Таенси (ed. ingl. 1906) 355: äppes è chi 
non ha macchia, üneumzos chi non ha bia- 
simo. 


! CIG n 197 


Аай. билдир иуйштс xá- 
pv. АРЕ 1,220: бәсуйс тё) а{ёу diumiov, 
Cir. Moutr-Mi.L., s.v., PREISIGKE, Sammel- 
buch 625: Вероттйлос diubyov xal divi 
nov. 

? Qui si usano comunemente 6Ax).mos, TÈ- 


Byte (F. Man ki 
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Similmente Filone designa con ёро- 
= l'irreprensibilità cultuale dell’ani- 
male da sacrificio? o anche quella delle 
persone davanti a Dio‘. Spiritualizzan- 
do ancor più i concetti cultuali, Filone 
ama le virtù бәңа xal трєтшбё- 
озата iepela, «vittime irreprensibili e 
al tutto decorose» *. 


Nel N. T. ёоо si riferisce alla 
compiuta pietà morale е religiosa dei 


cristiani, alla quale i credenti son tenuti 
in forza della loro appartenenza alla 
santa comunità degli ultimi tempi: Eph. 
1,4 (con &iyuog); 5,27 (detto della èx- 
хоба); Phil.2,15 (opp. vevek тхо)лй, 
ione distorta», con riferimen- 


«geni 
to a Deut.32,5); Col.1,22 (con &yvoc, 
Aviyxknvos); Iudae 24 (con ärta 
стос, «senza inciampi»); Apoc.14,5 (&- 
таруй т dep, «primizia per Iddio»). 
Il pensiero corre sempre all'idea che i 


cristiani devono mostrarsi così, irrepren- 
sibili, al giudizio di Dio. I concetto, per- 
tanto, presenta una tensione in senso re- 
ligioso ed escatologico. 

L'immagine della vittima sacrificale 
pura da difetti si ha in т Petr.1,19 (0 
бой djubpiov xal ёттіћоу, «..agnel- 
lo senza difetto e senza macchia») e in 
Hebr.9,14 (fautòv nposhveyxev äs- 


эг e simili; cfe. Poll, onom.1,29; Aristot., 
in Athen. 15 (р. 674 5); Dirt, Syll? 993.12; 
672495; P. StrxoEL, Griech. Kultusalierti- 
mer (= Hndb.KLAW. v,3 [1920] 121). 

3 legall.iso: cà Bb duna тё деф mporá- 
тета 

4 mut nort. бо. 

5 acr AC. 51: Н. Wexscusewriz, Die Spiri- 
tualisicrung der Kultbegriffe (1932) 81. 
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роу тб деф, Vulg. semetipsum obtulit 
immaculatum Deo). In entrambi 


si — giusta la caratteristica d' 
della religione neotestamentaria — Pe- 
spressione viene innalzata dalla sfera 
cultico-rituale a quella puramente mo- 
rale e religiosa. L'assenza di difetti fisi- 
ci, che nell'A. T. si esigeva negli ani- 
mali destinati al sacrificio, trova compi- 
mento nella completa intemeratezza mo- 
rale (Hebr.4,15; 7,26) del Redentore 
che offre se stesso volontariamente. 


T àpountog 


Irreprensibile, uno a cui non si posso- 
no muovere appunti. Hom., IL12,109 


T ркорёс, È pwpaivw, 
Т шоро, T pwpohoyia 


SOMMARIO: 


A. шорбе xv. nel greco classico. 
B. шорбе e termini afini nell'AT. greco e 
corrispondenti radici ebraiche 
С.шор$ xA. in Filone 
D. Il concetto di stoltezza nel МТ. 
з. sale che diventa insipido; 
2."stolto" come insulto; 
з. 'stolto' nelle paraboli 
4 discorsi © pensieri stolti 
aTim2,23; Tit 49: 


бүшөрлүтөс 
1 In Phil.2,15 è una variante dei codd. DRG, 
in luogo di juopa; sta con &peuaces c de 


xÉpatot. 


цр xT, 
W. CaspAnt, Über den biblischen Begriff der 


puwopés x^. А (G. Bertram) 
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(detto di un eroe le tombe è scritto 
a titolo di elogio (CIG ш 4642; Prei 
ke, Sammelbuch 332 [а proposito di un 
bimbo di 3 anni]: fap]ounte, eóyo- 
(10); ep. Ar. 93 (di una vittima); PI 
lo, aet. mund. 41 (dell'opera di Dio); 
rivolgendosi a Dio per lodarlo, Г8° Li- 
bro di Mosè (in A. Dieterich, Abraxas 
[1891] 177,85.) lo chiama così: xúpie, 
бибитүтос, è pndéva tónov |uaiviov, 
«Signore, intemerato, tu che nessun luo- 
go profani»; così pure gli Apocrifi di 
Mosè (= P. Leid. W заз): fixe, хор 
бшорлүтос xal @тїурогутос, «o Signore 
incensurabile e benefico, vieni». 


Nel N. T. soltanto in 2 Pe/r.3,14, do- 
ve è detto dei credenti, invitati ad е 


sere senza macchia (accanto ad Фоты 
Xo) nel giudizio di Dio". 
F. Hauck 


5"stoltezza! in Paolo: Row.1.22; 
1 Cor.1,1888.; 2,4; 318.19; 4,10, 


А. шор$с XTÀ. NEL GRECO CLASSICO 


pupég insieme col sanscrito »rüras 
(stupido, idiota) rende un tema indo- 
germanico con apofonia möl u)ro-, mü- 
ro-. Accanto a papós сё lattico põ 
poç". Nel latino morus, pazzo, sciocco, 
non va ravvisata un'affinità etimologi- 
ca, ma un imprestito dal greco, I chia- 


Torheit: NKZ 39 (1928) 668-695; К.Н]. Fuit 
сте, Sedaka, nabestebende und entgegegen- 
gesetzte Begrife im A.T. (1932) 28-32 


! Br-Dess* $ i5. 
2 WALDEPOK. 11 303. 
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rimenti etimologici che si rifanno sol- 
tanto al greco, quali si trovano in Eu- 
stazio e in parte sono stati mantenuti 
fino al xix sec., sono scientificamente 
insostenibili. wps non ha nulla a che 
fare né con pù ёру ne con pù dpa. 
(= ggovxis, è итбЁёу фроут шу) e nep- 
pure è un imprestito semitico dall’ e- 
braico mrb, come pensavano antichi 
lessicografi almeno per il ‘greco bibli- 
со'?, Furono piuttosto i rabbini che lo 
mutuarono dal greco“. pwpòg e affini 
indicano una deficienza corporale o spi 
rituale, degli animali с degli uomini, 
nel loro comportamento e nei loro at- 
ti, e anche delle cose. Il vocabolo si 
estende alla fiacchezza e alla debolezza 
corporee, ma soprattutto si riferisce al- 
la vita psichica e spirituale. 

Esso ha pertanto, nei vari contesti 
molteplici significati. In riferimento a 
cibi senza condimento, viene usato nel 
senso di insipido. Tale uso è attestato 
dal lessicografo Fozio e ricorre presso 
medici e comici. Così in Dioscuride me- 
dico, che come Paolo era originario del- 
la Cilicia e suo contemporaneo, si par- 
la di radici insipide al gusto (Bau yev- 
captv pupai) (mat. med. 4,18). Il ter- 
mine si trova con un significato simile 
presso un comico sconosciuto (Comica 
Adespota 596)5. Altre volte viene usato 
in medicina a proposito di stanchez- 
za, esaurimento nervoso e insensibilità 
(Hippocr., de genitura 2 [7,472], Lit- 
tré). Con riguardo all’assopimento della 
vitalità negli animali durante l'inverno, 
il termine si trova in Aristot., bist. an. 9 
41, p. 62826, a proposito delle vespe 
xeutü)voe Gpopévov pol yivovtat ci 
фрүйта (xiv стубу). Una sensazio- 
ne forte e improvvisa suscita negli ani- 
mali intontimento. Al riguardo Aristot., 


3 Cir. ad es. Р. Mivrexr, Lexicon Graeco-La- 
tinum (1728) sv.: ab Hebr. mérà cutus radix. 
est mdrà rebellis fuit. 


+ ә col. 746 su Маз. 


puropds ath. А (С. Bertram} 
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bist.an.9,3, p-610 b зо, usa il verbo: 

(aiyec) égxügw (остер pejuwpajsévar *. 
In riferimento all'uomo, il gruppo di 
boli è usato soprattutto in senso 
psicologico. Con esso l’uomo viene giu- 
dicato negativamente; la sua azione, il 
suo pensiero, il suo giudizio e il suo par- 
lare sono presentati come non rispon- 
denti alla realtà. In tal caso la deficien- 
za può riscontrarsi per difetto di intel- 
ligenza o di volontà; ma può anche trat- 
tarsi della constatazione di una generica 
insufficienza delle capacità spirituali c 
psichiche. 

Non sempre, col biasimo di stoltez- 
za, si emette un giudizio definitivo. Mol- 
te volte un tale rimprovero è inteso più 
come ammonizione e diffida, oppure e- 
sprime l'impossibilità di comprendere o 
seguire qualcuno nel suo pensiero c nel 
suo agire, Così è in Soph., Ai.594: p 
på цо, бохеїс ppoveiv, el тойду дос 
Aptt nardevery votie, «cose stolte, cre- 
do, tu pensi, se ti proponi di erudire i 
miei costumi» (cfr. anche Oed. Tyr.433). 
Spesso in tale giudizio è inclusa anche 
una condanna di tutta la personalità. 
Perciò Crisotemide, prima che venga da- 
to superficialmente un tale giudizio, in- 
voca comprensione (Soph., El. 8895.): 
прӧс уйу дейу üxoucovw, (c padodod 
uou тё Aormbw dj фроуойтам È) рау 
Aéyne, «per gli dèi ascoltami, perché, 
dopo essere stata informata, tu possa di- 
re se sono saggia о stolta». È superiore 
a un simile giudizio chi può dire (Ari- 
ristoph., Eccl. 474): avénî” čr'äv xai 
pupa BovXevompeda, Gravi Eni tò 
Bedzioy div Evjipéper, «quante deli- 
berazioni, anche dissennate е stole, 
prenderemo, tutte saranno per il nostro 
meglio». Si presenta chiaramente un'am- 
monizione in Eur., Med. 614: xai taŭ- 


5 CAE. m уз. 
é Tuttavia una variante presuppone una for- 
ma di pupiopar. 
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то pù д \оџта pwpaveis, «с, se non 
vorrai queste cose, ti dimostrerai stol- 
ta». Demastene allude al comportamen- 
to politico dei suoi concittadini, quando 
nella terza filippica (0r.9,54) dice: eic 
лобт'бфіҳде шоріас Ñ rapavolac, «sie: 
te giunti a tal stoltezza o demenza». Tu- 
cidide usa il termine in riferimento alla 
proposta di pace fatta da Argo a Spar- 
ta, nel senso che l'accettazione delle con- 
dizioni proposte, a morivo delle conse- 
guenze incalcolabili per entrambe le par- 
ti, sarebbe stata una pazza. Anche 
Soph., Oed.Tyr.540, riferisce ad un'ini- 
ziativa politica: шорбу ётть торүхеірт- 
116 тоу divev тє тїшє xai лоу Tu- 
pavviba обу, 8 Албе, урїдааїу i 
dMioxetar, «è stolto codesto tuo teni 
tivo di impadronirti del potere senza Га- 
iuto del popolo e degli amici, ciò che si 
ottiene con la moltitudine e la ricchez- 
za», Si trova pure in Aesch., Pers.719: 
nelds ў vaútng бё neipav тїүуб' uopa- 
vey tá) ae; «per terra о per mare tentò 
l'infelice questa stoltissima spedizio- 
пе?». Qui non solo si afferma una defi- 
cienza di riflessione razionale, ma l'i- 
niziativa viene addirittura giudicata fol- 
le. Altre volte si allude non solo ad una 
deficienza, come la stupidità o la stultez- 
za, che non dovrebbe intaccare le miglio- 
ri capacità dello spirito, ma anche ad una 
forza che domina gli uomini, confonde il 
loro intelletto, li spinge ad atti insensati 
e non permette loro di trovare la retta 
via. Ciò vale, ad cs., per l'azione compiu- 
ta sotto l'impulso degli istinti, come 
ce il poeta (Eur., Hipp.966): #2704 «à 
роу бубрбсуу uiv сбх fu, yuvarti 
B'üméQuxev: old'iyà véouc ойбу yv- 
vani бутас dopuleotipove, bay та- 
pdEn Kimpic ©ту opéva, «si po- 
trebbe pensare che l'insensatezza non a- 
biti negli uomini e sia innata nelle don- 


? Anche in un papiro del sec. vi il concetto è 
usato in senso politico: iuopia хой åxatasta- 
cia, cr. PrEISIGKE, Wort , s.v. 
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ne; ma io conosco giovani che non sono 
per nulla più sicuri delle donne, allor- 
quando Ciprigna sconvolge l'animo gio- 
vanile»; è presupposto anche in Soph., 
Ant.220, quando si dice: oùx ёсть оў. 
то рброс ёс Davey tg, «non v'è per- 
sona tanto insensata, che desideri mori- 
re», e 469 s.: той B' el бохб) убу ppa 
Spara tuyyávew, axebóv xt upto ji 
piav òphxávw, «se ti sembra che io 
abbia agito da insensata, sono rimprove- 
rata di insensatezza da un insensato». 
Ma l'aspetto della confusione dello spi- 
rito si presenta soprattutto in Soph., 
Ai. 1150: Eyù бё ү' бубр Bnwra pu 
piaz тћёшу 8с èv xaxoic Врие toirt 
тоу пас, «ho visto un uomo pieno di 
insensatezza, che insultava ai mali al- 
trui». Qui la stoltezza si estrinseca come 
arrogante oltraggio agli infelici. Tale si 
presenta anche nel detto sofocleo (fr.i 
839 T.G.F.): h Sè puopla бст? бе 
ph ns поупріос čov, «la stoltezza è 
massimamente sorella della malvagità». 
In Soph., E/.1326, фр. è usato in una 
allocuzione accanto а фрєубу ттторе- 
ves, «privi di senno». La stoltezza ё de- 
stino; ciò risulta con chiarezza anche 
nel greco classico, accanto ad un uso più 
razionale del concetto; c tale uso è di 
fondamentale importanza per il partico- 
lare conio del concetto di stoltezza nel 
greco biblico. 


B. pupos E TERMINI AFFINI 
NEL GRECO VETEROTESTAMENTARIO 
E CORRISPONDENTI RADICI EBRAICHE 


utopéc e termini affini nell'A. T. gre- 
co non si trovano di frequente. Nella 
maggior parte degli scritti sapienziali, 
i Proverbi, l'Ecclesiaste, la Sapienza, i 
Salmi ё äppwv che indica quasi uni- 
camente il concetto di stolto*. Solo nel- 


4 Nell'Antico e nel N.T. si trovano numerosi 
concetti sir &vénzoc, draibevtoc, drive 
oc, dippruv (—» ppovéw), + v, coll. 325 ss. xe- 


pay ava) 


V Ecclesiastico compare abbastanza spes- 
so l'aggettivo per indicare una defi- 
cienza occasionale, in parte dovuta alla 
sorte". Anche le corrispondenti radici e- 
braiche, quando ricorrono, sono molte- 
plici. H nostro gruppo di vocaboli si tro- 
va peraltro in singoli casi, come tradu- 
zione di tutti i principali sinonimi ebrai- 
ci esprimenti il concetto di stolto. 

Così è per l'antico пй}, за in 
Deut.32,6; 15.32,5.6, e probabilmente 
anche in Écclus 4,27; 21,22; 50,26; 
Prov.17,21 (Simmaco). In Deut.326 il 
popolo è apostrofato ‘ar: nàbàl ш, hā- 
Айт, Y LXX traducono ).а$ шорёс xai 
obxi сорёс̧; il medesimo vocabolo usa 
anche Гел. 5,21: Madg pupds xai &xáp- 
бос per ‘am-sàlàl wén leb, «uomo 
stolto e senza senno». Naturalmente 
si intende qui qualcosa di diverso da 
una carenza di intelligenza: ciò che 
manca è la vera conoscenza di Dio e 
quindi il riconoscerlo e confessarlo. Il 
popolo è ostinato; lo sono coloro che 
hanno occhi e non vedono, orecchi с 
non sentono, come dice ancora il testo 
di Ier.s,21. Qui con ‘stoltezza’ viene 
condannato anche l'allontartamento da 


vóg, + VI, coll. 1405 ss. ётшос, — vimos. 
* Castana, 684, tra dipporivn e pula fa que 
sta distinzione: «dipporivm sarebbe la defi- 
cienza episodica; pwpia invece, come 
tico pigwa, è la degenerazione diventata 
abituale», Poco prima invece dice: «ptupáv 
(Ecclus 16,23) è il singolo atto di дроу» 
(буйр &gpuw xal xAavüpevog Burvoeirut 
tuop&). Non è possibile pertanto fare una net- 
ta distinzione tra i concetti 


1 Caspari, 684. 


1 —> FAULGREN, 28 s. Anche CASPARI nel sag- 
gio, che, a quanto pare, è rimasto sconosci 
10 al Fahlgren, intende n*balá come ‘sacrilegio 
та nābāl come uno che si è privato 
del rapporto con Jahvé, perdendo così la sal- 
vezza (676). 


1? п, coll, 1334$., specialmente col. 1336. 
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Dio e il suo rifiuto. In questo senso il 
giudizio di Dew/.32,6 viene ripreso in 
Ecds 50,26 c applicato ai Samaritani in 
quanto «scismatici costituenti un perico- 
lo pubblico» ". Anche 15.32,5.6 chiama 
nābāl = pusc uno che per disprezzo ha 
rotto la comunione con Dio, cioè uno 
che nega praticamente Dio”, Secondo 
i LXX un tale stolto conduce all'errore 
anche gli altri che cercano la salvezza ". 

AI riguardo in Ecclus 4,27 i LXX at- 
tenuano l'idea, adottando una concezio- 
ne puramente razionale di puwpég", 
Qui sta in parallelo соп лб. 
Esso quindi, come in Is.32,5, LXX, qua- 
lificherà il dominatore o signore nel suo 
atteggiamento religiosamente indifferen- 
te о avverso (ellenizzante) ", 1 LXX han- 
по: xal h roe vete ns будрото p- 
20 таутёу, «non inchinarti a uno stol- 
to». Così il non adulare lo stolto c il po- 
tente è una prudente regola di ука". Ân- 
che nel versetto seguente non ci si eleva 
ad un piano più alto. In Ecclus 21,22" 
puopés = nbl è genericamente riferito al- 
l'uomo che nei rapporti sociali non tien 
conto dei buoni costumi ', L'adeguazio- 
ne al pensiero etico greco si mostra par- 


8 R. мемо, Die Weisheit des Jesus Sirach 
bebrüisch und deutsch (1906) ad 1. Cfr. Ges,- 
Bun, s.v. jj! derivato dal sabeo toy', umiliare. 
La traduzione di Ryssel, in KaurzscH, non 
Чеп conto del parallelismus membrorum. 

W L'Ecclesiastico fu tradotto dopo il 132 aC. 
La traduzione di Isaia va collocata nel primo 
trentennio del sec. it a.C. Quest'ultima quindi 
ba luogo nel tempo della ellenizzazione avanti 
l'insuriezione dei Maccabei, l'altra nella ripre 
за ellenizzazione al tempo degli Asmonei (Gio- 
vanni Trcano 135-105). È questo lo sfondo sto 
rico sul quale ben si intendono le idee dei 
Ly 


#5 Così in ogni caso deve aver inteso il testo 
il lettore greco. 


1 Sull'uso, osservato dai Giudei c trascurato 
dallo stoko, di bussare alla porta —» xpoùo е 
le indicazioni ivi date alla n. 3. 
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ticolarmente chiara in Prov.17,21, dove 
i LXX traducono 2254! con &matheu- 
тос (cfr. Deut.13,7 ss.) ". 

850, che negli scritti tardivi dell'A. 
T. prende il posto dell’antico sábal ^, 
solo in un passo dei LXX, in 193,8, 
vien tradotto con uuwpsc®. La stoltezza 
dei loquaci sta in ciò che il v. 7 cita 
come loro opinione: «Il Signore non 
vede, il Dio di Giacobbe non compren- 
de». Qui c'è anche una negazione pra- 
tica di Dio (cfr. Ps. 14,1). E alla im- 
pietas è connessa l'improbitas?. Gli 
stolti sono gli arroganti (бтеріфауо!, 
g'im), i peccatori (ёрартићої, мӣ. 
‘im)®, i malfattori (tpyatérevor civ 
dvopilav, pa'dléawen)". Anche qui si 
tratta dei potenti (in senso politico). Ol- 
tre che in Ecclus 4,27 (nell'ebraico), 
anche in 42,8, si afferma che di fronte 
a tali uomini bisogna rispettare la veri- 
tà, Infatti la rarbeta ёмоћђтоу xat pur 
роб, «l'educazione dell'insapiente e del- 
lo stolto» ('al müsar póteb й) richie- 
sta in Ecclus 42,8, non esprime semplice- 
mente un interesse pedagogico nei con- 


qui intende nbl come un appassire 
puramente fisico е lo traduce con dmogpétav. 
Ad un possibile rapporto tra nbl, appassire, 
e nbl, stolto, richiama > Caspa, буо, Teo 
dozione traducendo con ġvalgðntos assume 
una concezione simile a quella dei LXX. 

18 5 Caspari, 674, 19 Ibid. 676. 

20 Qui HarcitRrppATR, per una svista, equi- 
pata quopbg а SEI, che invece significa "farsi 
accorto”; > Caspari, 683, erroneamente, lo 
considera equivalente di P. 

2 F, Baetucen, Die Ps? (1897), ad es. Ps. 
ты. 

22 Sull'arroganza е la stoltezza come peccati 
nei LXX — ёрартій, 1 coll. 7705. 7765: > 
Вела. 

2 +» lipyov, ш, coll. 85255. 

2 Così solo il cod. S. Altrove in genere solo 
povgóv, che anche il Канг accoglie nel testo. 
Ma ppv è forse la traduzione più libera e 
più antica. 
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fronti di chi ha ricevuto un'educazione 
manchevole, ma l'esigenza di un atteg- 
giamento senza riguardi verso chi è stol- 
to, anche se potente. L'esigenza d'una 
educazione secondo la fede, qui rivolta 
ai potenti, corrisponde all'ammonimen- 
10 dei LXX in 2,10: xoi убу, Васі 
Jic, oúvete талбеўтүсе, пбутес ol xpi- 
vovite Tv ҮЙУ, «e ora, o re, ascoltate; 
lasciatevi istruire, voi tutti che giudicate 
la terra». шәр in Ecclus 25,2 è usa- 
to per biasimare la ‘stupidità’ come colpa 
morale di un vecchio stolto?, come si 
usa, forse eufemisticamente, anche nel 
greco classico ”. 

"wil, "iwwelet sono tradotti con pu 
pç solo in Ecclus 41,15 e Is.19,11, do. 
ve si parla dei potenti egiziani che diven- 
tano stolti?*. I] termine indica il capovol- 
gimento delle normali situazioni umane, 
annunciato come segno del giudizio di 
Dio, vuoi come segno escatologico di 
perdizione in Bar. syr, 70: «I saggi tace- 
ranno e gli stolti parleranno» ?*, vuoi co- 
me segno della salvezza finale, proprio 
del N.T., soprattutto della predicazione 


25 Cfr. la continuazione di Ecclis 42,8. 


2 In Ecclus 42,8 i. LXX, col loro ёоҳатоућ- 
pus xpvopévou mods véoug, alludono chiara- 
mente alla storia di Daniele e Susanna, 

n Così Eur., lon 545, parla della pop. ve 
o) véov, Cfr. anche Andr, 674: &vhp vuvai- 
xa. pupatvovonv Ev Séuorc xwv; Hipp. 643 
: h Ё'дилуауос yuvh yvon рту iu 
plav donp. 

® Storicamente il passo masoretico è posto in 
relazione con i disordini politici dell'Egitto 
all'inizio del vir sec. a.C., oppure da Сотне, in 
Kaurscn, con l'invasione di Artaserse 111 Ocho 
alla metà del 1v sec. a.C. I LXX nel v. 13 non 
hanno giuistapposto, come ha fato il TM, i 
capi di Memphis e Tanis quali stolti ed illusi, 
ma hanno contrapposto le due città: #EÉroy 
ol üpyovtec Távetoc xai ipa cl #руоу- 
тс Mépgeuc. La situazione storica presente 
ai LXX non è determinabile con sicurezza 

® V. Rvsset, in KAUTZSCH, ad l. 
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di Paolo” 

Per skl (nei LXX per lo più dgpuy 
e simili) si trova in ler. 5,21 шорбу 
(— coll. 7295.) e in Is. 44,25 оре 
(codd. ABS, var. шыраіуо) ї. Le parole 
@тоттрёфшу ppoviliove ric tà бтїтш 
zaù civ Вору атуу pupestov, «egli 
volge all'indietro i saggi e ne rende stol- 
ta la decisione», si riferiscono all'inter- 
vento di Dio nella storia dei popoli che, 
contro ogni aspettativa umana (giudai- 
ca), consacra come proprio unto il re 
dei Persiani Ciro e lo rende suo stru- 
mento per la salvezza del proprio popo- 
lo. Questo modo di agire di Dio, che 
si prende giuoco di ogni sapienza ш 
na, corrisponde alla sua natura di signo- 
re e creatore del mondo È. 

In 234m.24,:0 si trova sk! nella 
preghiera di David che invoca perdo- 
no per la colpa commessa a causa del 
censimento. Nei LXX si riportano qui 
due traduzioni di skl: i codd. B e A 
hanno èpwpávðny, la maggior parte de- 
gli altri &nacaubdnv (anche т Par. 21,8). 
Quest'ultimo verbo è sempre da inten- 
dere nel senso psicologico di un agire 
insensato” (cfr. Vulg.: quia stulte egi 
nimis; Lutero: «poiché ho agito molto 
stoltamente»). Al contrario épwpavdny 
deve richiamare l’attenzione sul disor- 
dine mentale di natura demoniaca " (cfr. 
la moderna traduzione: «poiché sono 


» E, v. Domscuürz, Religionsgeschichiliche 
Parallelen zum NT: ZNW 21(1922)705., 
contrappone Bar.7o0 al passo paolino di › Cor. 
126-29, 

3! Мирей nei LXX è un fupe legomenon, е 
quindi è facile che sia stato espunto in adegua- 
mento al passo neotestamentario. 

91 — руу, ш col, 846 
8 Cfr. LIDDELL-SCOTT, se 
# Cfr. la descrizione della fuga c dello smarri- 
mento dei discepoli, sotto l'influsso di Satana, 
al momento della cattura di Gesù, e С. Bert- 
вам, Die Leidensgeschichte Jesu und der Chri- 
stuskalt (1922) 45, con ulteriori indicazioni. 
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stato gravemente sedorto»)®, 

ba'ar significa ‘animale’ ‘uomo stupi- 
do’, e nei LXX in quattro passi, sui cin- 
que in cui ricorre, è tradotto con ёро, 
Anche per il verbo Pr si trova una volta 
dippuy c un'altra d@ppoveveodat. In Ez. 
21,36 è tradotto con fápfagoc, ma ne- 
gli altri quattro passi c'è juopaivo, o 
Inps: Is. 19,11 (puwpaiv per P'r, ac- 
canto a puapós per "éwil) — col. 732; 
ler.10,8, Simmaco  (£'r c skl insieme; 
Teodozione intende Ё'ғ nel senso di ‘bru- 
ciare’); Ier.10,14; 51(28),17. Negli ul- 
timi due passi il contesto è il medesi- 
mo: di fronte alla potenza creatrice di 
Dio ogni abilità umana, soprattutto lu 
costruzione di idoli, appare vana stol 
tezza: nib'ar kol-'adam midda'at: tu 
pávi (51[28],17, solo il cod. A; 
ipacawob, codd. BS) näe ёудротос 
&mó yviboews. Anche Aquila ha èuo- 
рбудт; Simmaco invece ha hppóvnoe. 
ILT.M. va tradotto: «Ogni uomo гіта 
ne stupito, non se ne può aver com- 
prensione»”; oppure: «Tutti gli uo- 
mini sono folli con la loro arte» *. I LXX 
e gli altri traduttori greci sembrano se- 
guire tale interpretazione, come pure la 
Vulg.: stultus factus est omnis bomo а 
scientia. 

Nei passi citati il diventare stolto è 
chiaramente un giudizio di Dio sugli 
uomini, che li tocca nella loro saggezza 


3 R. Китте, in KAUTZSCH, ad l ROTHSTEIN, 
in KAUTZSCH così traduce il passo parallelo di 
1 Рат, 21,8: «Ho agito molto stoltamentc». 
Più che in 2 Sam, proprio nei Paralipomeni, 
in cui è Satana, e non Dio, a provocare Га. 
vid, la frase può essere intesa in senso demo- 
nologico. 

* Fitto, ad 1. secondo la versione siro-csu- 
plare. 

3 Котиътын, in Kaurzscn, e anche F, Gir- 
senno. Das Buch Jer. (1804) ad L: «Allo: 
ra ogni uomo ammurolisce nella stoltezza». 


8 Lutero. 
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presuntuosa e arrogante. Allo stesso 
modo dev'essere intesa l'espiessione dei 
LXX in Job 16,7: Dio ha reso stolto 
Giobbe. Ma qui pwpôv sta accanto a ge- 
сттёта, ‘abbandonato alla putrefazio- 
ne’, sicché potrebbe essere inteso 
ch'esso in senso puramente fisico, quasi 
traduzione del masoretico im, che nel- 
la forma hif'il vale ‘consegnare alla ca- 
ducità'. Il nostro verbo ritorna anco- 
ra una volta in Гор 38,36 (Simmaco), 
per ekwi, un vocabolo di incerto signi- 
ficato: i) vic охе рерорарёуф Évvot- 
av; in Iob 24,12 Simmaco ha il so- 
stantivo: & дес 82 ойх ёртуй рш 
piav®. Il testo è difficile e già gli anti- 
chi traduttori l'hanno inteso variamen- 
te. Ancora una volta la versione di Sim- 
їпасо può essere intesa in senso pura- 
mente fisico: Dio non infonde spossa 
tezza. Diversamente, bisognerebbe pen- 
sare a una colpevole confusione menta- 
le alla quale è precluso un ritorno a 
Dio. Avremmo allora il medesimo giu- 
dizio che ha guidato anche il Cronista, 
quando afferma che David, facendo il 
censimento, ha voluto porre Satana al 
posto di Dio. Infine, шорёс esprime il 
giudizio di Daniele sulla incapacità de- 
gli Israeliti a giudicare retramente nel 
о di Susanna (545.48, LXX с Teo- 
); in tale giudizio è anche implicita 
una condanna religiosa: gli Israeliti non 
hanno il dono di giudicare rettamente; 
questa capacità è un dono di Dio al suo 
popolo. 

Altrove pwpég c i termini apparenta- 
ti ricorrono solo nell’Ecclesiastico, il 
verbo soltanto in 23,14 (senza corrispon- 
dente ebraico), il sostantivo in 20,31 € 
41,15 (> col. 732). Frequente è l'agget- 
tivo. I passi conservati nell'ebraico, ad 


29 II testo masotetico ha /ipid, dalla radice £pl, a 
cui forse si può pensare, come equivalente ara- 
maico, in АП. Сїт. anche Гор 6,6: 12/8 
tradotto da Simmaco con &vápzutov, e > n. 
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eccezione di 8,17, sono corrotti. Qui, co- 
me nella maggior parte dei casi, puwpég 
è usato in senso puramente esteriore € 
mentale: «non fare alcun progetto con 
uno sciocco», conforme a una regola di 
prudenza positiva e terrena. E come pru- 
dente regola di vita la sapienza del Si- 
racide svolge l'ammonizione a guardarsi 
dagli stolti. Il concetto di stolto è so- 
vente espresso col nostro vocabolo: 
18,18; 19,11. 32; 20,13. 16, 20; 21, 
1455.5 22,955.; 27,13; 33 [36], 5.6”. 
In ogni caso, qui рорёс indica l'uomo 
secondo la sua natura; egli è e rimane 
uno stolto; questo è il suo destino irre- 
vocabile. Egli è escluso dalla comunità 
dei saggi; in questa un tale uomo rima- 
ne un essere asociale, da sorvegliare e 
rimuovere. Spesso il concetto di stolto 
viene riferito all'ambito i 
morale e puramente soi 
tuttavia, anche nel testo greco dell'Ec 
clesiastico, è messo in rapporto con 
l'ambito religioso. Così in 16,23 (cfr. 
v.22) il concetto di stoltezza è riferito 
alla negazione pratica di Dio come giu- 
dice e vindice del bene e del male. In 
22,12 il testo greco coi paralleli juwpéc 
{stolto) e ágeßhg (empio) traduce pro- 
babilmente un termine solo. 


Sebbene il concetto abbia subito un 
visto processo di secolarizzazione, an- 
che qui si deve fare particolare atten- 
zione al suo fondamento religioso, spe- 
cialmente perché, dopo che fu inserito 
nella Sacra Scrittura, l'uso che se ne fece 
nell'ambito religioso (ecclesiastico) por- 
zarne sempre più il fonda- 


tò a valor 


mento religioso in rispondenza a una 


0 + Caspar, 684. AI v. 6: puapós solo nel 
cod. S'; codd. A В S: pisos. 


TUYA таре yh. 


spiegazione, interpretazione e applicazio- 
ne anch'esse di carattere religioso. 


C. utopie x). тї FILONE 

C'è, dunque, già nell'A.T. un parti- 
colare significato religioso di ‘stoltezza’, 
che pertanto è del tutto familiare al giu- 
daismo, e precisamente al giudaismo el- 
lenistico. Esso si riscontra anche in Fi- 
lone. 


Questi usa il concetto in senso critico, 
nei confronti di ogni sapienza terrena. 
L'uomo è e rimane immerso nella stol- 
tezza. Da sé, anche basandosi sulla ragio- 
ne, non può mai uscirne. Si sente una 
specie di eco del pessimismo ellenisti- 
co" in cher.116: è bè уос iiv ёстиу 
бистре; è феуббу кїхаттыхбе, è nhá- 
эп, è ойүтхёс, è торамобуу, È popat- 
ушу, à eüpurxépievos йусис Ev #хттйак\ 
пі uehayyohig xal paxe Yipa, «e 
intelletto è la mia dimora? Questo fab- 
bricatore di menzogne, ingannatore, pre- 
suntuoso, dissennato, stolto, che si ri- 
vela il contrario di se stesso nel delirio, 
nell'umor nero, nella vecchiaia lunga». 
In un altro passo è da notare l'accosta- 
mento di presunzione е stoltezza, già 
presente nell'A.T. (leg.all. 2,70): ttc 
обу uot єтї, 8 [i£ ved той voriv, 
h Bè atodos тоў alcdaverdat, оббіу 
Exovow айтурёу` ёте: Sè dipktoveon 
satadaniBdvew, Ev айтуу xai 98р, 
xivovemi, sipelticovrar үйр cindeia 
xal шәр! тоў.),@хс Lotopievos, pai ov 
d intarvovon ётиб, «finché dun- 
que queste facoltà sono spoglie, l'intel- 
letto dell'atto di pensare, la sensibilità 
dell'atto di sentire, non hanno nulla di 
vergognoso; ma quando cominciano a 
percepire, si trovano nella vergogna с 
nell'oltracotanza, perché più spesso ri- 


?! Cfr. già Eur. Tro.6125.: $р® tà тм Веб, 
Фе тё ШУ rupyodo” ёмы тё [mBlv бута, тё 
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sulterà che fanno uso di dabbenaggine e 
di stoltezza che di sana scienza». In ri- 
ferimento a Deut.32,6 Filone (sobr. 
11), mettendosi nella prospettiva di Dio, 
afferma che la stoltezza appartiene alla 
natura dell'uomo. Qui peraltro il concet- 
to s'accosta al уйтіос di Paolo, cioè è 
usato come motivo scusante. Dio consi- 
dera fanciulli gli uomini, per il loro com- 
portamento infantilmente insipiente nei 
confronti della verità (tè ... npòs di) 
Derav Врерббес); vedi anche Paolo, in г 
Cor.3,1 ss. (cfr. anche Hebr.s,11). Tale 
interpretazione di Deut 32,6 nel senso 

i ione pessimistica dell'uomo a- 
veva anche un significato apologetico 
per il giudaismo. Certo, già l’antisemi- 
tismo dei pagani traeva ФАРА Т, Je sue 
armi. Così ha fatto anche la polemica 
cristiana, e Giustino (dial.123,4) si ri- 
chiama direttamente al passo del Deute- 
ronomio, che così inteso riacquista il suo 
senso storico: il popolo dell'A.T., quale 
ritenevano di essere i Giudei, è caduto 
nella stoltezza, cioè nella itrelipiosità. In 
altro modo, nell'opera filoniana Deus 
imm.164, la stoltezza viene inserita in 
una dottrina sull'uomo. Qui stupidità e 
sagacia, in quanto estremi riprovevoli 
del comportamento umano, vengono 
contrapposti al retto equilibrio dell'as- 
sennatezza (цётт| Sè ravovpyiac te aŭ 
xai pupla фрёуттс). Anche questo 
giudizio è del tutto nello spirito dell’an- 
tropologia ellenistica. Filone si sente 
saggio in quanto filosofo giudeo, Da tale 
prospettiva, nella dotta discussione di 
cher.75, si rivolge allo stolto, cui man- 
ca chiaramente una profonda compren- 
sione del mondo e della vita con i loro 
paradossi: A£kmié ae, © орі, Bri nāc 
è бохбуу iv yevéoer Subxew, Bubxexan, 
«non t'avvedi, o stolto, che ogni essere 
creato che crede di inseguire è insepui- 
to» (si riferisce a Ex.15,9, canto di Mo- 


Bè Boxeuve áiesav. 
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sè, alle parole di vanto del nemico così 
presto smentito). 


D. IL CONCETTO DI STOLTEZZA NEL N.T. 


Mentre nell’A.T. i sinonimi, partico- 
larmente > ёфрозу e simili, superano di 
gran lunga popó per numero € impor- 
tanza di passi, nel N.T. il concetto di 
‘stoltezza’ viene espresso con jutopéc, che 
ha acquisito un significato teologico. Al 
contrario, ёфроу, nonostante un uso a- 
nalogo, perde decisamente d'importanza. 


т. Il sale che diventa insipido: 
Mt.5,13; Lc.r4,34 


Mt.5,13: ёй BE тё ce шрам, 
dv rivi dduriicetar; Lo.14,34: ёйу BE 
xal тё dec uopavdfi, è vivi dprudi; 

ar; Mc.9,50 riporta il detto іп al- 
tro contesto e con altre parole: ёбу dè 
тё lae vov yéviytaa, v tiw aŭtò 
йртдсете; * 


La metafora trasmessa in questa tri- 
plice maniera urta contro il fatto che il 
sale non può perdere le sue qualità chi- 
miche. Per comprenderla, si può pensa- 
re che qui non ci si riferisca al sale chi- 
micamente puro, ma a quello naturale, 
impuro, nel quale possono formarsi în 


#2 T testo di Mc., con aisé, mostra che la fra- 
se intende affermare l'indistruttibilità del sale. 
Se il sale perdesse la sua salsedine, nulla la 
potrebbe sostituire. Non c'è dunque alcun mez- 
20 per sostituire il sale. Il medesimo testo si 
presenta anche nel passo della tradizione rab- 
binica citata sotto — &Xac 1, col. 6165. Que- 
sto passo è stato così tradotto in greco da 
бонглттек; тё Mae, tv sumpbv yiyan 
Фу abo, &Mitous. adr; 

55 RE хуп 405, 0, ‘Sal’; 
205,55 + BXac 1, coll. 613 ss. 


Zann, Mt., ad L 
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certe circostanze dei residui privi di ogni 
salsedine *. Recentemente si è richiama- 
ta l'attenzione sull'uso del sale da parte 
dei fornai arabi, che lo impiegano come 
combustibile, ricoprendone il pavimento 
del forno. Nella combustione le lastre 
di sale vanno soggette a un processo di 
cristallizzazione е quindi anche a una 
alterazione chimica, così che dopo mol- 
ti anni devono essere gettate via perché 
inservibili. Tale processo farebbe da pre- 
supporto alla metafora neotestamenta- 

In definitiva la lezione ророудӣ 
in TA 14,34, che per М. 5,13 è stata pro- 
posta come congettura *, dev'essere 
tesa come lectio facilior. papaivws al pas- 
siyo significa spegnersi gradualmente, 
dileguarsi lentamente, e certo avrebbe 
potuto facilitare il riferimento del pas- 
so al sale impuro, la cui salsedine «sva- 
nisce a poco a poco». 


Non ci resta che pensare che Gesù si 
sia servito di questa immagine intenzio- 
nalmente. Ma, nel far ciò, egli non ha 
dimenticato che il sale non diventa insi- 
pido“, come qualcuno ha voluto inten- 
dere il passo; anzi, il tertium compara- 
tionis, il senso della parabola, sta pro- 
prio in ciò. Egli ha dunque voluto di- 
re: come il sale non diventa insipido, co- 
sì non si verifica questo e quello. Ci tro- 


ч L. Könner, Salz, das dumm wird: ZDPV 
59 (1936) 133 s. 

55 SA. Naser, Mnemosyne (1881) 275; cir. 
KLOSTERMANN, ML, ad 1. 

* La contraffazione ironica della parola di Ge- 
sù fatta dai rabbini (> &.a 1, coll. 6165.) mo- 
stra solo come fosse impossibile per dei Giu- 
dei intendere il suo messaggio come messaggio 
di grazia. Anche gli evangelisti hanno trasfor- 
mato il messaggio di grazia in esortazione e 
ammonimento (+ col. 742). 
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viamo dinanzi a una metafora simile a 
quella del cammello e della cruna di un 
ago. Gesù con tale immagine vuole indi- 
ile. In Mc.1o, 
ilità per 


care qualcosa di impos 
25 e par. si tratta dell'impossi 
un ricco di entrare nel regno di Dio. Qui 
si tratta di qualcosa di diverso. Impossi- 
bile è che ciò che Gesù apportava, ciò 
che dava ai suoi discepoli, ciò a cui li 
voleva condurre, diventasse insipido e 
svanisse. Il Vangelo è imperituro e indi- 
struttibile come il sale (Mc.13,31). Gesù 


esprime tale fatto nello stile delle simili- 
tudini (meshalim) popolari proprio con 
una metafora che, quanto al contenuto, 
si mantiene uguale in tutti e tre i sinotti- 
ci“, Si potrebbe vedere in tale metafo- 
ra una specie di parabola del regno di 
Dio, un certo parallelismo con le para- 
bole del grano di senapa е del lievito. 
Come in queste ultime la grandezza e la 
potenza del regno di Dio sono presen- 
tate come effetto della sua forza prodi 
giosa, così qui lo è la sua indistruttibi- 
lità. La saldezza del dono di Dio in Cri- 
sto non dipende dagli uomini; per sua 
volontà esso è la salvezza del mondo, e 


# Cfr. Burmann, Trad, per il quale l'im 
magine popolare appartiene ai meshalim pro 
fani, che solo «dalla tradizione vengono tra- 
sformati in parola di Gesù» (тоу, cfr. тоз). 
L'interpretazione data da Mr. nell'introduzione 
al logion non viene, secondo Bultmann, da Ge- 
sù, ma dalla comunità (95 s.). Tuttavia a favo- 
re dell'autenticità della metafora c'è il suo ra- 
dicale carattere salvifico, forse già messo in ri 
dicolo dai rabbini, e il fatto che neppure la 
tradizione cristiana l'ha accettato senza qualche 
riserva (> n. 46). 

# Cfr. H. Gros, Annotationes in NT. 
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pertanto è impossibile che fallisca. L'in- 
terpretazione umana di Mz.: «voi siete 
il sale della terra», e l'applicazione pra- 
tica del logion in Mc.: «abbiate sale in 
voi», come anche il monito di Le.: «chi 
ha orecchie per intendere, intenda», han 
tolto alla parola la sua assolutezza; se 
espressa come un'esigenza, un'esorta- 
zione rivolta ad uomini, o anche a 
cristiani, la sua realizzazione è condizio- 
nata dai limiti del peccato umano. Co- 
sì anche il Горіот del sale non dev'es- 
sere inteso în senso proprio; dicendo 
«se diventa insipido» (цораудӣ) non si 
pensa all'impossibilità fisica di una mu- 
tazione della sostanza chimica del sale, 
quanto piuttosto alla possibilità psichi- 
ca di un cambiamento nell'atteggiamen- 
to di fede dei discepoli. L'ammonimen- 
to tocca il discepolo nel suo essere ter- 
reno. Egli, divenuto per l'efficace paro- 
la di Cristo, apostolo, pescatore di uo- 
mini, pastore, roccia, quando vacilla nel- 
la fede е cade perde ogni valore (Lc.14, 
34)". Così la parola di grazia del Si- 
gnore* diventa parola di giudizio. Que- 
sta è stata la concezione degli evange- 


Y (1755) ad 1: Quo quaeque res bona sit, est 
melior, eo eadem mala est peior. Sal, dum salis 
naturam retinet, optimum est: idem si natu- 
ram suam exuat, peius gleba et fimo. Ita Chri- 
stianismi professione nibil excellentius, si vita 
respondeat: nibil peius, nibil nocentius, si no- 
mini vis absit, quod accidere necesse est aliud 
agentibus. 

# Cfr. Cramer, Си. а Meg,so: xal téya 
тотойтоу ёе, ты; av, асу хєдртхЕ ху 
тоў дєоб xapiruv. Per il carattere di grazia del 
dono salvifico l'esegeta rimanda a Col.46: 5 
Aoc брём тўутоте Ev ydprri diari йрто- 
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listi, che ha mantenuto il suo valore 
anche nella esegesi della Chiesa antica. 


Così nelle Catene secondo Cirillo di 
Alessandria, si dice: ёртосау èv piv 
ої dec, тоутёстиу ol elor xod owth- 
pror \byor, бу фаз ratappoviiomnev, 
ісбредо [uopol xai &сүлуєтоь xal diyper: 
or туте, «sia in voi il sale, cioè le 
parole divine e salvatrici; ché, se le tra- 
scureremo, saremo completamente stol- 
ti, insensati e inutili» 9, E in un altro 
passo: ÉBeEe пораудєїсау т@тау thv 
ёудротёхтта xal хахосатесоу Unh 
т@у бцорттибтоу, «volle dire che tut- 
ta l'umanità sarebbe divenuta insipida e 
guasta per effetto dei peccati» ^. Cfr. an- 
che l'interpretazione del commento cop- 
tognostico a Lc.14,34, conservato nella 
Pistis Sopbia?: «Beate sono tutte le 
anime che vengono penerate dai miste- 
ri dell'ineffabile; ma se peccano una so- 
la volta, a partire da quel momento 
non sono più atte a tornare nel corpo 
per qualsiasi scopo, anzi vengono get- 
tate nelle tenebre esteriori e in tale luo- 
Bo sono consumate». 

I commenti protestanti sottolineano 
in genere l'esortazione etico-religiosa 
che în quella espressione è rivolta ai 
discepoli, Che la mancanza («di sale») si 
riferisca alla superbia? oppure al di- 
fetto di prontezza nel soffrire e nel ser- 
vire, di amore e di rinuncia“, oppure 


шуо, Cir. Ign., Eph.17,2 > n. 123, 

© Cnamen, Cat. a Le.14,34. 

SI Ihid. a Мау 

52 Cfr, С. бонміот, Pistis Sophia. Ein gnosti- 
sches Originalwerk des 3. Jhdts aus dem Kop- 
tischen übers. (1925) cap. 120. 

51 Così BENGEL, a Me.9,50. 

5 Così Hauck, a Mc.9,50. 

5 Zaun, Mk. a 9,50. 


5 buds s'incontra anche come termine 
tecnico giudiziario: M8,12; 22,13; 25,30; Lc. 
13,28; [012,1 > Вак п, col. 36. Per 
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a un incompleto rinnegamento di sé, è 
sostanzialmente indiflcrente. Gli evan- 
gelisti, almeno Mr. (non Gesù), dicendo 
puopavifiva: pensano meno al sale che 
ai discepoli; il verbo non è inteso in 
senso fisiologico ma psicologico, secon- 
do il concetto biblico di stoltezza, co- 
me rifiuto di Dio, come un mettersi 
al di fuori“ dello stato di grazia che 
annulla ogni valore del cristiano. 


Ma di fronte a tale esortazione ed 
ammonimento della primitiva comuni- 
tà cristiana, sta la parola salvifica di Ge- 
1 carattere imperituro della salvez- 
za. Come il sale, così è la parola di Dio. 
L'uomo non può darle forza, ma nep- 


pure limitarne l'efficacia. 


2. ‘Stolto' come insulto 

Mt.5,22; 23,17 

Anche riguardo a M2.5,22 ci trovia- 
mo dinanzi a un ben noto problema di 
intelligenza filologica c teologica del te- 
sto. Che cosa bisogna propriamente in- 
tendere con juopé? E come si inserisce la 
condanna di tale ingiuria nel contesto 
del brano e del messaggio di Gesù? So- 
no queste le due domande che qui bi- 
sogna porre. 


хаталатейу cfr. Les, е Cirillo secondo Скл 
mer, Cat. a ML513: ёбу үйр фоВтдйте è 
values xai бизүцоўс xavaggoviiMyreait, 
nep ётчїз xavarammitivar, Anche qui dal- 
l’immagine si è ricondotti direttamente al con- 
cetto. П venir gettato a terra è anche nell'A.T. 
immagine di disprezzo. Сїт. xatanatsiv spe 
lmenterin Ps. (7,6, ccc.) e nei profeti (ud es. 
Am.5,12, ecc.) 

9 Su Mr. 5,22 cir. K. Konter: ZNW 19 
(1920) 91 ss.; F. Sctiuvmitss, Zur Sprache der 
Evangelien: ZNW 21 (1922) 241; A. Ғаююси 
sen, Exegerisches z. N.T. 1, Symb. Osl. 13 
(1934) 3840. 
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И termine nel nostro passo può csse- 
re inteso in quattro modi. 

а) Come trascrizione di un vocabolo 
ebraicoaramaico dalla radice ют (mô- 
rà), mrb oppure mr”, ‘essere amaro, ca- 
parbio *. Qui bisognerebbe soprattutto 
riferirsi al T.M. di Ps.78,8% dór sò 
rr ümóreb, «generazione ribelle c ca- 
parbia» (LXX: veve& оходаё. xai та- 
pamıxpalvousa; Simmaco: yeveà ёле 
dic xah протер оиса). Il 4 Esdr 7,22 
mette insieme i due concetti di capar- 
bietà e stoltezza: «Ma essi (vivendo) 
nella ribellione e nelia disobbedienza 
concepirono pensieri di stoltezza» © 
(Vulg.: cogitamen vanitatis, pensieri 
stolti, peccaminosi, di rivolta). La tradi- 
zione rabbinica della Mishna (Sanb.7,4a; 
8,1-5) presenta delle prescrizioni confor- 
mi a Deut.21,18 c riguardanti il figlio in- 
disciplinato e caparbio^': bën sórér sid 
reb (vid< бте xai éprdLo the, secon- 
do i LXX), Il comportamento di un tale 
figlio è giudicato degno di morte, ed egli 
è condannato alla lapidazione. Dichiara- 
re una persona stolta in questo senso 
equivarrebbe, quindi, a negarle la co- 
munione con Dio e con gli uomini с 
ad accusarla di una colpa degna di mor- 
te. Sarebbe del tutto comprensibile se un 
tal modo d'apire venisse minacciato di 
pena più grave. Ma in ciò sarebbe diffi- 
cilmente ravvisabile un superamento o 
approfondimento ncotestamentario del 
divieto veterotestamentario di uccidere. 
Posto pure che l'espressione fosse pen- 
sabile anche in bocca a Gesù, non vi 
suonerebbe affatto come affermazione 


S Cfr. Zaun, Mt., ad L; secondo lui non cè 
differenza sostanziale tra le due ingiurie, c 
racha non ha il senso tecnico di ‘ateo’. 

9 Cir. B. Wetss, 10(1910) ad l. 

^^ Vi. VtoLEr, Die Apk. d. Esc. uml d. Bar. in 
deutscher Gestalt (1924) 71 

є Cfr. 5, Krauss, Giessemer Mischa v 4, 
Sanh, (1933) 2165., 240 5. 

6 Strack-BrrLeRnECK a M£5,22,279 8 
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della sua autorità, cioè non avrebbe il 
valore delle antitesi («ma io vi dico!») 
del discorso del monte. 

b) Come riproduzione dell'imprestito 
greco môrås, accettato dai rabbini e che 
Gesù avrebbe usato nella stessa forma, 
parlando aramaico. Anche in tal caso 
bisognerebbe sempre fare attenzione al- 
le radici e ai vocaboli simili ebraici o 
aramaici. Così, ad es., in Pesikt.118b/ 
119 a Num.20,10 bammórim è stato in- 
teso come pupoi, pazzi. In tal modo il 
concetto fu accostato alle radici nbl 
e ri e inteso nel senso di 'етрїо'®. 

€) Come vocabolo greco, senza rap- 
porto con l’imprestito rabbinico. Co- 
me corrispondente aramaico bisognereb- 
be pensare soprattutto ófeb, che si- 
gnifica pazzo o idiota. Questo vocabolo 
s'incontra ad es. in Ed.5,6: «Per me sa- 
rebbe meglio esser chiamato stolto per 
tutta la vita, piuttosto che comportar- 
mi da empio una sola ora davanti a 
lui». In questo passo non si tratta del- 
l'offesa contro un altro, che naturalmen- 
te è degna di castigo solo quando viene 
pronunciata senza motivo, ma dell'e- 
sperienza dell'uomo religioso che sa di 
essere esposto lui a tale insulto da parte 
dell'empio per tutta la vita. Il disprezzo 
dell'uomo pio come d'uno stolto è tipico 
dell'empio; chi dunque rivolge tale offe- 
sa al prossimo, si mette con gli empi e 
incorre nella morte. Una tale spiegazione 
di Mr.5,22 corrisponderebbe bene ad al- 
tre asserzioni della tradizione sinottica e 
paolina. Mr.18,ro mette in guardia dal 
disprezzo dei ‘piccoli’, termine, questo, 


9 mitab li liagaròt šöteh kol-jāmaj wel 12. 
8800 324 'abat ril ё Баттаддт. $снулт- 
тев, Ме, cita il passo a 5,22 e così lo traduce in 
greco: xpticcv pot xndfvas оріс nrag 
тйс huipa pov жай рой yevéoda бру plav 
@ат@йс ivimiov тоў феод. 

6: Oltre ai codd. В 5 sono pochi i manosa 
їп cui ixi] è entrato come nota chiarificatrice, 
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che non sembra riferito soltanto ai fan- 
ciulli, ma ai semplici di cui parla Мел, 
25 e che Gesù indica come i destinatari 
della rivelazione. Chi è d'inciampo e di 
scandalo a questi piccoli, si attira tutta 
la durezza del giudizio di Cristo (Mr.18, 
6-7). In Paolo però il titolo di stolto è 
espressione tipica del disprezzo di cui i 
Greci (ed anche gli Ebrei)“ coprono 
colui che crede in Cristo. 

d) Come traduzione del precedente 
baxd. baxd va verosimilmente ricon- 
dotto a rég, che significa testa vuota e 
in greco andrebbe reso piuttosto con xe- 
vóg (cfr. [ac.2,20: ёудроте xevé, oppu- 
re Iud.11,3: &vBpec xevoi (cod. B; cod. 
A: Autot), "ándlim régim, poveri diavo- 
li). Anche Гауётутос, dissennato, in Lc. 
24,25; Gal.3,1.3 e infine il pwpoi di Me. 
23,17 potrebbero essere una traduzione 
adeguata di tale ingiuria che evidente- 
mente era frequente”, 

La rilevanza concreta di questa ipotesi 
riguarda la tradizione del testo, in quan- 
to, se l’ipotesi viene accettata, i tre enun- 
ciati neotestamentari sul divieto di ucci- 
dere si riducono a due, e in tal modo 
viene meno la difficoltà fondamentale 
del passo, cioè l'elencazione casistica. 


Siamo così alla seconda questione, 
quella del senso reale del passo nel con- 
testo della predicazione di Gesù. Sono 
pochi gli interpreti moderni che cercano 
di intendere la triplice minaccia del te- 


& Materiale al riguardo si trova negli apolo- 


geti. Cfr. ad es. Tat., or. Graec. 21 
tuopalvoniev, dvipeg "EXimves, о08Ё Anpoùs 
dánayyëhhopev, 0cby (v @мдрфто popp Ye 
yovévan, xara vl ovec. 


55 In Iust, dial. 48,1, l'ebreo dice: dev öv- 
та... tbv Хригтёу dvdpurov үєубиуоу.. où 
uva» rapàBobov Boxei по, var dik жай 
quogév. Cfr. anche 67,2, dove l'ebreo chiama 
i cristiani stolti alla pari dci pagani. 
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sto tràdito quale pensiero di Gesù 

La parola sulla collera è abitualmen- 
te riferita ai sentimenti. «Testa vuota» 
è una qualifica di ‘frivolo’ ed è oltrag- 
giosa; ‘pazzo’ invece «equivale a negare 
che quel tale sappia pensare e agire 
rettamente; gli nega quindi fiducia c lo 
esclude dal rapporto di comunione» *. 
Quando l’enumerazione casistica viene 
interpretata come imitazione provocato- 
ria e sprezzante della casistica degli av- 
versari, il passo non è inteso come e- 
spressione del pensiero proprio di Ge- 
sù“, Paralleli al riguardo si trovano cf- 
fettivamente nella tradizione giudaica. 
Così si dice in Qid. b. 28 а, Bar.: «chi 
chiama schiavo il suo prossimo, sia mes- 
so al bando; chi lo chiama bastardo, ri- 
ceva le quaranta battiture; chi lo chiama 
empio ne vada della sua уйа» ®. In un 
dialogo tra duc amorci babilonesi (B.M. 
b. 58b) vengono citati di seguito, senza 
differenza di grado, persone che non tor- 
nano mai più dalla geenna; uno è «colui 
che rivolge al suo prossimo parole of- 
fensive» ". 

In ogni caso è difficile attribuire a 
Gesù tale casistica giudaica. Pertanto 
tale serie di detti casistici nel discorso 
della montagna spesso si attribuisce al- 
la primitiva comunità giudeo.cristiana 
di Palestina, per la quale segnerebbe un 
ritorno alla casistica giudaica. Per far 
questo si può partire filologicamente 
dall'equiparazione di фаха. e pwpé?, In 
effetti è difficile distinguere le duc in- 


€ Esempi in WETTSTEIN, ad L Cfr. anche 
Скот (+ n. 48) ad L 

% Così interpreta SCHLATTER, Mt., ad 1. 

© Così Танк, Mt., ad 1. 

79 La corrispondente traduzione tedesca è di 
L. богәзсимиют vi (1932) 597. Cfr. già WETT- 
stem, ad 1. 

71 Ibid. уп 635; cfr. STRACK:BILLERBECK 1 
281. 

? Così Кёншк, (> n.57)92. 
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giurie tra di loro e dalla collera”. Per- 
tanto si pensa che i due insulti siano 
un'aggiunta esplicativa di ciò che è det- 
to sulla collera e si arriva quindi ad un 
enunciato che ben possiamo attenderci 
da Gesù, stigmatizzante «tutte queste co- 
se, la collera e le ingiurie, come egual- 
mente riprovevoli e condannabili» ^. 


L'intimo rapporto tra collera e ingiu- 
ria è stato ben presto stabilito in una 
parola d'autore incerto: «i» xaxoho- 
yiav À ёрүй Фауста. Gmoyevvüna. ü- 
сте h whmnp odx ботеїа, «Pira sembra 
aver generato l'ingiuria, come la madre 
genera figli sgraziati» 7, e questa consta- 
tazione trova conferma non solo nel 
mondo ellenistico, ma anche nel giudai- 
smo e nel cristianesimo primitivo, per 
il fatto che peccati di lingua c collera 
vengono ripetutamente accostati (cfr. 
soprattutto Јас, 1,19: #ттш Bb me 
удрытос̧ ... Врабіє cis тё Axis, 
Bpasùg ele ёрүйу, e 3,5 5s.). Ciò ha con- 
statato anche l'esegesi di Mf.5,22 fatta 
dalla Chiesa antica: ai тейде «Gv тые 
(ориу хөй iv dpapruiv án nuá- 
тоу фуоот Thv ёруйу. xal үйр Bha- 
тта pnpézwv, xal ženo Bux n- 
párov хой dordopiar хой 0@ре xat 
Amat moe návta тё Bulk tõe rAdo- 
ong xaxd, «la maggior parte delle ven- 
dette e dei peccati traggono principio 
da parole, come la maldicenza, il di 


7 Tuttavia + col. 748 secondo SCHIATTER 
(> n. 68). 

© FrapeicHSEN (> n. 57) 

7* Citato da WrrrsTem sulla base di una tra- 
dizione pseudoaristotelica non identificabile. 
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go, gli insulti, gli oltrapgi, insomma tuttil 
i mali che sono causati dalla lingua», 
Anche da qui si vede che non è il ca. 
so di ipotizzare nelle tre fasi un cre- 
scendo. Le ingiurie non sono qualco. 
sa di più della collera, ma la sua e. 
spressione più naturale e frequente. 
Neppure tra le diverse ingiurie riporta- 
te, specialmente tra фаха e pwpé, è pos- 
sibile stabilire una differenza di grado. 
Rientrano tutte nell’ambito dei peccati| 
di lingua e quindi cadono tutte egual- 
mente sotto il giudizio. Le tre fasi non 
vogliono stabilire nemmeno delle istan- 
ze diverse: жр ё il concetto più ge- 
nerale e dominante al quale si ricollega- 
no — nelle successive proposizioni pa- 
rallele -? il supremo giudizio umano 
e l'ultimo giudizio di Dio, cosicché nel- 
la triplice diversa espressione il concet- 
to di ‘giudizio’ vien colto in tutto il suo 
contenuto ed estensione € sottolineato 
con la massima energia. Vengono a man- 
care così i veri argomenti contro lau- 
tenticità della parola di M/.5,22. Si trat- 
ta di un'asserzione posta massimamen- 
te in rilievo dalla triplice e diversa ri- 
petizione. 

Anche il giudaismo distingue tra 
un'ingiustizia che lede i beni del pros- 
simo e un'offesa espressa a parole”, e 
considera quest'ultima come più grave 


75 Свлмкв, Cat., ad 1. 
7. L'espressione si trova già in FRIDRICHSEN, 
Le. 
® Moore. п 147 ss. (riferimento a 5. Lev. 25, 
17 [Weiss 107d]; STRACK-BILLERBECK 1 281. 
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dell'altra”. Se poi qualche volta l'umi- 
liare uno in pubblico e lo spargere il 
sangue vengono posti sullo stesso piano, 
lo si fa con una motivazione puramen- 
te esteriore e formalistica: perché, si di- 
ce, come l'offesa impallidisce per la ver- 
gogna, così nell’ucciso al rosso del san- 
gue fa seguito il pallore della morte”. 
Questo non è un appronfondimento eti- 
co, ma una capziosa interpretazione del 
quinto comandamento. Gesù si rifiuta 
di dirimere il contrasto tra le diver- 
se rivendicazioni, e vede la collera e 
l'ingiuria come sentimenti che distrug- 
gono la comunione. Dove non c'è né 
ci può essere comunione, egli usa l'a- 
postrofe di «stolti e ciechi» (Me. 23, 
17)", e così spiega il titolo onorifico 
di rabbini a significare il contrario di 
quel che vorrebbe dire *. Con ciò Gesù 
non ha di mira soltanto la wpodoyia, la 
capziosità con cui si cerca di fondare la 
distinzione tra il giuramento sul tempio 
e quello sull'oro del tempio, ma con- 
sidera soprattutto la natura del giudai- 
smo dei farisei e degli scribi. Pertanto 
la sua parola non è un'esortazione mora- 
le intesa a bandite dal mondo la collera 
e l’ingiuria; essa è invece rivolta a fon- 


P BALD. 58 b 

8 Ibid, Questi passi probabilmente presup 
pongono già il N.T. La singolare giustificazio- 
ne di un principio morale apparentemente alto 
toglie valore a quest'ultimo. Forse anche qui 
c'è un'irrisione della parola di Gesù. 

?! Ш medesimo appellativo in 23,19 è solo una 
variante secondaria del testo. 

2 ScurArrER, Mt., ad Г. 
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dare una comunione basata sull'autorità 
della sua persona. Coloro che lo seguo- 
no stanno in una incondizionata e indi- 
struttibile comunione reciproca (cfr. an- 
che г Cor.6,65.). 


3. ‘Stolto' nelle parabole 

Mt.7,26; 25,1 ss. 

Nelle parabole dei costruttori (Mt.7, 
24-27) e delle dieci vergini (M£.25,1- 
13) i concetti di ‘prudente’ e di 'stolto" 
sono contrapposti in base al buon sen- 
so, La prima parabola si trova anche 
in Le.6,47-49, ma senza la valutazione 
dei due atteggiamenti. Le due parabo- 
le sono tratte dalla vita" e sono quin- 
di senz'altro comprensibili: l'agire del- 
l'uomo religioso risponde in fondo alle 
esigenze della prudenza, quello dell'em- 
a risulta stolto. Le para- 


pio in definiti 
bole presuppongono che la distinzione 
tra prudente e stolto non si possa fare 
a priori, ma si attui nella prova. Per- 
tanto entrambe hanno in vista il giudi- 


zio finale. 

Le valutazioni di ‘prudente’ e di 
‘stolto’ si trovano, o si potrebbero far 
entrare, anche nelle altre parabole neo- 
testamentarie, come sembra essere acca- 


ЗН. OLSHAUSEN (1830) ad l. 
м Ciò vale anche se nella parabola delle dieci 
vergini non sono chiaramente precisabili gli 
usi in qualche modo presupposti circa le 
nozze. Cir. E. Hommen, Ein uralter Hoch- 
zeitsbrauch im МТ. (zugleich cin Beitrag zur 
Lehre von den М. Zahlen): ZNW 2311924) 
305-310. 
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duto in Mt., rispetto a Le., nella para- 
bola dei costruttori. Si potrebbe ri- 
mandare alla parabola del ricco stol- 
to (Le.12,13-21), del fattore ‘pruden- 
te (ingiusto, Le.16,1-13) o degli invita- 
ti ‘stolti’ (Le.14,15-24) che non si ten- 
gono pronti ad accogliere l'invito. 


Una parabola simile a quest'ultima è 
nota anche alla tradizione giudaica e si 
trova nel trattato Shab.b.153a”. La si 
tuazione è la medesima che in Lc. Agli 
ospiti stolti, che se ne vanno per i loro 
affari, sono contrapposti i prudenti che 
attendono alla porta del palazzo. Que- 
sta parabola si riferisce a /5.65,13.14 
e quindi ha un senso escatologico. Lo 
stesso vale della parabola, riferita poco 
prima (ibid. 152b), degli abiti sontuosi 
prestati da un re^, che i prudenti con- 
servano, a differenza degli stolti, che lo 
usano per il lavoro. Tale parabola de- 
V'essere intesa nel senso dell'immagine 
di 1 Sam.25,29, nella quale ben presto 
il giudaismo rinobbe proclamata la spe- 
ranza della risurrezione ®. 


Come tutte queste parabole, così an- 


H Qui c'è оршу. nope e specialmente la 
contrapposizione jiupés/@péviios, è caratteri- 
stica di Mt.; altrove nel N.T. solo in 1 Cora, 
то; Cfr. KLOSTERMANN, M£. (1927); excursus а 
р. 9. Cir, anche Le.16,19-21, donde risulta che 
prudenza € stoltezza non dipendono dal vole- 
re е dal comportamento di ognuna, ma sono 
un dono e una sorte concessi da Dio. 

^ 


fr. Mt.a2,1-10, dove si può parlare solo di 
un rifiuto maligno. 

® GotoscHMiDT (+ n. 70) 19275 

8 Cfr. Gurus in Kaurzscn, ad 1. 

P GOLDSCHMIDT 1 өзу». 

9 + йш, сой, 14205. 

9 Oustisusem, ad I. In ep. Apost. aeth. 43 (c. 
36) la parabola è paraftasata dettagliatamente. 
Le vergini stolte non sono delle peccatrici, ma 
figlie di Dio come le prudenti. Si chiamano. 
тэс, river (motim), тахо, paxpo- 
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ni vuol ri- 


che quella delle dieci ven 
chiamare l’attenzione sul giudizio im- 
minente. Essa inculca soprattutto la vi- 
gilanza. Il giorno e l'ora della venuta 
del Signore sono sconosciuti. Se le ver- 
gini stolte non sono pronte, è colpa lo- 
ro; ma è una colpa di leggerezza, non 
di cattiveria”, perché amano il Signore 
e sono state pronte ad andargli incon- 
tro. Ma nella loro stoltezza si tengono si- 
cure di partecipare alla festa, non si pre- 
parano affatto, e così la loro speranza 
non influisce sulla condotta ?. Così la pa- 
rabola è tipo del giudizio, che non è com- 
piuto dal Signore, ma si compie negli 
uomini stessi, nel loro comportamento. 

Nella storia della religiosità cristiana 
incentrata sulla escatologia, la parabola 
ha avuto un ruolo ben preciso. Relati- 
vamente presto si trova un riferimento 
alle vergini prudenti in iscrizioni di sar- 
cofagi di vergini consacrate a Dio”. In 
raffigurazioni catacombali i due gruppi 
sono talvolta contrapposti ". Le stolte 


Dula (Gmopovi), Exenpozóva. Solo si sono 
moralmente assopite. Così, al di fuori del re- 
cinto del pastore, esse sono abbandonate al lu- 
po e a una morte atroce. L'ardenie richiesta 
della loro salvezza definitiva per l'intercessio- 
ne delle loro consorelle prudenti non ottiene 
alcuna risposta. Cfr. C. $симиют, Gespräche 
Jesu mit scinen Jüngern nach der Aujersteb. 
ung (1919) 136 5. 379 ss. 

92 SarTER, Me., ad L; cfr. anche WeLLHAL 
sen, Me. 

? Le iscrizioni in C. M. KAUFMANN, Hand 
buch der altebristlichen Epigraphik (1917) 285 
© 358. Su ciò che segue cfr. anche 11, HEYNE, 
Das Gleichnis von den klugen und törichten 
Jungjrauen, eine literarisch - ikonographische 
Studie zur altebristlichen Zeit (1922); W. Len- 
mann, Die Parabel von den klugen und türich- 
ten Jungirauen (1916). 

% Così nella catacomba di s. Ciriaca a Roma, 
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sona in tal caso l'antitipo delle pruden- 
ti, che han raggiunto la beatitudine, c 
valgono come ammonimento ed esorta- 
zione per quanti sono ancora vivi. Nel 
medesimo senso la parabola è usata an- 
che nella tradizione liturgica”. Anche 
Pist.Soph.125 la interpreta in riferi- 
mento al giudizio”, considerando le 
stolte come le anime che trovano chiu- 
sa la porta della luce e alle quali è ri- 
volta la sentenza del Signore: «lo non 
conosco chi voi siate, voi che fino ad og- 
gi avete operato l'ingiustizia e il male». 
Dalle raffigurazioni catacombali della pa- 
rabola una tradizione figurativa porta al- 
le miniature dei manoscritti biblici” е 
alle scene delle chiese, specie sui por- 
tali delle cattedrali gotiche, in cui la pa- 
rabola ha una funzione ben definita”. 
Le vergini stolte diventano qui sempre 
più chiaramente il tipo dei dannati e 
spesso sono traviate dalla sinagoga, che 
ha perduto la salvezza. Ognuna rap- 
presenta un peccato particolare. Nella 
famosa raffigurazione di Strasburgo, il 
tentatore si presenta alle vergini stolte 
con la mela. In tal modo esse richia- 
mano espressamente l’esortazione neo- 
testamentaria alla vigilanza е il connes- 
so ammonimento a guardarsi dalla stol- 
tezza che scioccamente perde la salute 
e incorre nel giudizio. 


forse della seconda metà del 1v scc. П senso 
della raffigurazione è la separazione dei buoni 
е dei cattivi nell’al di là. Corrispondente al- 
l'immagine, la preghiera per la defunta (anche 
qui si tratta di una vergine dedicata a Dio) sa- 
rebbe questa: «Соте hai salvato le vergini 
prudenti, salva l'anima della defunta qui se- 
polta, e non scacciarla come le vergini stolte». 
Heyne (> n. 93); altro materiale anche in 
CM. Kaurnanw, Handbuch. der christlichen 
Archäologie (1922) 350 s 

95 KAUFMANN, ibid. 350. 

% SCHMIDT (+ n. 52) 212, 31 ss, 

9 Nelle edizioni tardive della Bibbia dei Po. 
veri le vergini stolte vengono rappresentate 
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4. Discorsi e pensicri stolti 

(Eph.5,4; 2 Tim.2,25; Tit.3,9) 

Fra le ammonizioni di Eph.5 una (nel 
v.4) invita a guardarsi dalla pupo)oyia, 
qui giustapposta al concetto di є®трате- 
Ma, che indica l'abilità e l'arguzia nel 


parlare, in senso sia buono” sia cattivo. 
Si tratta dunque di peccati di lingua, e 
affini a pwpohoyia sono vocaboli come 
revoguvia, parole vacue {1 Tim.6,20), 
uatawdoria, vane ciance (1 Tim.1,6), 
aisypohoyia, turpiloquio (Col.3,8), m- 
дауо).оүѓа, ragionamenti speciosi (Col. 
2,4), ecc. Giacché іп Eph.5,4 iwpodo- 
via segue a аќтурёттс, е, a quanto pa- 
re, i tre concetti di aloypémne, puspo- 
oyla, eùrparshia sono ripresi nell’e- 
spressione seguente à ойх dvfixev, si 
potrebbe pensare a modi di dire sconci, 
osceni, sciocchi. Ma anche nel v.6 i tre 
concetti in questione sono ancora una 
volta ripresi con le parole «nessuno v'in- 
ganni con discorsi vuoti» (unSele Ушас 
anardzo xevote Abyorc) e la frase sem- 
bra contenere un'ammonizione a guar- 


come tipo degli sgherri che stramazzano da- 
vanti a Cristo. W. Motsponr, Christliche Sym- 
boli. der mittelalterlichen Kunst (1926) 55, 
320. 

55 Chr. Heyne е LEHMANN (> n.93) e anche 
Г.Х. Kraus, Geschichte der christlichen Kunst, 
1 (1896) 134; MOLSDORE, c.c. 110, 793; 180, 
1008; 221, 1081 

# Secondo Calvino, ad l, страте negli 
scrittori pagani significa acuta ef salsa urbani- 
tas. In Aristot, еМ. 27, p. 1108 a 24, il 
concetto sta nel giusto mezzo tra fupoXogia 
e бүродтт. In reth. 2,12, p. t38ob 11 esso è 
caratterizzato come mermbevnévm Üp. 
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darsi dalle false dottrine. Ma allora la 
puoporoyia di Eph.5,4 sembra essere in 
riferimento alle «questioni vane» (uto- 
pal Отто) di 2 Tim. 2,23 e ТИ. 3,9 € 
alle «vane dottrine» (roga 5.5аҳой) di 
Herm., sim.8,6,5. Sarebbe da confronta- 
re anche il contesto di M/.25,17 (> coll. 
2515.) . Gesù e la parenesi primitiva si 
rivoltano contro le consuete vuote dia- 
tribe (1 Tim.6,4: vootiv тері тўе 
xai \oyopayia<), quali si riscontravano 
nelle sinagoghe giudaiche e talvolta an- 
che in un certo cristianesimo gnosticiz- 
zante; esse vengono dette stolte пол 
quod primo adspectu tales appareant 
(quin saepe inani sapientiae ostentatione 
fallunt), sed quia nihil ad pietatem con- 
ducunt. Esse sono dibré bórát, que- 
stioni sciocche ^, come il domandarsi se, 


a norma delle prescrizioni sul contrarre 
impurità, il toccare la statua di sale della 
moglie di Lot o il corpo di un risorto 
renda impuri ™®, Dello stesso tipo è an- 


10 Cfr. anche Mc. 7,13, cod. D: dxxupeüvete 
mòv Mov той едй vij napabéon буу тї 
ной. 

101 CALvINO, а Т0. 3,9. 

192 SYRACK-BILLERBECK 117 606. Accanto stan- 
no i dibré (айй, parole sciocche, nel senso 
di stolta ribellione alla volontà di Dio. 

103 Cfr, anche la domanda dei Sadducei in Mc. 
12,18-27 par. — P B. Wess (1902) a Tit. зау. 
13 DiseLius, Past. а Tit39: WOHLENBERG, 
Past.263 a Ті у. 

1% Vulg.: cogitare vana. Viorer (—> n. бо) 55. 
37 Cfr. anche Ps-Paulus, ad Laodic. (ed. А. 
Harnack, КІТ 12 [1905] 4): neque destituant 
vos quorundam vaniloguia imsinuantium, ut 
vos evertant a veritate evangelii 


79 Mentre l'uso linguistico veterotestamenta- 
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che la questione delle genealogie ™ (ТИ. 
3,9; 1 Tim.1,4), sia che si tratti del ses-| 
so degli angeli oppure di narrazioni hag- 
gadiche ': altrettanto dicasi di specula- 
zioni sull’al di là, quali, ad esempio, 
quelle esplicitamente indicate come peri- 
colose per la salvezza in 4 Esdr. 6,34: 
«Non perderti in pensieri stolti sui primi 


tempi, per non esser sbattuto fuori dagli 
ultimi tempi». Infine i testi ricordati 
bollano come stolti i cavilli di ogni gene- 
re, come quelli che Gesù prende di mi- 
ra in Mt.23,16s. 2355. € altrove, e in 
generale tutte le questioni che non ri- 
guardano la verità salvifica!”. In tale 
contesto il concetto di 'stoltezza! non 
è inteso come una scusante; che anzi 
l'occuparsi di tali sciocchezze è da rite- 
nersi peccaminoso e riprovevole '*. Con 
ciò si colpiscono ad un tempo l'eresia e 
gli eretici; solo, non ci si riferisce al 
contenuto delle false dottrine, ma a quel- 


rio equipara in tutto lo stolto all'empio e quin 
di lo esclude dalla salvezza, il protocristiane- 
simo invece considera stolto anche il peccato- 
re presente nella comunità; con ciò pensa alle 
colpe veniali e considera la stoltezza come una 
attenvante. Questo appare specialmente nel 
Pastore di Etma; così in sim.g,22,4 si parla 
esplicitamente di taluni che non erano cattivi, 
ma stolti e insipienti; la presunzione era il mo- 
tivo della loro colpa, ma conservano la possi- 
bilità di pentirsi (22,2.3; 8,6,5). Nel senso di 
una riprovazione totale, il Pastore parla di un 
туа ршр®у (mand. 11,11) e di cose che 
non si addicono ai cristiani (niand.5,3,3; 12, 
2,1, anche 3,2,4, € sim.8,7,4). Più debole è 
l'ammonimento а guardarsi dalla mantica e 
anche da ийыш» pwp ånátaç #ёүүшттєр, 
йш», che si legge in Orac. Sibyll. 3,226. 
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la tale mentalità. In questa polemica 
si giunge ad argomenti simili a quelli 
usati dalla filosofia nella lotta contro la 
sofistica '?, Proprio le Lettere Pastorali 
si impegnano nella tutela della sana dot- 
trina contro ogni speculazione stolta c 
morbosa. 


5. Stoltezza' in Paolo: Rom.1,22 


1 Cor.1,18 55.; 2,14; 3,18.19; 4,10 


Il presupposto dell'uso del nostro 
gruppo di vocaboli in Paolo è il capo- 
volgimento dei valori avvenuto a parti- 
re dal vangelo. Per sé, anche altrove si 
rileva talvolta un uso critico del concet- 
to di stoltezza, c il capovolgimento dei 
valori a norma della rivelazione neote- 
stamentaria non è opera, in fondo, di 
Paolo, ma di Gesù. Tuttavia nel lin 
guaggio di Gesù l’idea non è espressi 
tanto con |iwpég, quanto piuttosto con 
vfimtog. Paolo non pone il problema del- 


l'ingiutia capace di distruggere la comu- 
nione, né usa il termine per tracciare dei 
confini che già esistono; egli vede se 
stesso e le sue comunità esposte al peso e 
alla pena di tale insulto, nel quale ravvi- 
sa il giudizio che il mondo, conforme 
mente alla sua natura, dà sul credente. 
«La parola della croce è una stoltezza 
per coloro che si perdono» (1,18), per i 
pagani, o greci (1,23), e in genere per 
l'uomo naturale (2,14). Nell’affermar 


19 Cfr. Dimeus, Past. a т Tim.4,6 е 2 Tim. 
2,23. 

10 Un parolaio dalla sapienza raccogliticcia. 
m — лайн, ёлда. 
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questo, Paolo ha chiaramente ragione. E- 
gli stesso, nella sua azione, ha cozzato di 
continuo contro tale giudizio; cosi avvic- 
ne quando, ad Atene, i filosofi lo derido- 
no (Act. 17,18: anepuohėyog, ciarlone ", 
17,32: xkev&Lew, beffeggiare)!!, come 
pure quando il proconsole Gallione, fra- 
tellastro di Seneca, qualifica come jupo- 
Xoyia giudaica la contesa tra l'Apostolo 
€ i Giudei (Act.18,15: бтђрата пері 
Aéyou xai òvouátwv x«l vépov ToU 
xai $pi&c, «questioni di parole e di no- 
mi e della legge vostra»); si veda anche 
là dove Festo lo prende per pazzo (Act. 
26,24: paivp, Пайд, tà moda ct 
Ypánpata ele aviav neputpéne,, «Pao- 
lo, vaneggi; il troppo sapere ti dà alla te- 
sta»). Paolo ba dunque sperimentato di 
persona che coloro che stanno al di fuo- 
ri sono sempre portati a dare un simile 
giudizio, proprio di chi s’inorgoglisce 
della propria ragione. Quando Paolo par- 
lava di un uomo crocifisso, a molti dei 
suoi ascoltatori dava a priori l'impressio- 
ne di mancar di tutto", quindi di essere 
stolto nel senso più superficiale del ter- 


mine, quale si riscontra talvolta nella 
Bibbia greca a proposito della saggezza 
umana nell'Ecclesiastico greco. Con la 
qualifica di stoltezza l'ellenista non re- 
spinge il mistero della croce, che egli non 
conosce né comprende, ma l'offesa al 
buon senso, che gli vieta di parlare di co- 


J Cic, pro Rabirio 5: nomen ipsum crucis 
absit non modo a corpore civium Romanorum 
sed etiam a cogitatione, oculis, auribus. 
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sì abominevole morte da schiavi alla pre- 
senza di rispettabili cittadini. Tale rifiu- 
to, fatto più per istinto che per ragiona- 
mento, denota l'ostinazione е l'acceca- 
mento del mondo, il capovolgimento 
della sua natura operato da Dio, che è 
insieme pena e peccato; Row.1,21.22: 
tnaraubincav, ёохотісћи h dovveree 
аїх@у харёіп, qdexovees var sopol 
tuwedvincav, «son divenuti vani, il 
loro cuore insipiente si è ottenebraro; 
mentre andavan dichiarando di esser 
saggi, son divenuti stoli» 19, Questo 
pensiero viene sviluppato in r Cor. In 
1s29,14: dro) «ijv coplav тбу то- 
Фу xol тїз тузелу riv cuvetüv 
хри, «manderò in rovina la sapienza 
dei saggi e nasconderò l'acume degli in- 
telligenti», trova un fondamento vete- 
rotestamentario. Quello che il Т.М, di- 
ce a proposito dei saggi del popolo d'I- 
sraele, i LXX lo estendono fino a farne 
un giudizio generale ™; è in questa tor- 
ma che Paolo può servirsene, sostituen- 
do il troppo debole xp» con @#етчүлы 
del 32,10, che è più duro («abolirò»). 
In 1 Cor.1,20 si sente l'eco di Is19,11 
(> col. 732), Questa parola, presa dal- 
l'oracolo di minaccia contro l'Egitto, as- 


sume in Paolo un senso radicale grazie 


13 Nell'apologezica e nella polemica cristiana 
contro il politeismo questa frase diventa pun- 
to di avvio, cfr. Aristid., Apol.8,2. La sfiducia 
verso i filosofi era viva nell'ellenismo fin dal 
tempo di Socrate. Materiale in Werrsren. 
Per il materiale giudaico cfr. $тклск-Вплкк. 
reck ш 47. Сїт. già Prov.37. 

14 Cfr. sopra (col. 738) l'interpretazione di 
Deut.32,6 in Filone. 
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all'aggiunta del genitivo той xéopov. 
Dio ha trasformato in stoltezza la sapien- 
za di questo mondo", È questo il sor- 
prendente agire divino!'*; Dio pone valo- 
re e non-valore come meglio gli aggrada, 
senza riguardo per i criteri umani. Così 
la sapienza di questo mondo è stoltezza 
innanzi a Dio (1 Cor.3,19). Ciò vale an- 
che per ГАТ. (Iob 5,125. Ps.94,11). 
Evidentemente questo principio fa ri- 
saltare quanto nullo sia il giudizio del 
mondo sulla stoltezza della predicazione 
della croce; esso non fa che contrasse- 
gnare coloro che vanno in perdizione, 
Ciononostante Paolo in due argomen- 
tazioni accoglie il concetto di stoltezza 
come retta concezione della parola della 
croce. Una volta in questo modo si sta- 
bilisce chiaramente che ne è della sapien- 
za umana. Dio non ha avuto bisogno di 
far ricorso alla sua sapienza per superare 
la sapienza degli uomini; gli è bastata la 
stoltezza della predicazione, un agire 
folle, contrario ad ogni logica umana, ad 
ogni attesa della potenza di Dio (1 Cor. 
1,21)". Infatti l'agire di Dio, incom- 
prensibile ad ogni intelletto umano, la 
aggia della sapienza 


sua follia, è più 
umana (1,25). Certamente tali affer- 
mazioni si rifanno alle esperienze perso- 


1S Ita ut rationem divini consilii et benepla- 
citi non possit mundus exputare (BeNcEL ), 
né > Qaam ту, col. 226; cfr, anche 1528, 
21, € брусу їп, coll. 8435. 

U7 Cfr. Bence: Deus cum homine perverso 
agit per contraria, ut bomo se abneget ac Deo 
gloriam reddat, per fidem crucis. 


18 CALVINO, a 1 Cor.1,21: concessio est, quod 
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nali e alle rivelazioni di Paolo (2 Cor. 
12,9, cfr. anche 13,3.4). In altro senso 
la comunità può fare analoghe osserva- 
zioni anche sopra se stessa (1 Сол, 
26 .)!. 

Ma in secondo luogo la 'stoltezza' è 
intesa in senso assoluto. Fu realmente 
folle l'azione con la quale Dio riconciliò 
a sé il топао", Nessuna dottrina della 
giustificazione o del sacrificio espiatorio 
o della soddisfazione vicaria e nemmeno 
il rinvio alla rivelazione del mistero fat- 
ta а Paolo stesso (т Cor.2,6.7), può to- 
gliere valore a questo principio. La sa- 
pienza, come è intesa qui, e la conoscen- 
za, come se ne parla in х Cor.13,12, an- 
che рег il cristiano non sono un bene ter- 
reno, ma un possesso nella speranza. La 
stoltezza della predicazione non ne viene 
abolita; essa consiste nell’umiliazione di 
Cristo, cioè nella realtà storica della sua 


L'vangelium stultitiam praedicationis. vocat, 
quae in speciem talis censetur istis 1uport- 
фо, qui falsa confidentia ebrii nihil verentur. 
4acrosanctam Dei veritatem insipidae suae cen- 
surae subiicere, Tra i frequenti composti con 
uuopé-, juopdrogos, qui ripreso da Calvino, si 
Терге in Luc., Alex.40. 

1 Fin dall'antichità gli esegeti hanno a que 
sto proposito una certa tendenza ad attenvare. 
Così Orig., a Mf.15,24, attribuisce la stoltezza 
а coloro che non appartengono ad Israele c 
non hanno una chiara perspicacia (comm. im 
Me. $ 17). 

10 BACHMANN, a 1 Cor.1,22,90 с 98. 


ї H, Sr. J. Tuackeray, The LXX and Je 
wish Worship (1923) 95 ss., sottolinea il rap- 
porto tra quel che Paolo dice sulla sapienza 
del mondo e le argomentazioni giudaiche, rin- 
viando a Bar. 3,9-4,4. Bar. 328: xal dr 
Lovro тарй tò pù хе gpivnow, &xhov- 
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vita е della sua passione. Perciò anche i 
cristiani sono dal mondo giudicati stolti. 
Essi partecipano così alla stoltezza del- 
l'umiliazione, entrano in comunione col 
Cristo sofferente: «Chi fra voi vuole es- 
sere sapiente, diventi stolto (per rag- 
giungere così la sapienza)». Paolo vuol 
come la stoltez- 


certamente dire quest 
za appartiene all'umiliazione del Cristo, 
così la sapienza appartiene alla sua glo- 
rificazione™, Ma nell'attuale esistenza 
terrena solo ironicamente Paolo può ac- 
cenare che i cristiani ritenevano di es- 
ser giù pervenuti alla sapienza. In questa 
esistenza terrena quel che vale è la par- 
tecipazione alla sofferenza e pertanto 
permane l'esigenza, posta da Paolo, di 
essere uno stolto a causa di Cristo (1 
Cor.4,10)"®. La sapienza rimane un og- 
getto della speranza, un dono dello Spi- 


rito. 


zo 50 civ åßovhlav abrilv. åßovhia è la 
stoltezza, come in Prov.14,17 (= 'iwwelet). 
In z Cor.1,18-2,16, secondo il Thackeray, si 
avrebbero delle reminiscenze della predicazio 
ne giudaica, che Paolo avrebbe ascoltato, il 9 
del mese di Ab, il giorno di lutto în ricordo 
della conquista di Gerusalemme da parte di 
Nabucodonosor; tale predicazione concerneva 
il testo di Ter.8,13-9,24 contenente la buftarà 
di tale festa. Ma questo significa ignorate l'in- 
timo atteggiamento di Paolo. Egli non fa lut- 
to sulla stoltczza umana, a causa della quale 
gli Israeliti erano stati così spaventosamente 
puniti con la distruzione di Gerusalemme (cfr 
l'introduzione di Bar.3,1-8); al contrario, cele- 
bra il trionfo del Messaggio su ogni sapienza 
mondana. 

12 Che Paolo dica ciò seriamente, lo mostra 
il fatto che egli non ha temuto, di passare per 
pazzo. Cfr. i passi, sopra citati, di Acr.17,18. 
32, ecc. 
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L'atteggiamento della predicazione di 
Paolo, critico nei confronti della cul- 
tura, si manifesta nella maniera più 
chiara col capovolgimento di sapienza 
е stoltezza. Ma esso trova l'espressione 
sua propria e concreta, fondata sulla 


storia salvifica neotestamentaria ??, nel- 


la contrapposizione di forza e debolez- 


Movcfic' 


SOMMARIO: 


A. Mosè nel tardo giudaismo: 
x. la figura di Mosè nel tardo giudaismo; 
a)il giudaismo ellenistico; 


13 Ц capovolgimento dei valori nel N.T. non 
sta nell'inversione dei concetti, ma nell'annul- 
lamento delle pretese umane di validità auto- 
noma, nel rifiuto dell’arroganza. Rimane vali- 
da la sapienza come dono di Dio: Eph.s,15: 
«Non comportutevi da stolti, ma da saggi». 
Anche in Ignazio si sottolinea che Gesù Cri 
sto e la conoscenza data in lui e con lui sono 
doni gratuiti di Dio. Ign., Eph., 17,2: «Perché 
non tutti siamo divenuti prudenti, noi che 
abbiamo ricevuto la conoscenza di Dio, cioè 
Gesù Cristo? Perché sprofondiamo nella stol- 
tezza, senza intendere il dono della grazia che 
il Signore ci ha realmente inviato?» (Bauer, 


AA. Fannicius, Codex pseudepigraphicus Ve- 
лек Testamenti (1713) 1 825-868, Ш 111-113; 
E. Carmory, La légende de Morse: Revue 
Orientale 1(1841)373:382; B. Beer, Leben 
Moses nach Auffassung der jüdischen Sage: 
Jahrbuch für die Geschichte der Juden und 
des Judentums 3 (1863) 11-64; M. GRÜNBAUM, 
Neue Beiträge zur semitischen Sagenkunde 
(1893) 152-185; J.H. Оомом, Моне dans les 
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za. Ad essa dev'esser sempre ricondot- 
ta l'opposizione di sapienza e stoltez- 
za, così come fa Paolo quando in т Cor. 
1,18, contrappone stoltezza e forza. 
Forza e sapienza non sono mai posses- 
so dell'uomo, ma dono di Dio, il quale 
anzi si rivela proprio nella debolezza e 
nella stoltezza (2 Cor.12,9). 

G. BERTRAM 


b)il giudaismo palestinese; 
c) morte e assunzione di Mosè; 
9) la differenza tra la figura di Mosè 
ellenistica e quella palestinese; 
2. Mosè nell'attesa escatologica del tardo 


traditions biblique, grecque, latine ct égyp- 
tienne (189899); JZ. LAUTERBACH-K. KoH- 
Ler, art. Moses’, in Jew.Enc. 1х (1905) 4-57. 
5755 N. Bonwerscit, Die Mosessage in der 
slavischen kirchlichen Lit; NGG philhist. 
KI (1908) 583-607 (reca la trade di w 
vita di Mosè slava); ScHORER, ind. s.v. ‘Mo- 

7; L, Givzuerc, The Legends of the Jews 
п.ш (1910-1911); E. Serkin, Mose und sei- 
ne Bedeutung für die isr-jüdische, Religions- 
geschichte (1922); J. MomaewsTERN, Moses 
with the shining face: Hebrew Union Col- 
lege Annual 11 (1925) 1-27; M. Авклнлм, Lé 
gendes juives apocryphes sur la Vie de Moise 
(1925); M.J. six Gorion (= M.J. Berpi. 
Czewskr), Die Sagen der Juden. Mose (1926); 
Bousser-GRESSM. 1215.; М.А. Halévy, Mot- 
se dans l'histoire et dans la légende (1927); 
M. Gaster, The Asitir, The Samaritan Book 
of tbe «Secrets of Moses» (1927 
BILLERBECK, ind. s.v. "Moses" ту 1249; SCHLAT- 
TER, Komm. Mt. 5,28; A. KRISTIANPOLLER, 
art. "Moses! (2: In der rabb. Uberlieferung), 
in Jüd. Lex. ту (1930) 310-313; $. RArraronr, 
Agada und Exegese bei Flavius Jos. (1930) 25- 
39.113-127; A. Rosmarin, Moses im Lichte 
der Agada (1932); B. Herter: MGW] 77 
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giudaismo: il ritorno di Mosè; 
з. Mosè, tipo del Messia 
а) il «profeta come Must» che deve 
venire; 


(1933) 390392; H. Winpiscu, Paulus und 
Christus: UNT 24 (1934) 89 5s. 10355. 24235; 
L. Bieter, GEIOE ANHP п (1936) 58.30- 
36; 1, Нымемлмм, art. ‘Moses’, in PAULY AW. 
XVI (1935) 159375. 

Per Aa: 

AF. Grrörer, Das Jabrbundert des Heils 
(1838) 131858; G. Darman, Der leidende 
und der sterbende Messias der Synagoge 
(1888) 28 s; W. BALDENSpERGER, Dus Selbst- 
bewusstsein Jesu im Lichte der messianischen 
Hoffnungen seiner Zeit! (1892) exc, 138-142; 
K. Bons user, Dar Wirken des Christus 
durch Taten und Worte (1921); B. MURMEL- 
STEIN, Adam, ein Beitrag zur Messiaslebre 
WZKM 25 (1928) 242275; 26 (1929) 51-86 
(spec. 51-64); J. Fiscuen, Das Problem des 
neuen Exodus in Js. 40-55: TheolQuart 110 
(1929) 111-130; Јолси. Jeremias, Erlöser und 
Erlosung im Spütjudentum und im Urchristen- 
tum: Deutsche Theologie 11. Der Erlósungs 
gedanke (1929) 112115; W. Ѕтлик, Soter 
(1933) 6158798; Votz, Esch. 191-197; W. 
Ѕтдғик, Die Erlösererwartung in den östlichen 
Religionen (1938) spec. so ss. (e le aggiunte a 
р. 487) 105 88.375.408; L. GOPPELT, Typos. 


Die iypologische Deutung des AT. im Neuen 
(1940); W., Wine, Die Wistenzeit als Typus 
der messianischen Heilszeit (Diss. Göttingen). 
Per Ba: 

Manca ancora uno studio globale della que 
stione. 


1 Per la grafia del nome: Winer (ScumirDEL) 
$ sare; Tiscn., МТ. m 119; E. NestiE: 
ZAW 27 (1907) 111213; THACKERAY 163 n.3 
ScHüRER 11478 n.23; BL-DEBR. f 38.531; 
Pressione, Namenbuch; Scmarten, Gesch. 
Isr. 421 s. Paruscaten-Baver 880. Nei ma- 
noscritti del N.T. la grafia varia tra Молот e 
Mwang. L'unico codice unciale antico che ab- 
bia una grafia del tutto omogenea è il pap. 
Chester-Beatty P“ (inizio del їп sec.) che leg- 
ge regolarmente Муст (17 volte). Tutti 
gli altri codd. unciali antichi hanno una grafia 
non uniforme; pure i codd. SBDK hanno ge- 
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b)il Messia quale secondo Mosè; 
c) il secondo Mosè come figura sofferente. 
B. Mosè gel NT: 
1.il Mosè storico nel МТ. 


neralmente Мезете, mentre la forma Моос 
si riscontra nei codd. AEFG (il pap. Che: 
ster-Beatty Ре [inizio del ur ес.) ha 6 volte 
Месте, ma Muveng in Acr.7,20; il pap. Che- 
sterBeauy P? [ui sec.] legge soltanto in 
Apoc.15,3 Muwotws, corretto però in Muv- 
ctus), il cod. C è estremamente irregolare, 
La medesima situazione si riscontra comunque 
anche altrove nella tradizione manoscritta: nei 
LXX, nei papiri, in ep.Ar., in Filone, in Giu- 
seppe Flavio, nei Libri Sibillini, in /est.Sal T 
migliori mss. del N.T. preferiscono la forma 
Милулту (nei pap. anche Мооотіс [cosi pure 
CIG nu 4668g, test.Sal.25,4] e Mouoeg [Prit 
stcke, Namenbuch 221 ss.] ); lo stesso vale an- 
che per i LXX, Giuseppe Flavio e quasi tute 
le altre fonti. Tale grafia è precristiana, come 
si deduce dall'etimologia egiziana riportata in 
Filone (vit.Mos.1,17: xb үйр Ühup йуу dvo- 
wátoumw Alyimmo) e nuovamente in Giu- 
seppe (Ap. 1,286 e, in forma ampliata, anl2, 
228). Tale grafia con ww dovrebbe rappresen- 
tare il tentativo di riprodurre Ja pronuncia 
egiziana del nome mfeh (THACKERAY 163 n 

3); ritroviamo infatti il dittongo tov agl'inizi 
dell'epoca tolemaica (Mayser 185) nella ri. 
produzione in greco di nomi di persona e di 
mesi (Gv, Xopisuc, Maysen 138). Se dob- 
biamo dare ascolto ad Eusebio (praep. ev. 1,9, 
24; Thavtog.., öv Alyurmo uv. ixáheoav 
Qu), "Aletavopeis бё Gl), tale pronuncia 
va collocata, con maggior precisione, nell'alto 
Egitto. È pertanto estremamente probabile che 
la forma Muwveng abbia avuto una pronuncia 
dittongata (ThackeRay 163 n. 3 > Hemme- 
MANN 360) e la grafia con la dieresi scelta da 
tutte Je nuove edizioni del N.T. (Muwboîic. 
trisillabo) non sembra essere corretta. La gra- 
fia Mwang (Strabo 16,2,35 e generalmente in 
testi metrici come Sib.2,245; 3,253; 8,251) non 
va considerata un adattamento di Мои al- 
la forma ebraica, ma rappresenta la riprodu- 
zione greca di móteb corrente fuori dell'Egitto 
(Strabone) e, probabilmente, anche nel basso 
Egitto (v. sopra la citazione di Eusebio e la 
grafia di Ре), Per la declinazione: WINER 
(Scanner) $ 10,5 е n. 4; THACKERAY 163 $; 
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a) mediatore della legge; 
b) profe 
c) solferente messaggero di Dio cd 
esempio di fede per la comuni 
d)la leggenda di Mosè nel N.T.; 
2. Mosè quale personaggio escatologico; 
3.La tipologia Mosè/Cristo: 
а) ll Battista; 
b) Gesù; 
c) la comunità primitiva; 
d) Paolo; 
е) Matteo; 
f)la Lettera agli Ebrei; 
8) gli scritti giovannei; 
h) Mosè sofferente quale tipo di Cristo. 
C. L'età subapostolica. 


A. MOSÈ NEL TARDO GIUDAISMO 


1. La figura di Mosè 
nel tardo giudaismo 
Per il tardo giudaismo Mosè è il per- 
sonaggio più importante di tutta la sto- 
ria della salvezza fino a quel momento, 
proprio come la Torà è l'unica ed eter- 


Br.Demw $ г; PREUSCHEN-BAUER' 880, 
Tranne poche eccezioni, i LXX declinano 
Muwoîig, Ñ (raro tw), -Ñ (più spesso +, 
ma solo come variante ortografica), 
+]. Nel 1 sec, d.C. troviamo in Filone е Giu- 
зерре il gen. e il dar. della 3 declinazione 
(фо, [405], -&) mentre l'ace. rimane Av. 
Così anche il N.T.: gen. sempre «tc, dat. 
4 (accanto a F nei mss.), ace. Ajy (4e solo 
in Le.16,29 € 1 Corto [cod. P*]), voc. 4] 
(Barn; т Clem.53,2). 

? Il giudaismo ellenistico va ancora più in là 
di quello palestinese nel dare alla Torà questa 
preminenza sugli altri scritti del'A.T.; si pren- 
da come esempio Filone, che conosce vera- 
mente solo la Torà e cita soltanto pochi passi 
isolati dai profeti e dagli аріортай (cfr. J. Ler- 
StGANG, indici a Filone, ed. da L. Сони e P. 
Wennrann vi [1926] 29-43; 1. HEINEMANN, 
Philons griechische und jüdische Bildung 
[1932] 527). 

3 Ned.b.22b. 

* Мер} уо d rr. боз. 
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na rivelazione suprema di Dio, alla qua- 
le gli altri libri del canone sono stati 
aggiunti? soltanto a motivo del pecca- 
to” e con un limitato periodo di validi- 
th A differenza di quanto leggiamo 
nell'A. T. in generale, e in particolare 
nei profeti‘, nel tardo giudaismo si ma- 
nifesta una tendenza al panegirico, alla 
glorificazione della vita e dell'attività di 
Mosè per mezzo di un'infinità di leggen- 
de“, per le quali il racconto biblico offri. 
va notevoli spunti con i molti eventi mi- 
racolosi che costellano tutta la sua esi 
stenza dalla nascita alla morte. È interes- 
sante notare, al proposito, le significa- 
tive differenze che intercorrono tra i 
modi in cui il giudaismo ellenistico e 
quello palestinese videro la figura di 
Mosè. 


5 + vi, coll. 1159; 1163; 1181 s. (ReNGSTORE). 
La posizione sostenuta + vi, col. 1181 va 
comunque limitata e completata, poiché, sia 
pure isolatamente, abbiamo già nell'A.T. spun- 
ti per la glorificazione di Mosè, specialmente 
nell'episodio del volto raggiante (Ex.34,29 ss. 

— MorcenstERN: Mosè considerato un semi 
dio), ma anche in quelli della sua esposizione 
e salvezza (Ex.2,1 ss., cfr. F. DORNSEIFF, Anti 
kes zum AT.: ZAW 53, NF 12 [1935] 155 8.5 
— Breer n 5s.) e della sua morte (Deut.34; 
= WinwiscH 95; Brener 8). Non bisogna però 
trascurare la differenza fondamentale che in- 
tercorre tra l' ávlptoroc desi dell'A_T., legato 
a Dio, e il delos буйр divinizzato dell’elleni- 
smo (Bieter 245.). 


é + Fapwicus, + Camorv, + Beer, =» 
GnüvpAUM, > Роком, —» LAUTERBACH, > 
Конік, + BONWETSCH, + ScHÜnER (11405 
$4 ш 3015. 402.4775.), + GINZBERG, > A- 
BRAHAM, > nin Gorron, > HALÉVY, > 
$тклск-Вилєквєск, — KRISTIANPOLLER, > 
RAPPAPORT, > ROSMARIN, > HEINEMANN. 
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a) Il giudaismo ellenistico 


Incontriamo il modo tipico di conce- 
pire la persona di Mosè nel giudaismo 
ellenistico innanzi tutto nell'opera di 
Eupolemo (metà del tt sec. a. C.); pur- 
troppo ci è rimasto soltanto un fram- 
mento di quella parte della sua opera 
storica in cui parlava di Mosè. Siamo 
un po' meglio informati su Artapano 
(1 sec. a. C.), autore di un romanzo su 
Mosè quanto mai ricco di leggende*, 
basato probabilmente sull'opera di Eu- 
polemo?, le cui orme son seguite anche 
dallo Pseudo-Aristobulo "^ nell'elogio di 
Mosè. Con Artapano ha molti punti di 
contatto anche Giuseppe Flavio (ant. 2, 
201-4,331)" che segue la leggenda di 
Mosè nella sua forma egiziana “. Quale 
fonte per la nostra conoscenza della figu- 
ra di Mose nel giudaismo ellenistico va 
ancora citato Filone (vir.Mos., libri 1 e 
2); costui rimane molto più fedele degli 
altri summenzionati al racconto biblico, 


? In Clem. AL, strom.1,23 $ 153,4, cd Eus. 

praep.ev.9,26. In questo frammento Mosè vie 
ne esaltato come primo sapiente e inventore 
dell'alfabeto. 

* Dobbiamo la conoscenza di un brano abba- 
stanza esteso di quest'opera ad Eus., praep.ev. 
927. 

* Artapano esalta Mosè come interprete della 
scrittura sacra egiziana (-» n. 7), Eus., praep. 
€1.9,27 6. 

W Per lo Pseudo-Aristobulo cfr. Scrióxex тїї 
514-519; per quanto riguarda la data, Bous- 
SET-GuESSM. 285. lo assegnano all'epoca ro- 
mana, $смбкк alla тед del n sec. aC. 

11 Tutto quello che Giuseppe racconta di Mo- 
sè e non risale alla narrazione biblica, è stato 
raccolto da — RAPPAPORT 25:39.115-127 € po- 
sto nel contesto delle rappresentazioni elleni- 
stiche del delog буйр da > WINDISCH 115 е 
da + Више 30:34. Per i rapporti tra Giusep- 
pe ed Artapano cfr. J. FREUDENTHAL, Alexan- 
der Polybistor (1875) 169-171; SchiarTeR, 
Gesch. sr. 190,422 n.179; > HEINEMANN 
372374; > BIELER 30.32 s. Un confronto tra 
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rivestendolo però anch'egli delle tipiche 
forme ellenistiche. 

La vita romanzata di Mosè del giu- 
daismo ellenistico" mostra tutte le ca- 
ratteristiche del fioc ellenistico che e- 
salta l'eroe, ed il racconto biblico è 
così schiacciato dalla materia fantastica 
da risultare irriconoscibile. Mosè, la cui 
nascita è prevista da un veggente egizio 
(los. ant.2,205, + n.238) e che da 
bambino calpesta la corona del farao- 
ne 5, guida, quale generale ed eroe guer- 
riero, l’esercito egiziano contro gli Etio- 
pi” e sposa poi la principessa etiope 
(los., an£.2,252 s). Egli è il padre di 
ogni scienza e cultura ed anche l'inven- 
tore della scrittura alfabetica ”; è il fon- 
datore della civiltà egizia in quanto pro- 
motore della navigazione, dell’architet- 
tura, dell'armamento, dell'ordine politi- 
co e persino della religione dell'Egitto". 
Perfino la filosofia greca poggia su Mo- 
sè!: Pitagora”, Anassapora^, Socra- 
te®, Platone”, Eraclito e Zenone? 


la figura di Mosè in Artapano c in Giuseppe 
ci è offerto da — BIELER 30 5.32. 

12 Scatter, Gescb.Isr.420 n.170 prova il 
colore locale egiziano nei racconti di Mosè in 
Giuseppe. 

13 > HEINEMANN 365 ss. 

% Per un tratto particolare (importante perché 
costituisce un parallelo ad Act.5,19; 12,6-11; 
16,26), quello della liberazione di Mosè dal 
carcere mediante l'apertura spontanea delle 
porte + tv, col. 612 n. 34 (art. ipa). 

15 Tos., ant.2,233 (cfr. Ех. 1 a 2,10: Mosè, da 
bambino, si mette in testa la corona del fa- 
raone). 

35 Artapano, riportato in Eus., praep.ev.9,27; 
Ios., ant.2,238-253. 

1 Eupolemo, > n. 7; cfr. Artapano, + n. 9. 
# Artapano, in Eus., praep.ev.9,27. 

19 Ios, Ap2281. 

22 Pseudo-Aristobulo, in Fus, praepev. 13, 
12,4- 

71 Tos., Ap.2,168. 

2 Pseudo-Aristobulo, + n. 20; Ios, Ap. 2, 
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hanno tratto (dalla concordanza si de- 
duce una derivazione) le loro dottrine 
da Mosè. Anche poeti come Omero ed 
Esiodo si sono serviti dei suoi scritti 5; 
egli è identificato con Museo, maestro 
di Orfeo”; in breve: è il vero maestro 
dell'umanità”, 

I palesi motivi apologetici che deter- 
minano questa immagine giudeo-elleni- 
stica di Mosè trovano espressione, tra 
l’altro, anche nella soppressione di tut- 
ti gli elementi imbarazzanti del raccon- 
to biblico. Già lo storico giudaico De- 
metrio (111 sec. a.C.) vuol provare che 
la moglie di Mosè, Sefora, discendeva 
da Abramo e Ketura?; Artapano dice 
che Mosè colpì l'egiziano per legittima 
difesa”, mentre Giuseppe passa com- 
pletamente sotto silenzio l'episodio. 

Si comprende questa forte tendenza 
apologetica quando si ricorda l’esisten- 
za di una leggenda mosaica antisemita, 
che Giuseppe attribuisce”! al sacerdote 
egizio Manetone (c.270-250 a.C.) e che 
fu più volte ripetuta dal 1 sec. a.C. in 
poi". Secondo questa leggenda, Mosè 
arebbe stato un sacerdote lebbroso di 


168.257. 

B Philo, leg.all.r,to8. 

% Philo, omm problib.sz. 

55 Pseudo-Aristobulo, іп Eus, praep.ev.t3,12, 
13. 

% Artapano, їп Eus., praep.ev.9,27. 

27 Per la genesi dei singoli tratti di questo ro- 
manzo di Mosè — HEINEMANN 367 ss. 

28 Eus., praep.ev.9,29,1 


29 Eus., praep.e1.9,27 

% Altri tratti apologetici sono presenti in Giu- 
seppe: =» RAPPAPORT, passinr. 

? Tos., Ap.1,228-251. È improbabile che Giu- 
seppe abbia ragione, poiché il decisivo $ 230 
spezza il contesto e in origine non ne faceva 
parte (1. HEINEMANN, in PAULY-W., art. ‘An. 
tisemitismus', Supplementband v, 27). 

X $сийккк ti тзт n. 7; 1. HEINEMANN (> 
n. 30) 275. 

M los., Ap.1,238.250. 
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Eliopoli, chiamato originariamente O. 
sarsif ?, che si sarebbe messo a capo di 
80 mila lebrosi cacciati dal paese*. Fu 
messo anche in rapporto con Mosè il cul. 
to dell'asino che veniva attribuito ai 
Giudei ® (persino un Tacito ha prestato, 
fede a questa calunnia)”: Antioco Ері. 
fane avrebbe trovato nel santo dei san- 
ti l'immagine in pietra di un uomo dal! 
la lunga barba che teneva in mano шу 
libro е cavalcava un asino: avrebbe cre. 
duto che rappresentasse Mosè e l'avreb. 

aspersa con sangue di maiale”, 

Filone rimane, sì, più vicino al гас) 
conto biblico, ma il suo Mosè non è| 
per questo meno ellenizzato*. Già la 
frase iniziale della Vita Mosis è rivela. 
trice: «Voglio tracciare la vita di Mosè) 
„~. dell'uomo più grande c perfetto, sot. 
to ogni punto di vista» (гїї. Mos.1,1). 
Mosè mostra di essere l'uomo perfetto 
in quanto è il saggio che riesce a pla. 
smare la propria vita in armonia con la 
«voce della natura» * ed è, contempo-| 
raneamente, il profeta estatico che fu 
divinizzato ® salendo a Dio (Ex.24): 
egli incarna, dunque, l'ideale filoniano 


М ScHORER IM 151 5.529 s. 
* Scuonea mi 152; 1. HEINEMANN (+ n. 31) 
28-30. 

м bist, 
20 Diod. S. 34,1 (Phot., bibl.244, p. 3792 34), 
probabilmente riprendendo la notizia da Posi- 
donio. 
м — Bitter. 34-36 offre un magnifico quadro 
d'insieme della figura di Mosè in Filone e del- 
la sua collocazione storicocculturale. Egli si 
riallaccia a > WINDISCH 103-113, che mette 
in particolare risalto quanto Filone dice a pro- 
posito della deificazione di Mosè (+ n. 40) 

» vit. Mos. 1,48: l'ideale di Mosè corrisponde 
а quello stoico: è 8рд8с tñ quotme Myoc. 

0 R. RrrzrwsTEN, Die Vorgeschichte der 
christlichen Tauje (1929) тоз ss.; J. PASCHER, 
Der Königsweg zu Wiedergeburt und Vergot- 
tung bei Philon (1931) 249 ss; > WINDISCIT 
1045. Chr. soprattutto quaest. in Ex. 2,29: 
transmutatur în divinum, йа ut fiat deo co 
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della pietà, l'ideale della «vita basata 
sulla contemplazione e sulla visione», 
del Blog dewenmiòs xal ёраллхёс 
Filone non si stanca di enumerare le 
virtù del suo eroe?: egli era la legge 
personificata, il mediatore (> col. 144) 
e riconciliatore per il suo popolo ®, «re, 
legislatore, sommo sacerdote e profe- 
та» " insieme © 


Non c'é da sbagliarsi: il Mose filo- 
niano è, in sostanza, tanto lontano da 
quello biblico quanto lo è il Mosè dei 
romanzi fantastici; sia il primo che il 
secondo non sono che esaltazioni di una 
personalità unica, dell'uomo geniale e 
idealizzato. 


b) il giudaismo palestinese 


Scritti su Mosè: 1. II libro dei Giu- 
bilei è talora chiamato anche 'Azoxá)v- 
Чис Muvottg (così Sincello, ed. Din- 
dorf 1,5.49). Contiene un libera ripeti- 


gnatus vereque divinus. 

M > HEINEMANN 371. Giustamente osserva 
— Birre 36: «Questo Mosè non è il profeta 
dell'A.T. né è il solito delos dell'ellenismo...; 
egli è il nveupatxóg nel quale, secoli dopo, 
la gnosi sia pagana che cristiana vide l'uomo 
perfetto». 


# Cfr. soprattutto la lunga lista in vit, Мох 
1538. 

8 vit, Mos. 1,162: аўтдс Бубето vénog čj- 
фус тє xol оү (2,166). 

“ vit. Mos. 2,292 (frase finale dell'opera). Que- 
sti quattro attributi corrispondono allo sche- 
ma della Уйа Mosis: essa, infatti, descrive suc 
cessivamente Mosè come guida del popolo (li- 
bro 1), come legislatore (2,8-65), come som- 
mo sacerdote (2,66-186), come profeta (2,187- 
287). 

45 Cfr. test. L. 8: il Messia è resacerdote-pro- 
feta. Secondo l'haggadà anche Mosè possedeva 
tale triplice dignità (+ MUEMELSTEIN 635), 
considerata anche distintivo dell'uomo primor- 
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zione della protostoria, dalla creazione 
del mondo fino a Ex.14, basata, secondo 
Iubi,rss. su una rivelazione conces- 
sa a Mosè al Sinai e da lui scritta per 
ordine di Dio (1,5.7.26; 23,32)*. 
Data di composizione: poco dopo il 
110 a.C.” 2. La Assumpio Mosis*, 
composta poco dopo la morte di Ero- 
de”, ci è giunta almeno nella sua prima 
parte”. Racconta come Mosè riveli a 
Giosuè, sul monte Nebo, la storia fu- 
tura del mondo fino alla fine. 3. La Vi- 
ta di Adamo ed Eva presenta nci mss. 
greci ABCD ancora un primo tito- 
lo ‘Apocalisse di Mosè'", che è cer- 
tamente secondario”, Tra gli scritti 
giudaici medievali che trattano di Mosè, 
elaborando materiale più antico, van- 
no ricordati: 4. g'dullat mōšeh, ‘la gran- 
dezza di Mose: presenta rivelazioni che 
Mosè ebbe durante un'ascensione al cie- 
z goncessagli prima dell'uscita d'Egit- 

Il midrash è alquanto più antico 
della Cronaca di Mosè compilata nel x 
sec. (v. qui sotto). 5, p‘firat mõšeh, 


diale (Urnzensch) e del redentore + Murmer- 
STEIN 268-275 (cfr. 83 s.: la triplice dignità è 
attribuita anche all'anticristo, l'antitipo del sal- 
vatore); + STAERK, Brlösererwartung 1255. 
102 (Adamo), 24 ss. (Cristo), 52.66 n. 2 (Mo- 
sè), 6os. (Elia) e passim. 

* Secondo 1,27 e altri passi è l'angelo della 
presenza che scrive per Mosè (+ n. 210). 

# Cfr. S. Krem, Paldstinisches im Jubiläen 
buch: ZDPV 57 (1934) 727 (spec. 25). 

* ScHÜRER Ш 294305. 

# SCHÜRER п 298-300. 

5 Il frammento, un palinsesto latino, fu sco- 
perto е edito da AM. Сенам, Monumenta 
sacra et profana 1 1 (1861) 55-64 

з Edito da C. Trscugxbour, Apocalypses apo- 
стурћае (1866) 1 ss. 

з C, Fuetis in KAUTZSCH, Pseudepigr. 506 s; 
SCHÜRER 111 3975. 

5 Bibl. in > Аввлнам 26s; traduzione ib 
dem 75-92 

5 Ibidem 23 
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midrash della ‘dipartita di Mosè’, noto 
in due“ (non in це)“ recensioni. Con- 
tiene leggende sulla morte di Mosè; il 
midrash fu compilato prima del 900”. 
6. dibré bajjamim sel moteb, "Cronaca 
di Mosè’: racconta la vita di Mosè 
con abbellimenti leggendari della narra- 
zione biblica (campagna contro i Cusci- 
ti — col. 772). Il midrash dipende dal 
séfer haijasdr, un'opera che narra la sto- 
ria del mondo da Abramo ai giudici? 
fu compilato circa nel x sec. da mano 
anonima ®. 


Pur nel suo desiderio di esaltare Mo- 
sè con i massimi attributi, il giudai- 


55 Prima ed., Costantinopoli 1516; l'ultima è 
quella di A. Jenner: Bet ha-Midrasch 1 
(1853) 115-129 (= rec. A) e 6(1877) 7378 
(= tec, В). Trad.: A. WünscHe: Aus Israels 
Lehrhallen 1 (1907) 134-162; — ABRAHAM 92- 
113 (esauriente bibl. 41-45). 

% Secondo Scnürer и! зот; Ѕткаск, Ein. 
218, 

57 ABRAHAM 315. 

% Prima ed., Costantinopoli 15:6; l'ultima è 
quella di A. JELLINEK (— n. 55) 2(1853) т-та 
"rad. A. Wuwscur (+ n. 55) 6180; > 
ABRAHAM 46:74 (bibl. 16-22) 

5 > ABRAHAM 13-15. 

1 > GrRÓRER 354 5, — ABRAMAM 15. 

*1 > ROSMARIN 18-27 offre una visione com- 
plessiva degli attributi mosaici attestati nella 
letteratura rabbinica. 

© U testo più antico è Feclus 44,22 (fine) 45,5; 
cfr. spec. il v, 2 (ebraico) ove, con riferi- 
mento ad Ex. 4,16 (cfr. 7,1), si legge: Ed 
egli [Dio] (lo [Mosè] glorificò come) un Dio», 
Lujebdbw Ерт; i LXX attenuano significa 
tivamente l'espressione: Опойосеу оабтёу ŠEN 
dylov. L'Assumptio Mosis chiama Mosè «il 
profeta divino per turto il mondo, il maestro 
più perfetto di questo tempo» (11,16), Negli 
scritti rabbinici si attribuisce a Mosè (ma non 
senza contraddizione) il massimo grado della 
pietà, la mancanza di peccato (S425.4.55b); 
non c'è alcuna parola della Torà ch'egli non ab- 
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smo palestinese, che in ciò non è affat- 
fatto da meno di quello ellenistico е 
anzi subisce l'influenza dell'esaltazione 
di Mosè come eroe? e della leggenda 
mosaica di questo, ha concepito diver- 
samente la sua figura: egli non è, in 
primo luogo, eroe о uomo ideale, ma 
mediatore della rivelazione. 


Egli è il «servo di Dio»®, scelto fra 
tutti gli uomini per la sua fedeltà e mi- 
tezza“, anzi destinato fin dall'inizio del 
mondo ad essere mediatore del patto". 
Dio gli concesse di mirare la sua glo. 
ria“, di udire la sua voce“ e di trasmet- 


hia osservata (Hag..4b); il mondo fu creato 
soltanto per lui (R. Shemuel, + 254, Santé. 
98b), ecc. Pure Mosè rimane, per la maggior 
parte della tradizione palestinese, un uomo fal- 
(> col. 139). Per la concezione samarita- 
na, secondo la quale Mosè è l'erede dell'imma- 
gine di Dio persa da Adamo, cfr. DALMAN, 
Worte Jest 385. 
# Cfr, pes, os, ant.3,180: Mosè è delos 
divo. L'A.T. offre soltanto spunti isolati per 
una glorificazione di Mosè (—» n. 5). Nella sua 
forma tardosgiudaica essa va fatta risalite ad 
influenze greche (— coll. 139 s.) accolte, in pri- 
mo luogo, nel giudaismo ellenistico. 
^ —® n. 15, => n. 238 per l'influenza della leg- 
genda mosaica ellenistica sulla letteratura pale- 
stinese, 
^* Già nell'A.T. Mosè è spesso chiamato così: 
Блузи; Num.127.8; Беш зз, ecc; Воб 
hog: los, ant.5,39; төй: Bar.1,20; 2,28; ‘bd: 
T. Joma 2л. 
** Ecclus 454. Сї. Bar. syr174: «Poiché egli 
era sottomesso a colui che lo aveva creato» 
Pure leggiamo in ass.Mos.12,7: «Non per la 
mia virtù о fermezza (Iat.: firmitatem), bensì 
per la mitezza (lat: temperantia) della sua 
misericordia». 
© ass. Mos, 1,14; > col. 138, 
“ Ecclus 45,3; STRACK-BILLERBECK TII 513 SS. 
99 Ecdus 45.5; 104,29; Ѕтвлск-Вилхивеск iv 
43955. 
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tere ad Israele la rivelazione più alta 
(> col. 770), la Torà preesistente”. 
Egli, però, apprese dalla bocca di Dio 
sul Sinai anche la Torà orale, cioè le in- 
numerevoli disposizioni derivate dalla 
Torà, per passarla al suo popolo median- 
te la tradizione orale”. È il suo spiri- 
to che viene trasmesso in una successio- 
ne ininterrotta, mediante l’ordinazione, 
agli scribi che vengono così autorizzati 
a svolgere la loro funzione”. Egli è il 
maestro d'Israele per antonomasia ”. 


Mosè è, però, ancora qualcosa di più. 
È il «profeta divino per tutto il mon- 
do»; «tutti i segreti dei tempi e la 
fine delle ore»? gli sono stati rivelati 
da Dio". È il pastore (> тошу)” 
fedele che strappa il popolo al dominio 
del faraone. E l'uomo paziente che «ha 
sofferto molto in Egitto, al Mar Rosso 
e nel deserto, per 40 anni» ^, e infine 
la morte e Ja sepoltura nel deserto (> 
coll. 781 5.). È il grande uomo di pre- 
ghiera che, come difensore d'Israele, 
«giorno e notte s'inginocchia ogni ora 
sulla nuda terra in preghiera» ^ e che 
«ha dato la sua anima alla morte» (15. 


LLERDECK 1V 43) 39. 
л Pea j. туа (rt. 595): «Scrittura, Mishna, 
Talmud, Haggadà, anzi persino ciò che un acu- 
to discepolo potrà mai dire al suo maestro è 
già stato detto (da Dio) sul Sinai a Mosè»; 
Ex.r46, (verso la fine) a 34,11 (halakot, mi- 
drash, haggadot); 47,1 a 34,27. Cfr. la frase che 
s'incontra 50-60 volte nella letteratura talmudi- 
ca, Pilakà l'moteb miissinaj, per indicare un or- 
dinamento antichissimo, tramandato oralmente. 
72 STRACK-BiLLERBECK 11 654 =. 

79 La frase «Mosè nostro maestro» è straordi- 
nariamente frequente: => ROSMARIN 27 n. 
105.106; 19 n. 18 є 29; 26 n. 104. — n. 62 € 
— VI, col. 1177. 

7 ass.Mos.11,16; per i testi rabbinici > Ros- 
MARIN 19 5. 

75 4Esdr.14,5. 

76 Questo è il tema dell’ass. Mos., =» col. 776: 
inoltre Bar. syr. 4,5 € il lungo elenco dei se 
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53,12) volendo assumersi vicariamente 
la punizione per il peccato commesso 
col vitello d'oro (Ex 32,32)". 

Degne di menzione particolare sono 
lc asserzioni sulla morte e l'ascensione 
di Mosè al cielo. 


с) Morte c assunzione di Mosè 


La tradizione corrente insegnava, in 
armonia con il racconto biblico (Deut. 
34,5-8), la morte di Mosè, e proprio gli 
eventi miracolosi connessi con Ja sua 
morte secondo il racconto di Deut.34 
forniscono un terreno più che fertile al 
nascere di molte leggende. 


Mosè si oppone invano, con tutte le 
sue forze, alla morte; non viene esaudi- 
ta neanche la sua preghiera di poter en- 
trare nella terra promessa prima di mo- 
rire. Samael, l'angelo della morte, non 
riesce a prendere la sua anima ed egli 
muore quindi ‘alpi jhwh (Deut.34,5), 
«per il bacio di Jahvé», come general- 


greti dischiusi a Mosè, $9411. 

7. Frequente attributo di Mosè, >» ROSMARIN 
82 n. 293; pes, Мех a 1431. 

Ж ass. Mos. 3,11 

P ass. Mos. 11,17; inoltre rr,tr.r4i 12,6; Tub. 
11921. 

™ Sota b. 142; ivi anche Is.53,12: «Ed egli ha 
interceduto per i trasgressori» viene riferito 
all'intercessione di Mosè: «poiché egli invocò 
miscricordia per i malvagi d'Israele» (R. Sim- 
lai, c. 250 d.C.). In Mek.Ex.12,1 e Deutr.3,17 
a 10,1 leggiamo, a proposito di questa inter- 
cessione di Mosè (Ex.32,32), che egli «sacrifi 
cò la sua vita per Israele». 

т Hen. ceth.89,38 (la visione del pastore); ais. 
Mos. (e il Libro dei Misti) — n. 95; Philo, vir. 
Mos-2,288.291 е sacrA.C8 e 10; Iudae 9; => 
ROSMARIN 133-149 offre abbondante materia- 
le rabbinico (raccolto però acriticamente); an 
che STRACK-BILLERSECK 1 753756; per il mi 
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mente si traduce". Michele lottò col 
diavolo per il possesso del cadavere (Ги 
dae 9, > n.211); Dio lo seppellì con 
l’aiuto degli angeli; la tomba è collega- 
tata, per via sotterranea, con la grotta 
di Macpela (S.Deuz. $ 357 а 34,5) e la 
putrefazione non riuscì ad intaccare la 
la salma ®. 


Specialmente alla sua morte e alla sua 
sepoltura nel deserto si è attribuita una 
virtù espiatrice*. 


Il midrash p‘żirat moteh (+ coll. 776 
s.) termina con le parole: «La morte 
di Mosè è un altare d'espiazione (mzbb 
kprb) per tutto Israele, come hanno 
detto i nostri maestri — benedetta sia 
loro memoria! — dice R, Ishag». Il 
fatto che Mosè fosse morto nel deserto 
diede alla sua morte un valore d'espia- 
zione particolare per la generazione del 
deserto: «Perché Mosè è morto nel de- 
serto? Perché la generazione del deser- 
to possa ritornare e risorgere per suo 
merito». Nell’interpretazione di R. 
Simlai (c. 250 d.C.), che riferisce 15.53, 


drash sulla morte di Mosè — coll. 776 s. Prece- 
dente bibl. (fino al 1909) in > Sciuerr 111 
зов. 

® Si tratta della concezione, diffusa tra molti 
popoli, che l'anima lascia il corpo con l'ultimo 
fespiro e potrebbe esser afferrata con la boc- 
ca. Secondo Ber. b. Ва la «morte per il bacio 
(di Dio)» è il più soave dei 903 tipi di morte; 
cfr. КМ. Hormann, Philema bagion (1938) 
p 

8 Per attestazioni sulle singole leggende > 
ROSMARIN 133-149. 

M I primi testi sono del ш sec. d.C, ma ciò 
non vuol dire che la dottrina non sia più an- 
tica. 

#5 A. JELLINEK: Bet ha-Midrasch 6 (1877) 78; 
par. 1 (1853) 129. Si veda inoltre + MURMEL- 
STEIN 70 n. 1, che combina molto abilmente 
col nostro passo il Mosè che sacrifica nel san- 
tuario celeste (— n. 98) 

% Рез, aggiunta 3 (199a); par. Pesk.159b. 
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12 a Mosè, ad un certo punto si legge: 
«Ба è stato annoverato tra i malfatto- 
ri’, infatti egli viene contato tra quelli 
che sono morti nel deserto» (Sota b. 
14a; nel contesto attuale questa citazio- 
ne vuol dire che Mosè espiò con la mor- 
te nel deserto il peccato commesso col 
vitello d’oro)" 

Come la morte, così anche la sepol- 
tura nel deserto ha virtù espiatrici 
«Dio disse a Mosè: Se tu sarai sepolto 
qui (nel deserto) presso di loro (la 
generazione del deserto), allora costoro 
(alla risurrezione) verranno con te in 
grazia dci tuoi meritie”, Un altro pas- 
so afferma che il valore espiatorio del- 
la sepoltura di Mosè gioverà ad un nu- 
mero ancor maggiore di persone: «Per. 
ché Mosè è stato sepolto in terra stra- 
niera? Perché tutti quelli che similmen- 
te muoiono all’estero possano tornare 
in vita per i suoi meriti»". R. Hama 
b. R. Hanina (c. 260 d.C.) pensa ad una 
particolare espiazione: «Perché Mosè è 
stato sepolto presso Beth-Pe'or (Deut. 
34,6)? Per espiare quello che fu fatto 
con Pe'or (Num.25)»" 


5 Questa frase manca nel testo parallelo del 
midrash рела? moieb (ed A. JELLINEK [> 
п. 85] 6,75), probabilmente a ragione, per. 
ché non si adatta al contesto. 

* Si legga con STRACK-BILLERBECK 1 57, 1V 
1187 30и (e non ^il) 

® Deutr. 29 a 3,24; cft. Tanh. bat $ to (ed. 
di Vienna [1863] 227 а) c par: «Rimani al 
loro fianco e poi vieni in loro compagnia» 
(STRACK-BILLERBECK 1 757 $.). 


® Tanb. w'thnn sb (8 6, verso la fine) (STRACK- 
BILLERBECK а 7: 
91 Sota Бла; cfr. Rashi a Deut.34,5 (A. Bei 
Liner, Raschi. Der Kommentar des Salomo b. 
Isak über den Pentateuc? [1905] 423): «La 
sua tomba stava pronta fin dai sei giorni della 
creazione, per espiare l'accaduto con Pe'or; è 
una delle cose (4.5.6; Pes.b.s4a: delle то co- 
se) che furono create al crepuscolo della sera 
di venerdì (della settimana della creazione)». 
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Accanto all'opinione dominante che 
Mosè morì, abbiamo l'altra, attestata 
più raramente, che egli venne rapito 
corporalmente” іп cielo. È comunque 
notevole che questa idea sia sorta, poi- 
ché sta în chiaro contrasto con quanto 
è esplicitamente affermato in Dew/.34,5. 
Tale concezione sorse probabilmente in 
seno al giudaismo ellenistico”. 

Giuseppe è il primo ad attestarne l'e- 
sistenza quando, con voluta ambiguità, 
scrive (ant. 4,326}: «Improvvisamente 
gli fu sopra una nuvola ed egli venne sot- 
tratto agli sguardi giù in una valle; nei 


libri sacri egli scrisse d'essere morto, 
temendo che qualcuno osasse afferm: 


% Questa è la cosa importante; là dove s'in- 
segna che solo l'anima di Mosè è salita in cic- 
lo (Filone — n. 81, probabilmente Газ. Mos. 
e il Libro dei Misti — n. 95) si afferma la sua 
morte. 

99 L'idea dell'assunzione corporale di Mosè de- 
v'essere sorta in seno al giudaismo ellenistico, 
non in quello palestinese: ciò si può legitti- 
mamente dedurre dal fatto che è Giuseppe a 
fornircene la prima testimonianza c che gli 
scrini rabbinici sono quanto. mai reticenti al 
proposito (gli unici passi sono i due discussi 
nel testo). Cfr. per l'assunzione del delos буйр 
Philostr., vi. Ap.8,29: Filostrato non è sicuro 
sc Apollonio di Tiana sia morto о no (— Big 
LER 111935] 48 n. 64). 

91 ScurattER, Komm. Mt. 528. 

# Nelle parti che ci sono state conservate 
ass. Mos. ci parla ripetutamente e chiaramen 
te della morte di Mosè (1,15; 10,12.14; 11,7. 
В); concorda con ciò il fatto che, secondo 
quanto leggiamo nei Padri della Chicsa, la leg- 
genda della lotta di Michele col diavolo per 
il corpo di Mosè (Iudae 9) proviene dallas. 
Mos, (> n. 211). L'assunzione di Mosè de- 
scritta nella chiusa del libro andata perduta 
(е che dà il titolo all'opera) non può aver in- 
dicato altro che l'ascensione della sua anima. 
Già è confermato da una citazione che Orige- 
ne (bom. in losa) trovò in libello quodam, 
icet in canone non habeatur, se tale libellus, 
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re, a motivo delle sue eccezionali vir- 
tù, ch'egli fosse asceso in alto, presso li 
divinità». E quindi evidente che Giusep- 
pe Flavio conosce l'idea dell'assunzione 
corporale di Mosè in cielo, anche se 
personalmente non l'accetta. D'altra par- 
te non è possibile sostenere, come mol- 
ti hanno fatto (+ 1v, col. 95 n.92), 
che la conclusione (non pervenutaci) 
dell’ass. Mos. riportasse l'assunzione di 
Mosè, se per assunzione s'intende un 
fenomeno che ha a che fare con il cor- 
ро vero e proprio (+ n.92)”. Comun- 
que è possibile che Mc.9,4 s. c par. pre- 
suppongano proprio l'opinione dell'as- 
sunzione corporale di Mose: sembrano 
indicare ciò, da una parte, l'accostamen- 
to di Mosè ad Elia, e, dall'altra, il fatto 
che generalmente * ё Enoc (che fu rapito 


come pensa 5сийвен ш 303, è la nostra ass. 
Моз: refertur quia duo Moyses videbantur, 
unus vivus în spiritu et alius mortuus in cor- 
pore. Così anche la Euodii epistula ad Augu. 
stinum (Aug, ep.259): tunc cum ascenderet. 
in montem ut moreretur vi corporis, efficitur 
ut aliud esset quod terrae mandaretur, aliud 
quod angelo comitanti sociaretur. Con questi 
due passi concorda una frase tramandata da 
Clem. AL, злот бд $ 152,2, che forse è ri- 
presa da quel "Libro dei Misti' (SCHLATTER, 
Gesch. lsr. 321 е 444 n. 312) citato in strom, 
123 $ 15345 15445 anche qui si dice che 
uè vide il corpo e l'anima di Mosè sepa- 
тд» Muwuota ġvahapfavépevov Бутт®з 
slev сой è xe) Navi, xai «by [iv uer" 
@үүлм, тёз Bb imi тё öp тй rà. pé- 
р=тта жб (sepoltura) d&toópvov, Tn 
questi tre passi (Clemente Alessandrino, Ori- 
gene, Evodio) non si afferma alcuna assunzio 
ne corporale di Mosè, bensì, propria come in 
Filone (vir. Mos. 2,288.91; sacr. A.C. 8,10), Ра. 
а sua anima nell'ora del- 


% Nella leiteratura rabbinica abbiamo un uni- 
co passo tardivo (STRACK-BILLERBECK 1 756; 
лу 785) che tratta della venuta comune di Mo- 
sè ed Elia negli ultimi tempi, Геі. зау (ver- 
so la fine) a 10,1: «Un giorno, quando farò ve- 
nire a loro il prota Elia, voi due verrete in- 
sieme». 


785 vol 


in cielo come Elia, corporalmente ) ad es- 
sere menzionato insieme con Elia, non 
già Mosè (> 1v, coll. 94.75 n.19) Сё 
soltanto un passo isolato nella letteratu- 
ra rabbinica in cui si affermi chiaramen- 
te l'assunzione di Mosè: si tratta di 
una baraîta contenuta in S.Deur. $ 357 
a 34,57: «Alcuni dicono: Mosè non 
è morto, ma sta lassù ove compie il ser- 
vizio (sacerdotale)*»; e nel grande mi- 
drash al Deut. leggiamo: «Tre andaro- 
no vivi in cielo: Enoc, Mosè ed Elia» *. 


Anche a proposito della fine della vi- 
ta di Mosè si manifesta la differenza 


che intercorre tra il giudaismo ellenisti- 
co e quello palestinese: il primo parla 
della sua apoteosi‘, il secondo si pone 
invece il problema della causa e del va- 
lore della morte dell'uomo di Dio. 

d) La differenza tra la figura di Mosè 
ellenistica e quella palestinese 

Abbiamo così visto come nei tardo 
giudaismo si sviluppi un'immagine di 
Mosè totalmente nuova man mano che, 
a cominciare dalla diaspora, per l'in- 
fluenza greca, va diffondendosi sempre 
più un'esaltazione di Mosè per la qua- 
le РАТ. offre soltanto rari spunti (> 
n. 5). Per quanto uniti nell’intenso de- 
siderio di esaltare M. il giudaismo 
ellenistico e quello palestinese mostra- 
no fondamentali differenze. 


97 Par, Sota b. 13b е Midr. Tannaim а Deut. 
34,5 (ed. D. Horrmanx [1998/9] 224). 

эв + MURMELSTEIN 70 n. з, che fa presente 
l'idea samaritana di Mosè sacrificante nel san- 
tuario celeste (Marga, commentario al Penta 
teuco, ed. M. Hementieim, Bibliotheca Sama- 
ritana ir [1896] 73). 

* Secondo un ms. berlinese (p. 125) citato în 
— M.J. BIN GORION 373 
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Il giudaismo ellenistico è sotto l’in- 
fluenza dell'immagine del дєї0< &vip; 
Mosè viene così concepito come un su- 
peruomo, sia che lo si celebri come ge- 
nio e si sviluppi un'immagine di Mosè 
assolutamente fantastica (romanzo di 
Mosè), sia che lo si presenti come luo- 
mo perfetto e si veda in lui il modello 
dell’uomo pio che s'innalza fino a Dio 
(Filone). 

L'immagine palestinese di Mosè na- 
sce altrimenti: quanto l'A.T. dice di 
Mosè, uomo di Dio, viene ampliato ed 
abbellito; oltre а ciò (e più tarde son 
le fonti più chiaro è tale processo) ven- 
gono riferiti a Mosè, il liberatore dal- 
l'Egitto, i motivi dell'attesa del libera- 
tore finale, motivi che ci sono ben noti 
sia dalla speculazione palestinese cen- 
trata sulla figura di Adamo e dell’uomo 
primordiale (Urmensch) sia dall'attesa 
messianica !, Tutto sommato, il giudai- 


smo palestinese rimane molto più vici- 
no all'A.T., poiché Mosè, senza subite 
l'influenza dannosa del romanzo mosai- 
co, rimane prevalentemente un uomo 
fallibile (> n.62) e viene esaltato, in 
primo luogo, quale mediatore della pa- 
rola di Dio ad Israele. 


100 Philo, vi. Mos. 2,288 ss.: Mosè viene tra- 
mutato die vouv #дловбітатоу (288; cir. 
— WiwpiscH 106); sacr. А.С. 8 ето. 

19i Ciò è comprovato dai testi riportati in > 
MURMELSTEIN 51-64, che andrebbero amplia- 
ti da quanto è stato detto sopra (specialmente 
= sorto с), e in > STAERK, Erlosererwartung 
30:56; cfr. anche > n. 45 


787 (1,860) 


2. Mosè nell'attesa escatologica 

del tardo giudaismo: 

il vitorno di Mosè 

Non si parla molto spesso del ritor- 
no di Mosè alla fine dei tempi. L'acco- 
stamento di Mosè ed Elia in Mc.9,4 s. 
e par. fa presupporre che, accanto al- 
l'attesa precristiana dell'apparizione di 
Enoc ed Elia quali precursori del Mes- 
sia "^, esistesse una tradizione dell’atte- 
sa di Mosè ed Elia in tale funzione (+ 
1v, coll. 94s.)'%. Altrove si parla di 
un ritorno di Mosè solo in passi che 
trattano della sua morte e sepoltura 
nel deserto. Mosè dovette sottostare a 
queste due esperienze perché potesse 
così adempirsi la Scrittura (Deut.33,21, 
che il midrash riferisce a Mosè): «Egli 
viene alla testa del popolo» (così il mi- 
drash); cioè affinché, in questo modo, 
la generazione del deserto potesse un 
giorno risorgere, grazie ai suoi meriti, 
ed entrare nella terra promessa sotto 
Ja sua guida (> coll. 781 s.). 


19 П testo più antico è Hen. аер .90,31 (nel 
contesto attuale) =» 1v, coll. 75 s. n. 19; segue 
4 Esdr.6,26 + tv, col. 75; apoc.Pir.2; apoc.El. 
copta (Ѕтелмровғе [ TU, NF 2, Heft за, 1899) 
1635, 169 — ту, coll. 98 s. Altro abbondante 
materiale è indicato da W. Bousser, Der An- 
tichrist (1895) 134-139. 


1% Nella letteratura rabbinica quest'attesa è 
attestata soltanto nci passi citati alla — n. 96. 


1% Sanb.10,3; T. Sanb.13,10 € inoltre Bacrtex, 
Tannaiten Y 135 s., spec. 136 n. 3. 


15 Molto simile è Deutr.2,9 (verso la fine) a 
324 — col. 782; inoltre Exr.2,5 a 3,1: «Nel 
deserto li lascerai c dal deserto li trarrai un 
giorno, v. Os. 2,16». 
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Nel 1 sec. d.C. si disputava se la ge- 
nerazione dell’esodo avrebbe partecipa- 
to alla risurrezione ed al mondo futu- 
ro! L'interpretazione summenzionata 
di Deut.33,21 esprime la posizione del- 
Гаја moderata, che era la predominante. 
Leggiamo così in Tanh. bgt $ то (ed. di 
Vienna [1863]227a): (Dio ordina a 
Mosè di restare nel deserto) «Rimani 
al fianco loro (dei morti nel deserto) e 
poi vieni în loro compagnia, come dice 
Deut.33,21: Egli viene alla testa del po- 
polo» 16 Come ci si immaginava che ciò 
avvenisse si può vedere, p. es, da S. 
Deut. $ 355 а 33,21; Tg ато, 
а Deut.33,21: questi passi descrivono 
Mosè che entra nel paese di Israele al 
la testa dei vari gruppi (i dottori delle 
Scritture, della Mishna, del Talmud) per 
ricevere con ciascuno la ricompensa ™. 
Va riferito all'ingresso della generazio- 
ne del deserto nella terra promessa an- 
che il seguente passo frammentario del 
Targum che affianca Mosè al Messia, 
«Mosè verrà dal 
verrà da Roma!”; 

iello uideri (la generazione dell'eso- 
do) capo di una nuvola (leggendo 
‘nn’ invece di 'л') e questo guiderà (la 
diaspora)"* a capo di una nuvola, e 
memrà di Jahvé™” guiderà in mezzo ai 


1% Senza nominare esplicitamente la penerazio 
ne dell'esodo, Tanh wjgr (ed. di Vienna 1863) 
133b, dice che Mosè verrà «alla testa di tutti 
loro, quando, nel mondo futuro, i giusti ver- 
ranno a ricevere la loro ricompensa»; Tanh. 
(ed. Busen) wigr' 6, p. з a; Deutr.9,s (alla fi 
ne)a 31,14. 
W Fin qui giunge anche TgJ. п Ex. 1242 
secondo Elia Levita, s.v. mijb' е sv. mih (M. 
Ginssunora, Das Fragmenten-Targum [1899] 
105). 
1% I testi che parlano del rimpatrio della di 
spora ad opera del Messia sono indicati in 
STRACK- BILLERBLCE iv 907 s. 

ibl. sulla memrà — tv, col. 
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due ed essi procederanno insieme trion- 
falmente e i figli d'Isracle diranno: а 
lahvé appartiene il regno in questo 
mondo e in quello a venire». 

Negli scritti più antichi, al contrario, 
non si trova mai! l'idea che il Mosè 
che ritorna sarà il Messia. 


3. Mosè, tipo del Messia 

Nella haggada Mosè è tipo in doppio 
senso; da una parte raffigura Adamo, 
dall'altra prefigura il Messia. Abbiamo 
già parlato (> col. 786) del paralle- 
lismo di Mosè con Adamo, considerato 
l'ideale uomo primordiale; ora dobbia- 
mo, invece, esaminare la concezione, an- 
cor meglio attestata, di Mosè quale pre- 
figurazione del Messia e, in particolare, 


"о Contro l'opinione di Bousser-GRESSM. 
233. Come unico testo abbastanza antico si po- 
trebbe citare Si6.5,256-259: «(256) Ma uno 
verrà nuovamente dal cielo, un uomo straordi- 
nario, (257) le cui mani stese sul legno frus 
fera (238) il migliore degli Ebrei che un gior- 
no fece fermare il sole (< 045% тоте ati} 
асу)». Se si tolgono i vv. 257 e, forse, 258 a 
come interpolazioni cristiane, abbiamo che il 
passo aspetta quale Figlio dell'uomo (v. 256: 
Dan.7,13) colui che fece fermare il sole (+ 
ulds той dvdpibrov), cioè Giosuè (1os.10,12) 
Si potrebbe riferire il passo a Mosè perché ab- 
biamo che, effettivamente, il miracolo dell'ar- 
resto del sole operato da Giosuè è attribuito 
anche a Mosè, nella letteratura rabbi 
in epoca tannaitica (v. esempi in STRACK-Bit- 
LERBECK I 13; Ш 414). Ci si deve domanda- 
re, però, se è verosimile che gli autori dei 
bri Sibillini abbiano conosciuto questa attri- 
buzione del miracolo a Mosè, attestata solo in 
Palestina; il miracolo venne inoltre attribuito 
anche ad Elia (Aggadat Bereshit [ed. di Var- 
savia 1876] 76, p. 52a, 5 ss.); il testo biblico 
fa comunque apparire più probabile che si 
tratti di Giosuè, a meno che il problema non 
svanisca del tutto se si legge al v. 258 (-> 1v, 
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il problema, quanto mai importante per 
il N.T., di quando Mosè cominciò ad 
essere considerato tipo del Messia. 


a) Il «profeta come Mosè» che deve 
venire (Deut.18,1 5.18) 


È estremamente difficile sapere con 
precisione come il tardo giudaismo ab- 
bia inteso la promessa, rivolta a Mosè, 
che Dio avrebbe fatto sorgere dai suoi 
fratelli un profeta come lui (Deur.18, 
15.18). 1. Non ci si può certo conten- 
tare della constatazione che le scarsissi- 
me!" citazioni del passo negli scritti 
rabbinici riferiscono questa promessa a 
ciascuno dei profeti del passato! sorti 
dopo Mosè, in particolare a Geremia 
(Pesk.1 12a; cfr. $. Deut. $ 175a 18,15), 
per quanto tale interpretazione possa 
essere considerata antica, come si vede 
da Filone". 2. Abbiamo infatti buone 


сог), con BURESCH e GEFFCKEN, тїтє. 
111 Questa concezione appare soltanto con Na- 
tan b. Solomon Spira, sfr mglh mwqwt (sc), 
— MJ. sm Соком 378: «Tutti sanno che 
Mosè è il Messia della stirpe di David. Finché 
viene Silo, si dice nella protezia sul Messia 
{Gen.49,10). Ora Silo c Mosè sono la stessa 
cosa», 

"2 L'elenco che troviamo in STRACK-BILLER- 
BECK п 626 s. (soltanto tre passi!) è probabil- 
mente completo. 

из $. Deut. $ 176 a 18,16; cfr. G. DALMAN, 
Ergänzungen und Verbesserungen хи Jesns- 
Jeschua (1929) 4. а 
14 In specleg.1,65 Filone sembra richiamarsi 
a Deut.18,15 e riferire il passo ai profeti del 
passato (STRACK-BILLERBECK I1 479; di parere 
diverso è — DALMAN 28 n. 2); non l'ha certo 
inteso in senso messianico (contro l'opinione 
di Grrörer 333 e Мог, Esch. 194). È molto 
comune, ma non certa, l'ipotesi (sostenuta, p. 
es., da ELJ. Capnurx, in JACKSON-LAKE 1,5 р. 
372 n. 2) che Dew.18,15.18 venga riferito a 
Giosuè in ass. Mos. 10,15: te (scil. Giosuè) 
elegit deus esse mibi (scil. Mosè) successorem 
eiusdem testamenti 
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ragioni per credere che vi fosse anche 
un’interpretazione futuristica della pro- 
fezia, che, caso quanto mai strano, non 
ha trovato eco nella letteratura rab- 
binica. Infatti su Deut.18,15.18 non si 
fonda soltanto l'attesa «del profeta» !Ё, 
ma probabilmente anche la speranza 
dell'apparizione di un «profeta ricono- 
sciuto» ''*, oppure di un profeta escato- 
logico che avrebbe ripetuto le piaghe 
d'Egitto"; finalmente", forse, anche 
l'aspettativa popolare della venuta di 
un броја secondo il modo dei profe- 
ti» V oppure del ritorno edi uno degli 
(antichi 8) profeti» "!. 

Tutti questi testi concordano nel non. 
identificare il profeta atteso col Mes- 
sia!®. Basta considerare 0.1,21.25 per 
vedere chiaramente come ci si aspettas- 
se Й profeta, oltre al Messia cd Elia, e- 
videntemente quale precursore del Mes- 


15 03,2135; 740. 

"е r Mach.14,41: Выс той @заттїїуаһ трорї 
amv murcby; cft. 446. 

IN Apoc.11,3 ss, => DALMAN 29 n. 2 

118 — DALMAN 29 n. 2. 

1 Mes: трорӯст Фф (= aram. ди, 
её, ‘al modo di’) tlc (= aram. bad, prono- 
me indet, = tic) ту трофтүтіду; par. Le.9,8. 
120 + тбуу @рдайшу, Le.9,8.19. 

їй Me,828 (els [> n. 119] sv трофттбу); 
Mt.16,14 (> Лерццас); Lc.9,19, Per le con 
nessioni di Me.6,15 par. e 8,28 par, con Deut. 
181548 => DALMAN 29 n. 2, K. Н. Кехо 
stone, N.T. Deutsch, a Iezas з. e infine О. 
TavtnNEEIND, Ару. (1939) 70. 

122 Si noti specialmente che sia in /0.1,21.25 
che in 7,405. il profeta è ben distinto dal 
Messia. L'interpretazione non messianica di 
Me.6,15 е 8,28 si deduce da 8,29. 

13 р, BrniemsECk: Nathanael 19(1903) 122 
n.62. 

14 ScutATEER, Komm, Job. a 1,21; ID., Die 
Sprache und Heimat des 4. Evangelisten (ВЕТЬ 
6 [1902] 26); O. Bavennr., Apg. (1939) 70. 
15 > GrröreR 318-413 diede (nel 1858) una 
decisa risposta affermativa, ma non valutò criti- 
camente le prove addotte; a p. 324 afferma: 
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sia!" L'attesa escatologica che trova 
qui espressione si limita pertanto, diffe- 
rendo così notevolmente dall'apocalit- 
tica (+ 1v, coll. 75 s. 9355. 98), ai 
tre personaggi per la cui missione esea- 
tologica esisteva una solida base scrittu- 
rale: il Messia, Elia (Mal. 5,23) e il pro- 
feta (Deut. 18,1518). 


5. Da più di un secolo si discute se 
oltre a questa interpretazione futuristi. 
ca non messianica di Deut.18,15.18 nel 
tardo giudaismo ne esistesse anche una 
messianica *. 

Il fatto che il N.T. riferisca Dew.18, 
15.18 a Cristo (Act.3,22 s; inoltre > 
coll. 8085; 8295.) non entra qui in 


linca di conto, poiché si tratta di una 
prova scritturale cristiana. Maggior im- 


«Tra gli scritti dell'antico patto non c'è alcun 
altro passo che, ai tempi di Gesù, sia riferito 
al Messia con maggior decisione e da un mag- 
gior numero di persone, di Dex/.18,15». Più 
cauto è > BORNHAUSER 58 (tenendo presente 
la varietà d'indicazioni fornite dal Vangelo di 
Giovanni, — punto a. nel testo); «Le opinio. 
ni divergevano, se il profeta e il Messia do- 
vessero apparire in una stessa persona oppu- 
re no». Risponde affermativamente, ma con 
riserva, anche STRACK.BILLERBECK 1 480: 
aL'attesa del profeta-messia (attestata da Jo 
6,145. e, indirettamente, da Giuseppe Flavio, 
— punto b.) viene generalmente, ed а ra- 
ne, fatta risalire a Dezz.18,1 5.18». Più con 
vinto è — STAFRK, Soler 61-72; allermativa- 
mente rispondono anche Voz, Esch. 194 e K. 
Н. Rencstore, NT. Deutsch, a Lc.7,15 s. Ne 
gativamente risponde invece—> BALDENSPERGER 
138s: nota l'assenza di prove precristiane; 
Io.6;14 potrebbe rappresentare un'idea venu- 
ta in quell mente alla gente; a torto 
scarta i раі di Giuseppe Flavio pensando che 
non provino «alcunché per il giudaismo pre 
cristiano». Negativo è anche R. BULTMANN, 
Tob. (1937) 61: l'interpretazione messianica di 
Deut.18,15.18 va intesa come especificamente 
cristiana»; quest'alfermazione già non regge da- 
vanti alla tradizione samaritana (> n. 216). 


EIL 


portanza ba il fatto che i Samaritani ri- 
ierivano DentiB,rs.18 al Messia; 
certamente non se ne può dedurre con 
sicurezza un'analoga interpretazione nel 
tardo giudaismo, perché il canone sa- 
maritano si limitava al Pentateuco ed 
essi erano pertanto costretti a trovare in 
quei libri prove per la loro attesa mes- 
sianica. Per l'esistenza di un'interpreta- 
zione messianica di Dent.18,15.18 nel 
tardo giudaismo vanno valutati soltan- 
to i seguenti passi: a) [o.6,14 s. ove (a 
differenza di I0.1,21.25; 7,405. — n 
122) il profeta è, nel giudizio della fol- 
la, una figura messianica "7; b) Giusep- 

riporta che due capi rivoluzionari, 
Feudi e l’Egiziano, i quali si erano pre- 
sentati come liberatori (quindi con pre- 
tese messianiche), si erano definiti pro- 
feti ™, Tutto il resto è incerto: c) sem- 
bra che il Documento Damasceno abbia 
riferito Deut.18,15 al «maestro di veri- 
tà»!®, che presenta le caratteristiche 
del secondo Mosè e di cui era atteso il 
ritorno, evidentemente come Messia 
(> n.169). d) Test.L.8,145., un passo 
che appartiene alla porzione giudaica 


1% Eus, (beopb.4,35 (p. 216); Ре. Сет, re- 
cogn. 1,545; 574.5 (ed. W, FRANKENBERG, 
TU 48,3 [1937] 60.62.64); 7,33 (ed. E. 
Окаѕрове [1838] 168). Cfr. inoltre Orig, 
Cels.1,57: Dositeo HENGE... reca: Zapa- 
peig, ёт, айтёс ein è rpopntevbuevoc боть 
Момебыс Xpetég. È per Deut.18,15.18 che 
il Messia dei Samaritani si chiama ‘il maestro" 
(muri o mudi, сї. Н. Орєвевс, The fourth 
Gospel [1929] 183) e con ciò concorda il fatto 
che in 04,25 il Messia samaritano è atteso 
come maestro inviato da Dio, La grande im- 
portanza di Deut.18,15 per i Samaritani è evi- 
dente dal fatto ch'essi hanno aggiunto questo 
versetto al decimo comandamento. 


1? Cercheremo di mostrare più in là (+ coll. 
Воз s.) che l'interpretazione messianica di Deut. 
18,15.18 costituisce il fondamento primitivo 
della tradizione apocalittica di Apoc.11,3 ss. 


18 ant.20,97 dice di Teuda: meopirime үйр 


Мема А 3 (Joach. Jeremias) 


(зу 863) 794 


originaria dei zest. XII Ршщт.'%, attri) 
buisce al Messia le tre dignità di re, sa 
cerdote c profeta"; è però incerto sd 
la dignità profetica derivi da Deui.18 
15 o non piuttosto dalla speculazione 
sull'uomo primordiale salvatore (—| 
n.45). е) IT medesimo problema, se la 
dignità di profeta sia dovuta all’influen| 
za di Deut.18, si pone davanti all'ipo- 
tesi, in sé estremamente interessante !?, 
che l'inno di Lc.1,68 ss. celebri il Bat. 
tista come Messia profetico quando |. 
chiama лрофїүтте Ublrrov, «profeta 
dell'Altissimo» (Lc. 1,76): in quest 
caso, infatti, la dignità profetica potreb- 
be essere un attributo di Elia. f) Di nes. 
sun valore sono invece le indicazioni dil 
Ps-Clem., recogn. 1,43,1, secondo le 
quali i sacerdoti giudaici avrebbero ri- 
petutamente suscitato, per mezzo d'in-| 
viati, discussioni per decidere se Gesù 
«fosse il profeta che Mosè aveva annun- 
ciato, secoli in anticipo, come il Mes- 
sia (prescelto) dall’eternità» 9 


Considerata la scarsezza dei testi al 
disposizione, è alquanto difficile pro. 


Eheyev tlvai. A proposito dell'Egiziano, ant. 
20,169: zpophtng elvar Mu, c Ре. дб, 
трорђтоо тісту imde davi. Per l'e 
nione che questi passi provino J'interpretazio- 
ne messianica di Deut.18,15.18 cfr. + Ога. 
RER 331-333 ©, soprattutto, STRACK-BILLER- 
BECK п 4795. 

199 Рат, тлі: wjqm; 20,28: шјїтче dqul 
morb, 
10 > MURMELSTEIN 2745. (con Bousser, 
CHAxLEs, Beer e Voz, contro SCIHNAPP). 
11 «Un re sorgerà in Giuda c organizzerà un 
nuovo sacerdozio (secondo il modello dei paga- 
ni, per tutti i pagani [interpolazione cristia- 
); la sua apparizione è ineffabile, come di 
un profeta dell'Altisimo dalla stirpe di nostro 
padre Abramo». Per /es/.D.9,2 (forse interpo- 
lazione cristiana) cfr. > STAERK, Sofer 68. 
12 > STAERK, Soter 65. 

153 Ed. FRANKENBERG (+ n. 126) 48. 
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munciare un giudizio sicuro sulla que- 
stione; pure, prendendo in considera- 
zione anche quanto sarà trattato nel 
punto seguente, dev'esser considerato 
estremamente probabile che sia il tardo 
giudaismo sia i Samaritani abbiano co- 
nosciuto l'interpretazione messianica di 
Deut.18,15.18. Lo scarso numero di 


passi attestanti tale interpretazione po- 
trebbe esser dovuto al fatto che si trat- 
ti, in questo caso "^, di una forma del- 
la speranza messianica corrente nell'at- 


tesa popolare "$ 


b) Il Messia quale secondo Mosè !* 


Sarebbe quanto mai errato pensare 
di aver risolto definitivamente, con 
l'esame dell'esegesi tardo-giudaica di 
Deut.18,15.18, la questione dell'influs- 
so della figura di Mosè sull’attesa mes- 
sianica: infatti non son pochi i testi 
in cui il Messia viene presentato come 
un secondo Mosè, senza che ci sia rife- 
rimento alcuno a Deur.18. Questi pas- 
si si trovano tutti in contesti che riflet- 
tono l'idea che la liberazione dall’Egit- 


1 Nella letteratura rabbinica ha avuto poi 
peso anche la polemica anticristiana, > n 
154; + GOPPELT уз n. 4. 

ив [o6,45.; Giuseppe — col. 793; così an- 
che SrAERK, Sofer 64 

16 GrrüeeR 318352; > JOACIL JERE- 
MIAS; — MURMELSTEIN; — STAERK, Erlöse- 
rerwartung; soprattutto l'opera di + WIEBE. 
17 STRACK-BILLERBECK 1 68 ss. 65 55; 11 2843. 
293; IV 555.783 s. ecc.; — Ш, coll. 893 ss. (С. 
Krrrei); + Wiene. 

18 Mich.7,15; Os.2,16; 12,10; Isa1,11; 4821. 
— Fiscuer; Iv., Jesajas cap. 40-55 und dic 
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to prefiguri la salvezza messianica!”. 
Presente già nell'A.T. , tale dottrina 
«ha determinato, come nessun'altra, già 
in antico e quanto mai ampiamente, la 
formulazione dottrinale della salvezza 
escatologica» "9. 

1. Nella cornice della tipologia pri- 
ma liberazione/ultima liberazione incon- 
triamo, nella letteratura rabbinica, quel- 
la frase famosa che è ripetutamente ci- 
tata, ancor più frequentemente interpre- 
tata nei modi più disparati: «Come il 
primo redentore (Mosè), così l’ultimo 
redentore (il Messia)» "^. 


Il primo passo nel quale troviamo la 
tipologia Mosè/Messia in questa preci- 
sa formulazione è Qob.r.1,28 a 1,9: «К, 
Berekja (c. 350 d.C.) disse, in nome di 
R. Ishaq (п, c. зоо d.C.)""; Come il 
primo redentore, così l'ultimo ™® reden- 
tore. Come si dice del primo redentore: 
е Mosè prese sua moglie e i suoi figli 
e li fece salire su di un asino (Ex. 4,20), 
così sarà dell'ultimo redentore, poiché 
è detto: umile e montato sopra un asi- 
no (Z4ch.9,9)!®. Come il primo reden- 
tore fece scendere la manna, poiché è 
detto: Ecco, faccio piovere per voi pa- 
ne dal cielo (Ex.16,4), così anche lul- 


Perikopen vom leidenden Gottesknecht 
(1916) 193 ss.; ID.: ThRevue 36 (1937) 269 5.; 
=» Setin; Io: NKZ 41(1930) 152 n. 1; > 
Wiene. 

19 STRACK-BILLERBECK 1 85. 

10 Qoh.r.1,28 a 1,9; par. Midr, Sbentuel 14 $ 
9 a 1 Sam.12,3. Inoltre Ruth r. уба 2,14 € à 
parr.: Num.r.11, a 6,23; Peskaob; Pest. 15 (72 
b), cfr. Cant.r.2,22 8 2,9 5. 

за TI par. Midr. Sbemuel (> n. 140) dà co 
me autore R. Levi (ancora c. 300 d.C.) 

12 Midr. Shemuel: il secondo redentore. 

10 Il Midr. Sbemuel si ferma a questo punto. 
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timo redentore fa scender la manna, 
poiché è detto: vi sarà pane di grano 
sulla terra (Ps. 72,16, secondo il mi- 
drash). Come il primo redentore fece 
sporgare la sorgente (Num.20,11), co- 
sì anche l’ultimo redentore farà scorrere 
l'acqua poiché è detto: una sorgente 
sgorgherà dalla casa di Jahvé (Ioel 
418)». 

Oltre ai succitati paralleli ne abbia- 
mo ancora altri: come Mosè fu alleva- 
to alla corte del faraone (Ex.2,10), co- 
sì il Messia dimorerà in Roma, la capi- 
tale del nemico, prima di apparire pub- 
blicamente '*; come Dio chiamò il po- 
polo a libertà per mezzo di Mosè cd 
Aronne la notte di pasqua, così ancora 
egli lo chiamerà a libertà !* per mezzo 
del Messia proprio la notte di pa- 
squa "5; come Mosè si rivelò per poi ce- 
larsi nuovamente, così il Messia 
nifesterà е poi si nasconderà di nuo- 
vo"; come accanto a Mosè ci fu Aron- 
ne, così accanto al Messia ci sarà Elia'**; 


14 Ex. тата 2,10; par. Tanh. mwt (ed. di 
Vienna [1863] 61 b]. 

145 Tg. Lam. 2,22. 

1% Hier., comm. in Mt. 25,6 (MPL 26,1845): 
traditio Tudaeorum est Christum media nocte 
uenturum in similitudinem Aegyptii temporis, 
quando pascha celebratum est... unde reor et 
traditionem apostolicam permansisse, ut in die 
uigiliarum paschae ante noctis dimidium popu- 
los dimittere non liceat expectantes aduentum 
Christi. 

WI. Ruth r. 5 а 2,14 (par. — n. 140), traduzione 
in STRACK-BILLERBECK 1 B6 s.j n 284 s. cfr. BA- 
CHER, Pal. Am.3,482 п, 3. н 

чё Midr. Ps.43 $ 1. Invece di Elia il Tg. Cant. 
4,5; 7,4 nomina il Messia ben Efraim. 

?9 Pirgè Masbiah (A. Jertanex: Bet ha-Mi- 
drasch 3 [1855] 72,1 ss.; trad. in Srracx-Br- 
LERBECK IV 798); — GFRORER 336 ss. 

18 Per ulteriori particolari > GFROREE 333 
зз; > MURMELSTEIN 5464; — $ТАЕВК, Erli- 
sererwartung 50-36 

ISL Cfr. però col, Зоо. 


12 Par. Midr. Ps. до $ 17 e Pesr. 1 (4a) che 


Mousie A 3 (Joach. Jeremias) 


(1v,865) 798 


come già Mosè, così il Messia guiderà 
il popolo nel deserto (+ sotto), opel 
тега miracoli '", ecc. 

П passo rabbinico più antico” atte] 
stante la tipologia Mosè /Messia si tro- 
va in Тавр, ‘gb (cd. di Vienna 1863) 
«Quanto durano i giorni del Mes- 
? R. Agiba (insegnò circa dal 90 al 
135 d.C.) disse: 40 anni. Come gli I- 
sraeliti hanno passato 40 anni nel deser- 
to, così egli (il Messia) li trascinerà nel 
deserto ove farà mangiar loro acctosa 
с ginestra (Iob 30,4)» 1°. Come in pas- 
sato Mosè, così anche il Messia guiderà 
il popolo nel deserto, ove esso dovrà 
sopportare difficoltà e dolori, È incerto 
se già R. Eliezer (c. 90 d.C.) abbia asse- 
gnato all'età messianica la durata di 
40 anni'9, Il silenzio della letteratura 
rabbinica tra il 135 (R. Aqiba) ed il 
зоо d.C. (R. Ishaq it, — col. 796) è do- 
vuto probabilmente ‘alla polemica col 
cristianesimo che applicava a Gesù la 
tipologia Mosè/Messia '*, 


ssi 


trovano una base scritturale di cid in Dew8,3, 
segli ti ha umiliato, ti ha fatto provar la 
fame», 

#3 La tradizione babilonese che troviamo in 
due Baraitot in Sanb.b.99 a lo sostiene. Le si 
contrappone però la tradizione palestinese, se- 
condo la quale R. Eliezer avrebbe calcolato che 
i giorni del Messia sarebbero stati tre genera- 
zioni (= 60 anni, Mek. Ex.17,16), 400 anni 
(Рез, т. т) o 1000 anni (Татр "ab 7 b; Midr. 
Ps.90 $ 17): si vedano i testi in $тклсК-Ви. 
LERBECK HI 8245. c DACHEN, Танлайеп ‘139 
п. 4. BACHER 1395. sostiene (a torto, cir. 
Утклск-Виеквєск m 825) che originaria- 
mente R. Eliezer pensasse a 60 anni, come di 
ce Mek. Ex.17,16, mentre STRACK-BILLERBECI 
щш 826 a 1000 anni. 

35t + Wiene. Per la polemica contro la tipo- 
logia cristiana Mosè/Cristo cfr. Deut. 86 a 
30,11: «Non è in cielo (la Torà) (Dew.30,12). 
Mosè disse loro: Perché non diciate: un altro 
Mosè è sorto e ci porta un’altra Torà dal cielo, 
vi ho giù avvertiti oggi: ‘Non è în cielo’, cioè 
nessuna sua parte è rimasta in cielo». Per la 
polemica anticristiana del tardo giudaismo in 
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L'esistenza della tipologia Mosè/Mes- 
sia non ci viene attestata soltanto a par- 
tire dagli scritti rabbinici e da R. Aqi- 
ba, ma abbiamo prove ch'essa precede 
l'epoca neotestamentaria. È vero che gli 
apocrifi e pseudocpigrafi dell'A.T. non 
ne parlano "5, ma ne parlano invece il 
Documento Damasceno, Giuseppe Fla- 
vio c il NT. 


2. 1 Documento Damasceno va data- 
to, in base al vocabolario e alla lingua 
(un ebraico pre-rabbinico), alla teologia 
ed alla halaka, all’inizio della prima me- 
tà del 1 sec. d.C. Da questo scritto ve- 
niamo a conoscere una setta emigrata a 
Damasco circa in età erodiana"*, la 
cui dottrina è dominata dal motivo che 
il periodo del deserto è prefigurazione 
del tempo messianico della salvezza. La 
setta abita in «accampamenti» come fu 
ai giorni dell'esodo", i membri sono 
«iscritti per nome» (Ex.30,135.)'® e 


generale cfr, — J. Jeremias 116; In: ZNW 
25 (1926) 128; In., Die Abendmablsuorte Je- 
ш Вуз; 1v, COL 97. 

15 Constatazione di > Wiene. 

18 20,75: tra la morte del maestro e la com- 
posizione dell'opera corre un lasso di tempo in- 
feriore a 40 anni 

157 26555 9,11; 12,33; 134 5.1620; 14,59; 
194; 20,26. 

158 10,2; 14,3. 

Sist. 


10 2,2; 3,13; 8л; 92; 15,58: 16,1; 19113; 
2045.30. 

V 5,12; 7,5; 13,14; 14,2; 19,14; 20,17. Patto 
di penitenza: 19,16. 

162 6,19; 8,21; 19,33 S.i 20,12. 

16 Specialmente 5,18 ss. 

14 3,8: jurjbm; per Mosè come il maestro 
d'Israele — n. 73 

м jurb Һұд (con riferimento a Os. 10,12, 
дить sdq): 6,11, cfr. 20,14; mwrh sdg (con ri 
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ripartiti secondo il modello di Ex,18, 
25 P essi sono entrati nel «patto» '©, nel 
«patto di Dio», nel «nuovo patto» “2, 
che è il patto escatologico corrispon- 
dente a quello del Sinai, ecc. Per il pro- 
blema che ci sta più a cuore è, però, 
di fondamentale importanza quanto se- 
gue: a) il loro capo, che è anche altre 
volte paragonato a Mosè ™®, è chiamato, 
come questi ™, «maestro» "^ e «legisla- 
tore» "*, e b) egli ha chiamato ad un 
esodo '*7 che viene paragonato alla mar- 
cia d'Israele verso la terra promessa‘. 
Poiché è quanto mai probabile che il 
«maestro di verità» sia una figura mes- 
sianica ^", possiamo vedere in lui un se- 
condo Mose"? che ha iniziato l'esodo 
escatologico. 


3.Non meno importante è la testi- 
monianza di Giuseppe, le cui descrizio- 
ni dei movimenti messianici rivoluziona. 
ri del 1 sec. d.C. contengono il motivo, 
quasi stereotipo, che i loro capi chiama- 
no ad un esodo nel deserto", 

Così Teuda, che si considerava тро- 


ferimento a Joel 2,33: bmwrb Isdab): vani 
20,32, cfr. 20,128. — 1v, coll.76 ss. 

"9 642,9: терида (Num1,18) è inteso co. 
me ‘legislatore’ (H. Оревеко, The fourth Go 
spel [1929] 155). 

76. 4,3; 6,5: a Damasco, in base ad Am.5,26 5. 
(Dam.7,15) + Wiener ha riconosciuto il paral- 
Jelo con l'esodo mosaico. 

ма 1,7 ss 8,14 э. Cfr. anche 20,15: tra la mor 
te del ‘maestro di verità! e la fine si può cal- 
colare un intervallo di 40 anni (precisamente 
il periodo di permanenza nel deserto). 

19 Si può asserire ciò con una sicurezza mag 
giore di quella usata in — ini, coll. 76 ss. Ol. 
tre S. 5снситєв, Documents of Jewish Secta 
ries 1 (тота) элт n. 11 е Н. Орев 

166) 154, cfr. ora anche J. BRIERRE-NARDONNE, 
Exégèse apocrspbe des propbéties messiani 
ques (1932) e > Wiese. 

9? — ancora n. 129. 

її — m, coll. 8935s. (G. Kirret) c > Мин 
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irme (cfr. Deut.18,15.18, — n. 128), 
conduce i seguaci al Giordano e pro- 
mette di dividerne le acque, evi: 
mente per la marcia nel deserto; ci 
sono poi altri capi anonimi che condu- 
cono il popolo «nel deserto», (ci «i 
отца)"; l'Egiziano, che apparve sul- 
la scena poco prima dell'arresto di Pao- 
lo, anch'egli «dicendosi profeta» (xgc- 
girne svar Meytv, — n.128), guida 
similmente i seguaci «nel deserto», (ele 
"jv Épnuov)"; sotto Festo appare un 
«ciarlatano» che promette alla folla fe- 
licità e la fine di ogni sofferenza se lo 
seguirà nel deserto!; nel 73 d.C. un 
tessitore, un certo Gionata di Cirene, 
conduce i suoi partigiani сіє «ijv žen- 
noy, promettendo segni e miracoli ™®, 

Tutti questi messia seguono l'esem- 
pio di Mosè quando esortano la folla 
ad uscire nel deserto e promettono se- 
gni, miracoli e la salvezza. La loro suc- 
cessione continua sta a dimostrare pale- 
semente in quale grande misura l'aspet- 
tativa popolare vedesse il Messia nelle 
vesti di un secondo Mosè. 


4. Passiamo ora al N.T. che testimo- 
nia l’esistenza dell'attesa, diffusa nel 
popolo giudaico, del Messia quale se- 
condo Mosè, sia riportando l'episodio 
dell’Egiziano che condusse i suoi parti- 
giani el civ #ртиоу (Act.21,38), sia 
raccontando come Gesù abbia messo in 
guardia i suoi da false voci sull’arrivo 
del Messia, dicendo: «Se vi dicono: ec- 


12 ant.20,97-99, + WIEBE. 

173 bell.2,259, par. ant.20,167 s. 

14 Act.21,58; bella,261 5. + GERÖRER 332 s. 
ipotizza che dipenda dalla tipologia Mosè/ 
Messia anche il risalto dato al fatto che quel 
tale venga dall'Egitto. 

T5 ant.20,:88. 

1 bell.7,438. Cfr. anche bell.6,351 e ш, col. 
895. 
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colo, è nel deserto, non andateci» (£&y| 
обу eimwow Üpiv {800 ёу тїї ёрй 
ow, uù EE ze, М/.24,26): il Mes. 
sia che sarebbe apparso nel deserto sa. 
rebbe stato considerato, infatti, un se- 
condo Mosè. Quando la gente discute. 
va se il Battista potesse essere il Messia 
(Lc.3,15, ecc.), ciò era probabilmente 
dovuto al fatto che si vedeva in lui il 
secondo Mosè sia a motivo del battesi- 
mo (—> coll. 815 s.), sia perché era ap- 
parso nel deserto. 

Anche nel Vangelo di Giovanni si ha 
la traccia della tipologia tardo-giudaica 
Mosè/Messia, precisamente là dove si 
narra del tentativo di far re Gesù dopo 
il miracolo della moltiplicazione dei pa- 
ni (6,145.) e della richiesta fattagli di 
ripetere il miracolo della manna (6,305. 
34). Da questi passi si vede non solo 
che il popolo credeva comunemente che 
l'era finale avrebbe portato la ripetizio- 
ne del miracolo della manna "", ma an- 
che che si presupponeva che il Messia 
avrebbe compiuto tale miracolo "*, 


5. Dobbiamo esaminare, infine, lat- 
tesa messianica dei Samaritani. L'anti- 
ca attesa del Ta'eb (— 1, coll. 1037 ss.) 
parlava"? di un «profeta come Mosè» 
(> n. 126) e attribuiva a questo Mes- 


17 — vi, col. 1245; per il N.T. cfr. Apoc.2,17; 
1 Cor.10,35 
1% Б, Lonmever: ZSTh 14(1937) 6285. > 
coll. 7965. 
1 D. RerrisG, Memar Marga, cin samaritani- 
scher Midrasch zum Pentateuch (Diss, Bonn 
1934) 31, pensa che l'attesa del Tahcb non ri- 
salga a prima del tempo di Marqa (1v scc. 

i basta però 104,25 a rendere insoste 
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sia la ripetizione degli atti compiuti da 
Mosè ™, 

La testimonianza concorde del Do- 
cumento Damasceno, di Giuseppe e del 
N.T., cui si accompagna ancora la tra- 
dizione samaritana, mostra che la tipo- 
logia Mosè/Messia era estremamente vi- 
va in epoca neotestamentaria e che es- 
sa ha più volte determinato il corso del- 
la storia in modo decisivo. Sia il tipo 
delle fonti che abbiamo, il silenzio 
degli apocrifi e pseudoepigrafi dell'A.T. 
dimostrano che tale forma dell'attesa 
messianica non era radicata tanto nella 
teologia ufficiale" quanto nell'aspetta- 
tiva popolare", 


c) П secondo Mosè come figura 
sofferente 
Quando si esaminano più da vicino i 
passi che parlano del secondo Mosè, 
non si può non notare che nella lette- 


tale tesi. Cfr. Flav. Tos., ant.18,85; dell.3,207 
s; Tust., 4pol.1,53,6 e i passi citati alla + n. 
126 (cfr, anche Н. OebeRG [- n. 166] 183). 
L'idea che il Taheb sia un secondo Giosuè è 
più recente di quella che lo considera un secon- 
do Mosè. 

#0 Esempi in M. Gasten, The Samaritan oral 
Law and ancient Traditions. 1. The Samaritan 
Eschatology (1932) 224-228. Quest'opera vic- 
ne generalmente citata ncriticamente; il suo 
punto debole è la tendenza ad attribuire alle 
fonti samaritane un valore maggiore dell'effet- 
tivo, dando loro una data insostenibilmente 
antica. 

151 Già GrRÒRER 412 si era accorto di ciò, ma 
la sua osservazione che il Messia mosaico ap- 
partenga «alla dottrina esoterica o a quella cs- 
sena» manca di qualsiasi fondamento. 

182 — coll. 795; Sor. 

185 > JEREMIAS 112-115; > STAERK, Soter 
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ratura rabbinica si parla sempre della 
sofferenza di tale personaggio; né ciò 
deve sorprendere, se ricordiamo che giù 
Mosè stesso venne considerato come co- 
lui che molto ebbe a patire™ е alla 
cui morte e sepoltura nel deserto ven- 
ne riconosciuto valore espiatorio (+ 
coll. 781 s.). 

I momenti di tale passione sono così 
visti. 1. Già R. Agiba, il più antico so- 
stenitore della tipologia Mosè/Messia, 
insegna che il Messia avrebbe guidato 
il popolo nel deserto e che lì essi avreb- 
bero sofferto privazione e fame per 40 
anni ™, 2, Prima della sua comparsa in 
pubblico il Messia (che, secondo Sanh. 
b.98a, è persino lebbroso [cfr. 1s.53,3 
s.]), avrebbe dimorato in Roma, l'o- 
diata città dei nemici, come Mosè era 
cresciuto alla corte egiziana ™. з. Come 
Mosè aveva fatto sedere moglie e figli 
su di un asino (Ex.4,20), così il Messia 
sarebbe apparso umilmente, cavalcando 
un asino ™. 4. Dopo essersi manifesta- 
to, il Messia, come già Mosè, si sarebbe 
di nuovo celato !*. 


63.5. (però la n. 1 a p. 63 va cancellata: la pre- 
sunta testimonianza di Origene sul martirio di 
Mosè non esiste; nel сот, in M/.10,18 si par- 
la soltanto dell'intenzione, più volte espressa, 
di lapidarlo). увк; То, Erlàrererwartung 408, 
їз Per le sofferenze di Mosè secondo il Deu. 
— col. тзт (Ospxe); ass.Mos. 3,11 
75 5 col 798; cfr. ancora STRACK-BILLER- 
BECK ш 824, particolarmente n. 1 е 4 (su R, 
Aqiba e Barkochbà) e la trattazione più ampia 
di quest'idea nel passo citato alla — n. 147. 
ж >n. 144. 
їй — col. 796. Che il Messia cavalchi un asi- 
no è contrapposto in Sanh. b. o8 a, quale se 
della sua umiliazione, alla venuta sulle 
nuvole (Dan 7,13). 
Ив > n. 147, cir. n. 168. Questo celarsi è 
una delle sofferenze, cfr., pes., STRACK-BILLER- 
BECK П 286 s. 
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Apoc.11,3 ss. non è dunque un caso 
isolato, quando parla della sofferenza 
di uno dei due predicatori di penitenza, 
quello visto come il secondo Mosè (> 
tv, coll. 965s.) 9. In questo passo, che 
proviene sicuramente da quella tradizio- 
ne apocalittica precristiana conservataci 
ancora nell'Apocalisse di Elia (> ту, 
col. 98), si parla del martirio del se- 
condo Mosè e dello scempio del suo 
corpo (Apoc.r1,75s.), ma anche della 
sua risurrezione dopo tre giorni с mez- 
zo e della sua assunzione in cielo da- 
vanti agli occhi dei suoi nemici (rr, 
us) 


Questo secondo Mosè martire è con- 
siderato precursore del Messia nell'at- 
tuale testo di Apoc.11,3 ss. (e forse an- 
che nella stesura immediatamente pre- 
cedente di questa pericope). Va però no- 
tato quanto segue. a) Tanto la strana 
(perché non corrispondente alla succes- 
sione storica) precollocazione di Elia ( A- 
p0c.11,6), quanto b) il fatto che in Midr. 
Ps.43 $ т troviamo accanto all'Elia che 
ritorna (quale secondo Aronne) il Mes- 
sia (quale secondo Mosè)’, come an- 
che, e soprattutto, il fatto che i due oli- 
vi (Apoc.11,4 = Zach.4,14) vengono 
riferiti negli scritti rabbinici al salvato- 
re e al suo accompagnatore, fanno 
apparire estremamente probabile che 


19 Apoc.11,5 si rifà (oltre che a 2 Керла) a 
Num. 16,35; Apoc. »16b ad Ex. 7,17.195.; 
Apoc1,6.10 alle piaghe d'Egitto nel comples- 
so. I due testimoni di Apoc.11,3 ss. sono 
«profeta come Mosè» (Deui.18,15.18) e l'Elia 
ritornato (Mal.3,23) +» DALMAN 29 n. 2; alla 
bibliografia citata in — ту, col, 96 n. 97 ag- 
giungi + DALMAN 29 n. 2; D. Hauc, Die 
zwei Zeugen (= Nliche Abh.17,1 (19361) е 
— vi, col. 882 n. 28 (Michaetis) 
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dapprincipio i due testimoni di Apoc. 
11,355. significassero il precursore (Е. 
lia) e il Messia (quale secondo Mosè). 
Nella strana pericope di Apoc.11,3 ss. 
avremmo quindi una prova che nel tar- 
do giudaismo, circa all'inizio dell'e- 
ra volgare, esisteva una tradizione che 
parlava del martirio del Меззїа e del 
suo precursore. Una simile conclusione 
è tutt'altro che fantastica, come si ve- 
de dalla corrispondenza sostanzialmen- 
te identica di Mc.9,12s.: «Non sapete 
che del Figlio dell’uomo è scritto che 
deve patire molte cose ed essere 
sprezzato? Ma io vi dico che Elia è già 
venuto e gli hanno anche fatto quello 
che hanno voluto, com'è scritto di lui». 


B. MOSÈ NEL М. 


Mosè è, tra i personaggi dell'AT., 
quello che è nominato più spesso (80 
volte) nel Nuovo. 


1. Il Mosè storico nel N. T. 


a) Mediatore della legge. Come per 
ТАТ, e per il tardo giudaismo palesti- 
nese, così anche per il N.T. Mosè è, in 
primo luogo, inviato (4cr.7,35) e servo 
di Dio (Act.15,3), il cui ministero è 
convalidato dai miracoli (Ac£.7,36; To. 
6,32; 3,14); il cui onore più alto è co- 
stituito dal fatto che Dio gli ha parlato 


10 — coll. 805 s. 
%1 Т duc olivi sono Mosè ed Aronne; David 
rappresentante del regno, e Aronne, rappresen- 
tante del sacerdozio; Zorobabel e Giosuè; 
Messia e il sommo sacerdote dell'età messiani 
ca; il Messia ben David e il Messia ben E 
fraim (StrAcK-BILLERDECK ш 811 s. 
122 Analogie son riportate in StRACK Виша 
DECK П 282 n. 1; 292 ss. 
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(Act. 7,33 5.) e che gli fu concesso di 
ricevere dalla bocca degli angeli le «pa- 
role viventi» della volontà divina per 
trasmetterle al popolo (4c£.7,38). Di 
conseguenza Mosè è visto nel N.T. so- 
prattutto come il legislatore (+ vóptoc). 
Questo aspetto della sua attività è con- 
siderato di tale importanza, che più vol- 
te Mwuefjg лоп è che un'abbreviazio- 
ne di è viiec Mwvotwe, «la legge di 
Мозё» 19; Mosè «viene letto» (2Cor. 
3,15); «ha chi lo predica» (Act.15,21); 
Stefano dice «parole di bestemmi 
tro Mosè» (6,11, col par. v.13: «con- 
tro la legge»); Paolo insegna «ad ab- 
bandonare Mosè» (21,21); l'espressio- 
ne «Mosè e i profeti» indica tutto ГА. 
T. (Lc.16,29.31; 24,27). Più precisa- 
mente, Mosè non è il legislatore, ma il 
mediatore della legge (consegnatagli per 
mezzo degli angeli, — col. 811). 

Pure, secondo il giudizio di Gesù (e 
ciò è in stridente contrasto con la ten- 
denza encomiastica del tardo giud: 
smo), Mosè ha ampliato la legge di pro- 
pria iniziativa e contro il volere origi 


con- 


11 Cfr. 10.929 e Unknown Gospel rt. 14-16: 
а[ф}х@у 8 Mel тёутш]у Ha] olbapev ёт. 
Моос) EX тату] è Bebe... 

1 Questa formula picna si trova in Le2,22; 
2444; 10723; Act.13,38; 15,5; 2823; 1 Cor. 
9,9; Hebr.10,28, 

188 — coll. 779. 

1% S, Krauss, Talmudische Archäologie її 
(1912) 208.340 n. 54; STRACK-BILLERBECK 1 
909. Abbiamo prova dell’esistenza di «catte- 
dre di Mosè» in pictra nelle sinagoghe di 
Hammat (presso Tiberiade), Corozin e Delo 
(К. Санаме, Biblisches Reallexikon [19371 
510). 
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nario di Dio (Мело, e раг). Е men- 


tre i rabbini pretendono, in viriù della 


nessa in successio- 


sapienza di Mosè tra: 
nes, di esercitare il ministero secondo 


la sua intenzione (M/.23,2: «gli scribi 


si son seduti sulla cattedra di Mosè», 
ті тїз Muvotws ходёбрас  Dx- 
Suratw ol yoappacets 7), Gesù ha ob- 
biettato, a questa pretesa degli scribi 
di essere i guardiani c custodi della le- 
gislazione e della tradizione mosaica, che 
essi stessi non osservano quanto insc- 
gnano (23,3-7). Non si tratta di un par- 
ticolare casuale, ma dell'espressione del- 
la vera opposizione di due religioni, 
quando leggiamo in 10.9,28 che i «Giu- 
dei» contestano l'autorità di Gesù con- 
siderandosi «discepoli di Mosè»: тоб 
Muvotws pantal, 

b) Profeta. Mosè non è soltanto me- 
diatore della legge, ma anche profeta” 
e nel М.Т. la sua profezia è prevalente- 
mente diretta a Cristo (Lc.24,27.44; 10. 
1,45; 5,46; Act.3,22; 7,37; 26,22; 28, 
23)", la cui venuta e passione essa ha 
preannunciato (Lc.24,27.44 55; Act.26, 


197 Le parole seguenti, xal ol dagureiot, sono 
sostanzialmente inesatte poiché attribuiscono 
ai Farisei un'educazione teologica (> 11, coll. 
боз s); esse sono anche secondarie, come di- 
mostra Le.11,455. 

нө vi, coll. 11935. 

1 Mosè è chiamato profeta: nell'A.T. in 
Deut.38,15.18; 34,10; nel giudaismo ellenisti- 
co: Philo — n. 44, ecc. (cfr. Н. LEISEGANG, 
Index a Filone и [1930] 692 .); nel giudai- 
smo palestinese: > col. 779; nella letteratu- 
ra cristiana antica: Barn.68; Ра. Сет, re- 
cogn1344.6. 

29 Il passo che è continuamente presente è, 


ЕСА 


E 


; epli ha inoltre profetizzato la ri 
surrezione dei morti (Lc.20,37, cfr. 16, 
29.41), la missione ai pagani (Котло, 
19) e la sovrana elezione della grazia di 
vina (9,15); i Giudei (+ ‘Iovdaîar) non 
hanno però creduto alle sue parole (Го. 
5:465., cfr. M1.22,29): 


Quando leggiamo nei due scritti lu 
cani che Mosè ha annunciato la passio 
ne di Cristo (— sopra) siamo quanto 
mai sorpresi perché non troviamo in al- 
cun passo del Pentateuco una simile af- 
fermazione. Si pensa evidentemente a 
Deut.18,15.18™, e il «profeta come 
Mosè» è considerato (come Mosè stes- 
зо, coll. 829 s.) uomo sofferente ^*. 


c) Mosè sofferente messaggero di Dio 
ed esempio di fede per la comunità. So- 
lo negli Atti e nella Lettera agli Ebrei 
incontriamo un'immagine del Mosè sto- 
rico più sviluppata che nei casi or ora 
esaminati. Gli Atti tratteggiano la figu- 
ra del sofferente messaggero di Dio che 


non è stato compreso e viene rifiutato 


(7,17-44); la Lettera agli Ebrei (11,23- 


in primo luogo, Deut.18,1 5.18. 


"I Ciò si deduce dal contesto di Act.7,37 + 
coll. 8175; — BoRNHAUSER 258 ss. 


22 — coll. 805 s.; BotHkUSER 282 pensa che 
Ja parola jägim (LXX: dvacsett) in Deut.18, 
тз е ‘дат (LXX: dvaecíeta) in 18,18 abbia 
senso di ‘risorgere’. 


m fi sintomatico come 4 Mach.2,17 veda in 
modo diverso Mosè come modello: egli è e 
sempio di controllo dell'ira mediante la ra- 
gione, perché non si è scagliato immediata- 
mente, d'impulso, contro i seguaci di Coreh 
(Num.16). 


2% Per le reminiscenze della storia leggendaria 
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зө) colloca Mosè nell'elenco degli c- 
sempi di fede, e dice che egli conservò 
la fede in quattro prove: ebbe fiducia 
nella ricompensa divina quando rinun- 
ciò all'onore d'esser considerato figlio 
della principessa (vv. 24-26), nell'aiuto 
di Dio quando lasciò l'Egitto nonostan- 
te l'ira del faraone (v.27), nella pro- 
messa di Dio quando fece spruzzare il 
sangue dell'agnello pasquale (v.28) e 
nella potenza miracolosa di Dio nel pas- 
saggio del Mar Rosso (v. 29)?! 

d) La leggenda di Mosè nel N.T. La 
figura di Mosè nel М.Т. mostra tratti 
leggendari, e non son pochi i casi in cui 
si menzionano particolari non contenu- 
ti nei racconti dell'A.T.* Mosè fu edu- 
cato in tutta la sapienza egiziana”*; già 
prima d'iniziare la sua missione «era 
potente in parole ed opere» (Buvasós 
iv аус [Ex 4,10 ci presenta una si- 
tuazione diversa] хой Épyotg отой, 
Act.7;22); quando fuggì in Madian a- 
veva 40 anni ?*; restò in quella regione 


della nascita di Mosè che troviamo in M/2 > 
«oll. 822 ss. 

эб Act.7,22; di questa caratteristica abbiamo 
paralleli soltanto nella leggenda mosaica elle- 
nistica: Philo, vit Mos.1,21-24 elenca con pre- 
cisione le discipline in cui Mosè fu istruito; 
cir. inoltre il sommario ripreso dal drammatur- 
go Ezechiele іп Eus., praep. ev.9,28. Per que- 
sta caratteristica come tratto del дис буйр 
— Вишка 34. 

ж Act.7,23; cfr. $ Deut. $ 357 a 347 e Gen. 
731008 a 30,14. In alcuni testi si legge, oltre 
40, anche la cifra 20, come opinione divergen- 
te: Ex.r.1,32 a 2,11 e 1,35 a 2,14; Tanh. (ed. 
di Vienna 1863) mwt 61 b in basso (STRACK- 
Briienseck п 6795.). 
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per 40 anni?"; gli si opposero due uo- 
mini, Jannes c Iambres™; sul Sinai fu 
un angelo a parlargli”; la legge gli fu 
consegnata per mezzo di angeli perché 
la trasmettesse ad Israele??; l'arcangelo 
Michele lottò con Satana per il posscs- 
M, Questo rapido e- 
lenco mostra che la leggenda mosai- 


so della sua salma 


эл Act.7,30. Si tratta dell'opinione comune: 
S. Deut., Gen. r, Tanh. =» n. 206. 


28 3 Tim.3,8 э 1v, coll. 663 ss. (qui va ag- 
giunta l'attestazione più antica: Dam. 5185). 
29. Act. 38; Обтёс toc $ vevbuevos ёч tÑ 
tomaia èv тї ёрїдир иет 303 йүү» 
лой XaAcüvros «tip £v cip бри. Liv. La so 
lita spiegazione dei commentari, che quest'an- 
gelo ha consegnato la legge a Mosè, non solo 
non ha alcun appiglio nel testo, ma deve esser 
rifiutata anche perché qui si parla di un solo 
angelo, mentre il N.T., quando accenna alla 
mediazione angelica della legge, usa sempre 
il plurale (— n. 210). In Acc.7,38 (cfr. v. 35) 
si vuol piuttosto evitare un antropomorfismo: 
quando dice che Dio parlò con Mosè sul mon- 
te Sinai (Ex.19,r9 ss.), ГАТ. significa, secon- 
do Act.7,38, che un angelo parlò con lui (W. 
M, L. pr. WerreI Ovexsrcx, Kurze Erkla- 
rung der Apostelgeschichte "[1870] тоб offre 
l'interpretazione esatta) 


210 Gal.3,19. Senza che Mosè sia menzionato, 
esplicitamente si afferma che la legge fu «pro- 
nunciata» (Hebr.2,2) o «promulgata» (Асл, 
53) per mezzo di angeli (Acr.7,38 — n. 209, 
non è in contraddizione con ciò). La mediazio- 
ne degli angeli nella consegna della legge sul 
Sinai serve in 4cr.7,53 a sottolineare la gloria 
della Torà, mentre in Gdl.3,19 ed Hebr2a a 
svalutarla rispetto alla promessa fatta ad Abra- 
mo (Gal.) e al vangelo (Hebr). Nella lettera- 
tura extra-cristiana non esiste alcun esatto pa- 
rallelo a questa leggenda, e i passi solitamente 
citati dai commentari come paralleli non lo 
sono effettivamente. È vero che nei LXX Deut. 
33,2 (Ex Bela оўтой [di Dio] &y velox uet’ 
аўуой} presuppone la presenza di angeli al 
momento della consegna della legge, ma essi 
non sono che il seguito di Dio (Sreac-Bit- 
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ca che traspare nel N.T. ё di origine pa- 
lestinese; nel N.T. non si trovano trac- 
ce della sfrenata fantasia che produsse 


la leggenda mosaica egizio-giudaica. 
Riassumendo: la figura di Mosè che 
incontriamo nel N.T. non ha che fare 
né con l'eroe del romanzo mosaico né 
con il sapiente ideale di Filone; essa è, 


Lexneck ти 554). Il passo più vicino alla po- 
sizione del МТ, è apparentemente Ios., ant. 
15,136: i Giudei hanno appreso tà xd }ora 
Av боүнйтшу xol тй фсиртата тбу iv 
той våp È ёүүбыу тарӣ той DeoU; ma 
probabilmente Giuseppe һа in mente un'idea 
diversa, attestata anche da Cant.r.L,13 а 1,2; 
si credeva, infatti, che la legge venisse presen 
tata e spiegata ad ogni singolo israelita da un 
angelo (StRAcK-BILLERBECK MI 556). Secondo 
Iub.1,27 эз.) 6,22; 30,12.21; 50,6, l'angelo del- 
la presenza ha scritto la legge per Mosè; se- 
condo 2,1 ss. (apoc. Mos. x: Michele) ha det- 
tato a Mosè la protostoria; secondo Dent. r.11, 
6 a 31,14 (e il par. midrash sulla morte di 
Mosi, ed. A. Jerker: Bet haMidrasch 6 
[1877] 75), Michele dice di Mosè: «lo sono 
stato il suo maestro, egli il mio discepolo». 
Nei tre passi del N.T, (Gal.3,19; Act.7,53; 
THebr.2,2) si parla, però, di più angeli e si pen- 
sa che questi abbiano avuto una parte nella 
compilazione della legge. Philo, som.1,141, in- 
fine, dice che gli angeli comunicano ai figli 
gli ordini del padre е a costui i bisogni di 
quelli: questo passo non è affatto pertinente 
alla nostra questione. 


їн Judae 9; mancano paralleli rabbinici (S7.- 
Видеявеск ш 786). Secondo i Padri della 
Chiesa (a cominciare da Clem. AL. [ed. O. 
$тйнїлм mi 207), altri passi in ScHinen mm 
303) questa leggenda è stata ripresa dall'As 
sunzione di Mosè. In Iudae 9 non si dice il mo- 
tivo della contesa tra Michele e il diavolo; 
le Catenie (Cramer, Cat. vm 163) e la leg- 
genda slava di Mosè 16 (N. BowwrrscH, 
NGG 1908, 607) riportano che Satana ritene- 
va Mosè un assassino per l'uccisione dell'egi- 
ziano (Ex-2,12) e (leggenda slava di Mosè, Lc.) 
pertanto non ne voleva permettere la sepoltu- 
ra (Winpisci, Kath. Br., ad I). 
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piuttosto, più vicina al Mosè palestine- 
se, dal quale tuttavia si distacca chia- 
ramente in quanto non solo il N.T. non 


cade nell'encomio sfrenato, ma anzi 
porta una critica radicale a Mosè". Il 
Mosè del N.T. è radicato veramente 
nell'Antico. 


2. Mosè quale personaggio escatologico 


Come già nel tardo giudaismo pale- 
stinese (+ coll. 785 ss.), così anche nel 
М.Т. il ruolo escatologico di Mosè è sol- 
tanto secondario, 


Sul monte della trasfigurazione Mo- 
sè appare insieme con Elia (Mc.9,45. 
par.): in questo episodio si riflette pro- 
babilmente l'idea che Mosè ed Flia so- 
no i due precursori del Messia (— 1v, 
coll. 935s.)?*; pure l'immagine è con- 
fusa: Mc.9,13 esclude che i cristiani ab- 
biano atteso íl ritorno personale di Mo- 
sè prima della fine. L'apparizione ha, 
in realtà, un significato più ristretto: i 
due inviati di Dio annunciano l'inizio 
delli fine e, secondo Lc.9,31, anche la 
passione di Gesù (+ ту, coll. 955.)?!. 


212 Per la critica di Gesù — coll. 807 s, Paolo 
(senza alcun appiglio nel testo di Ex.34,29-35) 
afferma che Mosè si coperse il volto risplen- 
dente del fulgore divino per non farne notare 
la graduale scomparsa agli Israeliti (2 Cor.3, 
13). 

03 Ме э. sembra presupporre che Mosè sia 
stato rapito in cielo (col. 784) proprio co- 
me Elia ed Enoc (il quale altrove compare a 
fianco di Elia, — tv, coll. 945.). 

7H. Apoc.11,3 ss. non va discusso qui, poiché 
non parla di Mosé stesso, ma del «profeta co- 
me Mosè», > n. 189. 

115 "Бачуу è xarnyopūv уйуу Musie, ele 
öv рис, hhnixate (I0.5,45); come si vede dal 
xaeenyoefirtà immediatamente precedente, bi- 
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10.5,45 è l'unico passo nel quale Mo- 
sè abbia una funzione escatologica ben 
precisa. I Giudei pongono in lui la lo- 
ro speranza perché si aspettano che in- 
terceda per loro nel giudizio finale, ma 
egli sarà invece il loro accusatore (Io. 
5,45)?5, il testimone a loto carico?!, 
poiché la mancanza di fede in Gesù è 
anche mancanza di fede nei suoi scrit- 
ti che annunciano la venuta di Gesù (5, 
46 s.). Il frammento del quarto Vangelo 
scoperto nel 1935 aggiunge che tale.ac- 
cusa viene avanzata già adesso: «Ora è 
accusata la vostra incredulità» уду xæ- 
amvopeita. [uav h & ])mweet[a.] ". 


3. La tipologia Mosè Cristo 

Gli enunciati teologicamente più im- 
portanti del Nuovo Testamento su Mosè 
sono quelli in cui egli è considerato tipo 
e antitipo di Gesù, come lo sono anche 
— Adamo (Rom. s,r25s; 1Cor.15, 
15 ss.), — Abele (Hebr.12,24), Melchi- 
sedec (Hebr.7,15s.), Giacobbe (Io.1, 


sogna tradurre: «C'è uno che vi accuserà»; ab- 
biamo qui, infatti, uno dei molti participi pre- 
senti con valore futuro, caratteristici del quar- 
to Vangelo, spiegabili con la sensibilità lingui 
stica semitica dell'autore (in aramaico il parti- 
cipio è atemporale). 

2% Il diritto palestinese поп conosce un pub- 
blico ministero, ma il principale teste a carico 
rappresenta l'accusa; cfr. К. BORNHAUSER: 
NKZ 27 (1926) 353-363; H. v. CAMPENHAU- 
sen, Die Idee des Martyriums in der alten 
Kirche (1936) 33 ss. 

27 Unknown Gospel т. 18 (il contesto presenta 
Mosè come accusatore); evidentemente qui xa- 
"mop (Io. 5,45, > n. 215) è inteso come 
participio presente. 
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st), Salomone (Ме. 12,42)", David 
(Mt.1,17™; Lex,32; Mc.2,25 par.; 11, 
то; Apoc.3,7), + Giona (Mt.12,39s. 
par.) La tipologia Mosè/Cristo non si 
presenta uniforme nel N.T., ma chia- 
ramente riconoscibile soltanto negli At- 
ti, nella Lettera agli Ebrei e nel Vange- 
lo di Giovanni, mentre è brevemente 
accennata in Paolo e nell'Apocalisse; i 
vangeli di Marco e Matteo la presup- 
pongono, mentre manca del tutto nelle 
lettere pastorali e nelle sette epistole 
cattoliche. 


a) Il Battista 


Già l'apparizione pubblica del Batti- 
sta è condizionata dall'attesa del Mes- 
sia quale secondo Mose; infatti, quando 
Giovanni apparve nel deserto conforme 
alla profezia di Is. 40,3, ciò significava 
automaticamente, per le idee corren- 
ti in quel tempo (+ coll. 798 ss.; Ш, 
Coll. 891 ss.), che il Messia, quale se- 
condo Mosè, si sarebbe manifestato nel 
deserto. È probabile che ciò riflettesse 
effettivamente l'intenzione del Battista, 


24 + WINDISCH 96. 


29 П numero 14 in M. 
re numerico del nome ‘Davi 
(4) wi —6)4- d 4). 

220 Јодсн, Jeremias: ZNW 28 (1929) 320; 
Iv., Hat die älteste Christenbeit die Kinder- 
taufe дейЫ? (1938) 9-12. 


эй Cfr, ancora, soprattutto, M э, 
vas. Mt.s,r; è uno dei pochi detti di Gesù che 
ci sia stato tramandato in aramaico, nella lin- 
gua materna di Gesù, e precisamente in Shabb. 
b. 116b: тдлрбоаи è qui reso con luswfj, 
‘aggiungere’. Gesù il portatore della volontà 
complementare e finale di Dio, si contrappone 
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poiché il battesimo di Giovanni è il cor- 
rispondente escatologico del bagno al 
quale, secondo la tradizione dell'epoca 
(cfr. 1Cor.10,1-2, — col. 821), Mo- 
sè aveva sottomesso la generazione del- 
l’esodo prima di ricevere la salvezza ?". 
L'opinione popolare che il Battista po- 
tesse essere il Messia (Lc.3,15 ecc.) era 
motivata almeno dal fatto che si vede- 
va in lui il secondo Mosè che veniva dal 


deserto. 
b) Gesù 


М!. 24,26 mostra (+ coll. 801 s.) che 
Gesù conobbe la tipologia Mosè/Mes- 
sia; anzi l'applicó persino a se stesso, 
come deduciamo dal fatto che egli si con- 
trappone a Mosè, considerandosi il por- 
tatore della vera е finale volontà di Dio 
(cfr. Mc.10,1-12 e, soprattutto, le anti- 
tesi del sermone sul monte, M/. 5,21 
55.) ®!, Inoltre Gesù si è contrapposto a 
Mosè, almeno indirettamente, quale me- 
diatore del nuovo patto (Mc. 14,24 
раг.) Se, come sembra probabile, Mz 
4,35. va inteso come il rifiuto di ripete- 


a Mosè, il portatore di quella transitoria. 
22 Cfr. ancora Lc.13,33, ove Gesù si chiama 
profeta, con un possibile riferimento a Deut 
18,15.18 (come crede К. H. Rexcsronr, NT. 
Deutsch, a Lc7,155.). Nel suo libro Das Wir 
ken des Christus durch Taten und Worte 
(1921), К. BornnÄUsER ha avanzato la tesi che 
Gesù si sia creduto il Messia e il profeta (se- 
condo Mosè) contemporaneamente, ma con 
questa distinzione: sulla terra avrebbe voluto 
essere il profeta, mentre avrebbe annunciato 
la dignità messianica soltanto per la parusia. 
Ma l'autore ha portato troppo lontano un'os 
servazione fondamentalmente corretta: Gesù 
ha sì applicato a sé la tipologia Mosè/Messia, 
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re il miracolo della manna (cfr. 106,30 
ss.F", vuol dire che Gesù ha conside- 
rato l'attesa popolare del secondo Mo- 
sè come una tentazione satanica 2". 


c) La comunità primitiva 


Solo in seno alla comunità primitiva 
la tipologia cristiana Mosè/Cristo ha 
conosciuto uno sviluppo vero e pro- 
prio. Vediamo infatti che Deut.18,15. 
18 viene riferito a Cristo (Act.3,22 s; 
cfr. 7,37)? e che vengono stabiliti pa- 
ralleli tra la storia di Mosè e di Gesù, 
come nel caso del discorso di Stefano 
che, tenendo sempre presente Gesù ?, 
descrive Mosè come il salvatore che Dio 
ha inviato e il popolo ha misconosciu- 
to e respinto (Act.7,17-44). Da Асу 


ma questa non ha avuto, per la sua coscien- 
za della propria dignità, quel ruolo decisivo 
che Bornháuser le attribuisce. La distinzione 
che questo autore stabilisce tra una dignità 
(profetica) terrena e una (messianica) futura è 
basata sull'insostenibile esegesi delle parole —» 
vide той dvdgibrev, che il Bornbáuser non in- 
tende in senso messianico (in riferimento a 
Dan.7,13), bensì quale titolo profetico (rifa- 
cendosi ad Ezechiele). 


25 Come sostengono J. Scimrewiso, N. T. 
Deutsch, а M/.4,3 s.; JoAcu. Jeremias: ZDPV 
59(1936) 207; E. Lonmever: ZSTh 14 (1937) 
628 s. 


24 Alla loce di Mc.3,27 (cfr. anche la 1° per 
sona перер. Hebr. a Mt.4,.8) è probabile che 
dietro la storia della tentazione, che ha come 
oggetto immediato il rifiuto della messianità 
politica, stia un racconto di Gesù, come al so- 
lito stilizzato, circa una sua esperienza persona- 
le. Contro l'attribuzione del racconto, nel suo 
complesso, alla comunità primitiva c'è il fatto 
decisivo che la questione della messianità poli- 
tica non costituiva per la prima comunità, che 
vedeva la vita di Gesù alla luce della risurrezio- 
ne, alcun problema, mentre lo era certamente 
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risulta che la comunità primitiva ha 
scorto nell'annuncio del «profeta come 
Mosè» (Deut.18,15.18) la profezia de 
Messia sofferente, di cui è tipo il Mosè 
sofferente (cfr. Hebr.11,26). 


Act.3,22 s. € 7,17-44 non presentano 
un teologumeno di Luca poiché, a par 
te il caso di 1 Cor.10,1-2, già la tradizio- 
ne evangelica prelucana è stata formal 
mente improntata, almeno nella pericope 
della trasfigurazione (Mc.9,2-8 раг.) 
alla tipologia Mosè/Cristo. La voce dal 
cielo riprende Deut. 18,15 (чао) 
telo», dxovere оўтой [Mc. 9,71) e, di 
conseguenza, bisogna pensare che le 
numerose reminiscenze del racconto del} 
l'ascesa di Mosè sul monte di Dio e del- 
la successiva trasfigurazione (Ex.24,9- 
18; 34,2835)?" che troviamo nella pe- 
ricope evangelica, non siano casuali, 


per Gesù stesso e per i suoi discepoli. 
23 Deut.18,15 viene riferito a Gesù anche in 
Mc.9,7 par; anche nei passi menzionati => 
coll. 808 s., ove si parla delle profezie messiani^ 
che di Mosè, si pensa in primo luogo a Deu, 
38 aas 

2» Ecco i paralleli più importanti: Ac/.7,22b: 
Mosè era Suvards tv ots xal Ёрүоы; aù] 
тө? (cfr. Le.24,19); Actz.25: 6 deb 84 xer 
pès айтой (di Mosè) Si5wow cwemelav aù- 
хо (l'interruzione del racconto mediante que] 
sto versetto, la mancanza di un appiglio nel. 
ТАЛ. e il termine owenpia rendono traspa- 
rente il desiderato parallelo con Gesù); v. 35: 
Mosè è mandato come dgyv e dutpwriic 
(псі LXX Mosè non è mai chiamato Аотро- 
тї; il termine ha un sapore messianico: cfr 
Xosgoücbas, Lc24,21, e Отрок, Le.1,68; 2) 
38 е, soprattutto, — vi, coll. 883 s8.); v. 36: 
чёрата. хай ттш (cfr. 2,22); v. 37: Deut, 
18,15. 

27 In considerazione di quanto esposto + coll 
8165; 823s., bisognerebbe almeno chieder 
si se, per caso, la menzione dell'Épnpoc in Mc. 
21,13 non abbia a che fare con la tipologia. 
28 Per Mc.9,2* (6 giorni) cfr. Ex.24,16 (e E. 
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bensì tendano a indicare in Gesù il 
«profeta come Mosè» ?", Anche il rac- 
conto sinottico della moltiplicazione dei 
pani nel deserto (Mfc.6,32.35 раг. [per 
lo.6 — coll. 8275.) vuol presentare 
Gesù come il secondo Mosè. 


d) Paolo 


L'Apostolo tratta ampiamente di Mo- 
sè in quanto tipo in 2 Cor. 3, facendo 
però un uso particolare della tipologia: 
1. Mosè con il velo sulla faccia (> v, 
coll. 695s.), рег nascondere lo scom- 
parire della 555а allo sguardo del 
popolo (v. 13), simboleggia, per Paolo, 
il ministro dell'antico patto che eserci- 
ta un «ministerio della morte» (v.7: 
Braxovia той Dav&xou) e «della con- 
danna» (v.9: тйс xacoxpieetoc); a lui 
viene contrapposto il ministro del nuo- 
vo patto che non ha bisogno di velar- 
si, ma può parlare in tutta «franchezza» 
(v.12: rappnoia) perché esercita un 
«ministerio dello Spirito» (v.8: vaxo- 
via той nvevliatoc) e «della giustizia» 
(v.9: тїї бихолот)ут), la cui gloria 
non tramonta (vv. 7-13). 2. Allo stesso 
tempo Mosè соп la ôóķa velata è, per 
l'Apostolo, simbolo del velo che copre 
I'A.T. agli occhi del giudaismo (v. 14), 
del velo che è steso sul cuore di quelli 
che ascoltano la lettura dell'A.T. (V. 


Louis, МЕ. [19371173 n. 3); per Meo, 
2^ (i 3 discepoli presi per compagni) cfr. Ex. 
24,19 (Mosè prende con sé Aronne, Nadab, 
Abihu e уо anziani); per Me:9,2 (ascesa al 
monte) cfr, Ex.24,9.12 5.15.18; per Mega 
(trasfigurazione) cfr. Ex. 34,29; per Mc. 97° 
(Dio si manifesta celandosi con una nuvola, 
l'unico passo del N.T. in cui ciò sia detto di 
Dio) cfr. Ex.24,15 518; per Мсоуъ (la voce 
dalla nuvola) cir. Ex 24,16. 


29 Questa concomitanza è stata messa in ri- 
salto particolarmente da D. F. Sreauss, Das 
Leben Jesu’ (1874) 516 ss.; egli, però, esagera 
nel vedere nella storia della trasfigurazione 
una ‘imitazione’ mitica della storia mosaica 
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15); alla comunità dell’antico patto, 
rappresentata da Mosè, si contrappone 
quella del nuovo che può contemplare 
apertamente (+ Ш, coll. 99355. ) la 
BéEa del Signore. 

In questo suo uso particolare della 
tipologia di Mosè, diverso da quello cor- 
rente nella comunità primitiva, Paolo 
scorge in Mosè il rappresentante dei re- 
sponsabili e della comunità dell’antico 
patto, ai quali si contrappongono ora i 
responsabili e la comunità del patto 
nuovo. 

Affine è il passo di 2 Tim.3,8, che si 
distingue soltanto per l'assenza del con- 
trasto summenzionato: come Mosè fu 
contrastato da Tannes e Iambres, ma sen- 
za successo (v. 9), così, negli ultimi tem- 
pi (v.1), la comunità cristiana va in- 
contro a momenti difficili a causa di uo- 
mini dissoluti e perversi (vv. 2-7) la cui 
stoltezza, però, sarà manifestata (у. 9). 
In questa pericope Mosè è tipo della co- 
munità messianica degli ultimi tempi: 
ciò costituisce un'argomento di notevo- 
le peso per la rispondenza interna delle 
lettere pastorali con la teologia paolina, 
perché nel N.T. è soltanto qui e negli 
scritti di Paolo che Mosè non è tipo di 
Cristo, ma della comunità 29. 


Se in 2Cor.3 Mosè non è tipo di 
Cristo, ma appare piuttosto il rappre- 


(518). Si veda ancora А. месне, Neue Bei- 
rage zur Erläuterung der Evangelien aus Tal- 
mud und Midrasch (1878) 201; = BALDENS- 
PERGER 141; Jon ]ЕВЕМ1АБ, Der Gottesberg 
(1919) 1495; E. Lonmever: ZNW 28 (1929) 
185-215; > Wine. 

20 Non entra qui in linea di conto la diffe- 
renza tra 2 Cor3,145. (Mosè è tipo della co 
munità dell'A.T.) e 2 Tim.3,8 (Mosè è tipo 
della comunità del N.T.), poiché non si esce 
affatto dalla concezione paolina di Mosè: in- 
fatti, mentre in 2 Cor.3,12 s. Paolo si contrap- 
pone а Mosè (— col. 819), in Rom. 9,3 egli 
ha presente Mosè come modello (Fx.32,32, > 
WINDISCI 242). 
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sentante dei responsabili e della comu- 
tà dell’antico patto e antitipo dei re- 


sponsabili e della comunità del nuovo, 
ciò dipende anche dalla preferenza pao- 
lina per — Adamo quale tipo di Cristo. 
Per questa ragione è ancor più interes- 
sante notare che la tipologia Mosè/Cri- 
sto appare una volta anche in Paolo?! 
Si tratta di 7Cor.10,1-2, ove leggiamo 
che i partecipanti all’esodo «furono bat- 
tezzati in Mosè» (eig qòv Мусу 
iBantisavto)??, avvolti dalla nuvola e 
dall'acqua? al passaggio del Mar Ros- 
so. Mentre l’idea di un battesimo della 
generazione dell'esodo è ben nota al 
tardo giudaismo fin dal 1 sec. d.C. (es- 
sa sorse probabilmente dal desiderio di 
provvedere il battesimo dei proseliti di 
una base scritturale che non aveva)?", 
è estremamente singolare che si abbia 
un battesimo «in Mosè». La cosa va 
spiegata pensando che la tipologia Mo- 
sè/Cristo abbia suggerito a Paolo una 
formula analoga alla espressione «esser 
battezzato in Cristo» (els Хфиттду Ban- 
чета, cfr. 1 Cor.1,13). Il modo im- 
mediato, naturale, in cui viene usata la 
tipologia in г Cor.10,2 conferma che es- 
sa è di origine prepaolina. 


24 L'affermazione che Paolo abbia paragona- 
to Mosè a se stesso ma non a Gesù (SCHIAT- 
тек, Kor. 258) va quindi ridimensionata. 

20 La forma media, più rara (Ре [ex corree- 
tura] codd, B $t) è più probabilmente che la 
passiva (#Barziimony, codd. SACDG) quel 
la originaria. 

2 In г Соғлол- Paolo non parla natural- 
mente di un doppio batiesimo della generazio- 
ne dell'esodo (prima nell: nuvola, poi nel ma- 
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Altrove, negli scritti paolini, la tipo 
logia è appena accennata e non viene 
mai sviluppata in particolare, servend 
a sottolineare, in linea generale, l'infe. 
riorità di Mosè rispetto a Cristo, Ab. 
biamo così in Rowr.10,4-5 la contrappo. 
sizione della giustificazione mediante le| 
opere (Lev.18,5), proclamata da Mose, 
alla giustificazione mediante la fede, el 
in Gal.3,19 ss. quella della legge media- 
ta (> ресіттс) da Mosè alla promessa 
adempiuta in Gesù Cristo. Anche in 
Epb. 4,8 è tacitamente assunta l'antite- 
si Mosè/Cristo. Il passo qui riferito al 
Gesù (Ps.68,19) nella tradizione rabbi- 
nica viene regolarmente riferito a Mo- 
sè: fu lui che sali al cielo, ricevette la 
Torà (quale prigioniera), la diede agli uo- 
тіпі 2°. Nella sua interpretazione Pao- 
lo sostituisce a Mosè Cristo e alla leg- 
ge il dono della pic (Epb.4 7 ss.). 


e) Il Vangelo di Matteo 


La presenza della tipologia in que- 
stione nel Vangelo di Matteo si nota so- 
prattutto nella storia dell'infanzia (Mt. 
2), che segue in più punti il modello 
della leggenda di Mose", Secondo una 
leggenda attestata da Giuseppe Flavio 
e dalla tradizione rabbinica, la predizio- 
ne della nascita del liberatore d'Israele 
fatta da uno scriba egiziano?” (cfr. Mt. 
2,4-6) spinge il faraone atterrito (cfr. 
2,3) a ordinare l'uccisione di tutti i 


re), ma pensa agli Israeliti avvolti dalla nuvo- 
la mentre passano il mare. 

24 Јодсн. Jeremias: ZNW 28 (1929) 316-319. 
75 STRACK-BiLLeRBECK III 596-598. 

26 > GFRÖRER 354-364; KLOSTERMANN, Mi, 
12; Scanattea, Komm. МЇ. 32; => STAENK, 
Erlosererwartung 374; > WIEBE. 


78 los, 217.2,205; secondo Ex.r.1,22 a 1,22 
da astrologi; secondo P.R.EL 48: da un mago; 
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bambini israeliti (cfr. 2,16)?*, ma in so- 
gno (cfr. 2,13) il padre di Mosè viene 
avvisato da Dio che il suo piccino sarà 
salvato”, Se si aggiunge a tutto ciò che 
Giuseppe viene informato della morte 
del persecutore (M1.2,20) con parole ri- 
prese dalla storia di Mosè (Ex.4,19) e 
che la menzione dell'Egitto (2,13-15) 
non può non far pensare a Mosè e alla 
sua storia?” non si può fare a meno 
di concludere che questa corrisponden- 
za, ricercata e voluta, tra l'infanzia di 
Mosè e di Gesù designa tacitamente 
questi come il secondo Mosè". 


Anche in altri passi di М, la presen- 
za della tipologia Mosè/Cristo è inequi- 
vocabile. Nella storia della tentazione 
leggiamo che Gesù digiunò 40 giorni e 
до notti (Mt.4,2): il particolare delle 
40 notti manca negli altri sinottici (Mc. 
1,13; Lc.4,2) e potrebbe esser stato sug- 
perito dal digiuno di 4o giorni e 40 
notti di Mosè sul monte di (Ех. 


secondo Tg.J, 1 Ex.1,15: da Таппез c Iambres, 
capi dei maghi. L'A.T. non sa niente di tutto 
ciò: secondo Ex.1,9 ss. è la forte crescita de- 
moprafica degli Israeliti che induce il faraone 
a cmettere l'ordinanza di morte. 


24 los, an/.2,205: riv iepoypappatiwv тщ 
(cfr. Mi.z,4) „атуда тё Валла teldi 
свеће viva xav txeivov xbv хацрду toic 
"Iepamkixae 8s tarewúaes piv viv Ат. 
cov hyepoviav, aübtze бё той, орот. 
zag (cfr. Мел, s... ($206) Actrag 55 Ba- 
деб (cfr. M/.2,3)... жк mv тё үғу- 
univ йроеу Unò ту ‘Iopambitiv... uap- 
дере (cfr. Mt.a,16). Ex:s.1,22 а 122: «Gli 
astrologi gli (a faraone) avevano detto: una 
madre è incinta del redentore d'Israele»; al- 
lora il faraone ordina che siano uccisi non so- 
lo i bambini israeliti, ma anche quelli egiziani; 
P.R.El.48. Una forma più elaborata ci è for 
nita in Tg... 1 Ex.1,15 (citato da Ѕтваск-Ви- 
LERBECK ш 661), Per ulteriori paralleli e in- 
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34,28; Deut.9,9.18) *. Inoltre, nell'in- 
troduzione al sermone sul monte (Mr. 
5,1) è scritto: «Sali sul monte» (&vé8n 
їс тё époc); qui l'articolo potrebbe a- 
ver avuto originariamente, come spesso 
in aramaico, senso indeterminato (— 
tiri, «un monte»); ma ciò non esclu- 
de che Matteo abbia visto nel monte 
su cui Gesù salì il riscontro del monte 
su cui Mosè ricevette la legge?": vedia- 
mo, infatti, che in M(.5,17.21 ss. Gesù 
è contrapposto a Mosè e considerato il 
proclamatore della vera volontà di Dio 
(> coll. 8165.) e, di conseguenza, è 
estremamente probabile che M/. abbia 
tenuto costantemente presente questa 
contrapposizione quando compose il ser- 
mone sul monte ?*. 


f) La Lettera agli Ebrei 


Mentre in Me. la contrapposizione 
Mosè/Cristo è soltanto accennata, nella 
Lettera agli Ebrei essa è chiaramente, 
esplicitamente e ripetutamente afferm 
ta ed elaborata alla luce del principio, 


proprio di questo scritto, che il compi- 


dicazioni sulla cuttispondente leggenda araba 
di Mosè — RAPPAPORT 113 n.126. 

29 Tos., ant.2,212. 

20 + GrröreR 363 ipotizza che la storia del 
la fuga in Egitto sia sorta perché si desidera 
va che Gesù «somigliasse a Mosè (che era ve 
nuto dall'Egitto) anche in questo». 

M Ctr. J. Scunirwinp, N.T. Deutsch, Das Ev. 
nach Міл; > Bieter 7. 

22 > Bornnäusex зо; Scnrarter, Komm. 
Mt.100; cfr. ancora J. Scuvrmwisb (+ n. 241) 
28; — Сорт 118. Secondo apoc.Abr.12,1, 
però, anche Abramo digiuna 40 giorni e 40 
поні mentre va verso l'Horeb (cr. 7 Керт, 
8); del digiuno di Adamo, invece, sì dice sol. 
tanto che durò 40 giorni (vit Ad.6) 

26 Kiostermann, Mt, adl; Wiene, Per 
il monte di Dio anonimo cfr. Jon. JEREMIAS, 
Der Gottesberg (1919) 143 5. 

74 > BORNHAUSER 62-67. 
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mento finale supera il modello iniziale. 
Nella Lettera agli Ebrei Mosè è, in pri- 
mo luogo, modello, prefigurazione di 
Cristo nella fedeltà da lui mantenuta in 
qualità di amministratore della casa di 
Dio (Num.12,7); certo la sua fu fedeltà 
di servo, mentre è di figlio quella di 
Gesù e la casa di Cristo è la comunità 
del nuovo patto, superiore a quello di 
Mosè (3,1-6). Abbiamo poi che Mosè è 
tipo di Cristo come mediatore di un 
patto (+ Sum) di Dio: come gii 
l'alleanza mosaica, così anche la véa 8ux- 
хт (12,24) richiede che ci sia prima 
uno spargimento di sangue per l'espia- 
zione (9,15 55.); ancora una volta, però, 
il compimento è incomparabilmente su- 
periore al modello: la nuova disposizio- 
ne salvifica di Dio è più eccellente (7, 
22; 8,6), eterna (13,20), perché essa è 
entrata in vigore per mezzo del sangue 
di Cristo, offerto nel santuario celeste, 
che opera la vera remissione dei peccati 
(9,23 ss.). Infine, quando leggiamo che 
Mosè rifiutò l'onore che gli spettava in 


quanto figlio della principessa egizia (11, 
24), stimando «il disonore di Cristo», 
(«àv bveriuoiòy той Хотой) ricchezza 
maggiore dei tesori d'Egitto (11,26), il 


1 commentari danno un'altra spiegazione 

2 Anche in Hebr.13,13 тёз бмабилиёу aÙ- 
той significa ela stessa ignominia di Cristo. 

39 Non va considerata qui la designazione di 
Gesù come è тошу тшу пройти (Hebr. 
13,20, riprendendo Is.63,11 [LXX]) poiché il 
modo in cui Hebr. si serve delle citazioni scrit- 
turali non ci assicura che l’autore fosse consi 
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tertium comparationis consiste nel fat-| 
to% che Mosè rinunciò volontariamen- 
te allonore di figlio della principessa 
per soffrire insieme col suo popolo (11, 
25), proprio come Cristo rinunciò libe- 
ramente, incarnandosi, alla gloria cele- 
ste di Figlio di Dio e si sottomise alla 
vergogna dell’umiliazione (2,7.9.14)?*. 
Qui Mosè è, ancora una volta, tipo del 
Cristo sofferente (+ coll. 817 s.)?". 


g) Gli scritti giovannei 


Nell'Apocalisse incontriamo la tipo- 
logia Mosè/Cristo soltanto in un pas- 
so”, in Apoc.15,3: coloro che hanno 
vinto la bestia stanno sulla riva del ma- 
re di vetro e «cantano il canto di Mosè, 
servo di Dio, e il canto dell'agnello» 
(dBovow viv Фу Мшусёо той 800- 
Aou тоў deo xai thv Фбђу той dp. 
viov): il veggente vede insieme il tem- 
po iniziale e quello finale, la prefigura- 
zione e il compimento, L'esodo d'Isrue- 
le dall'Egitto prefigura la liberazione 
dall'eone del peccato; il passaggio at- 
traverso il Mar Rosso quello dei reden- 
ti attraverso il mare di vetro, per en- 
trare nella patria celeste; il canto di 
Mosè (Ex.15) è figura del peana dei vit- 


pevole che la frase «pastore delle pecore» di 
1s.63,21 si riferisse a Most (cir. RiggennacH, 
Komm.Hebr., ad 1). 


7" Bisogna però vederne, con > Wiest, un 
accenno indiretto nella menzione del deserto 
(12,6.14): è qui che il Messia si rivela come 
secondo Mosè (> coll 798ss.; 8155.) Per 
11455. — coll. 805 s. 
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toriosi™; Mosè, il liberatore inviato da 
Dio, è immagine dell'agnello”. 

Nel Vangelo di Giovanni il serpen 
te innalzato nel deserto prefigura I'e- 
saltazione' del Figlio dell’uomo (Io. з, 
14), е il dono della manna fatto da Mo- 
sè è figura del dono del vero pane di 
vita, che è la persona di Gesù (6,32 
55.); in quest'ultimo caso viene però sot- 
tolineato nettamente il contrasto tra 
Mosè e Cristo: «non Mosè vi ha dato 
il pane che viene dal cielo, ma il Padre 
mio vi dà il vero pane che viene dal 
cielo» (6,32). Troviamo la stessa radi- 
cale contrapposizione in To.ro,11.14: 


?9 Per il nuovo canto dell'età messianica cfr. 
STRACK-BILLERBECK п 801 

2% Per ben comprendere Apoc.15,2-4 nel com- 
plesso della composizione dell'Apocalisse, bi- 
sogna tener presente che Apoc.8,2-14,20 е A- 
рас.15,1-20-19 costituiscono due apocalissi pa- 
tallele e che Apoc.6,1-8,1 ha il medesimo con. 
tenuto, solo, in forma molto abbreviata (G. 
BORNKAMM: ZNW 36 [1937] 134 ss.). Born- 
kamm (p.147) ha inoltre reso probabile che 
6,12 (il discusso inizio della prima di queste 
tre apocalissi) vada inteso alla luce di 1911: 
come esordio degli eventi finali il veggente 
scorge Cristo, il vincitore, su di un cavallo 
bianco. Apor.15,2-4 sarà da considerare in mo- 
do analogo: in apertura della terza apocalisse 
(15,-20,15; nel testo odierno la pericope che 
introduce la visione delle sette ultime piaghe 
è 15,1-16,21) si vedono i redenti che attaccano 
il peana. In 15,2-4 abbiamo dunque una visio- 
ne della comunità perfetta che anticipa l'adem- 
pimento finale, visione parallela a quella di 
79-17, chiusa originaria della seconda apoca- 
lisse. Per quanto concerne la: provenienza del- 
la materia usata in 15,24, — Ѕтакак, Erlöse- 
rerwurtung 153 (rifacendosi ad alcune osserva- 
zioni di LOHMEYER, Apoc., ad l.) ha avanzato 
l'ipotesi illuminante che dietro 15,2-4 si trovi 
un mito della liberazione delle anime, che ven- 
ne poi collegato con un'interpretazione allego- 


Моо В 3 (Joach. Jeremias) 


(17,877) 828 


<il buon pastore sono io»?! (Éyà eiu. 
è mouriv è xaAóc), nel caso che (la co- 
sa peraltro non è certa) questo forte 
«sono io» abbia di mira un riferimento 
polemico ®® alla caratterizzazione di Mo- 
sè quale «pastore fedele» (ró'eb пе'ё- 
тап) che troviamo, per es. in Mek. 
Ex. a 14,31. 


Diversamente va giudicato 101,17, 
che è un'aggiunta al primitivo inno al 
Logos®*: ela legge fu data per mezzo 
di Mosè, la grazia e la verità son venute 
per mezzo di Gesù Cristo» (5 vépiog 58 
Mwuotwe #55n, h xépic xai h dd 
dea Bi "Iso Христо Cyévezo). Mol- 
to probabilmente abbiamo qui non un 
caso di parallelismo antitetico, bensì sin- 


rica del motivo dell'esodo c inteso escatolo. 
gicamente. 


751 'Еүф elis è il predicato, сіє, К. BULTMANN, 
Job., їп fascicolo (1939) 167 n.2 (Rekogni- 
tionsformel'). 


250 È possibile che anche altri passi di Io, ub- 
biano presente la contrapposizione Mosè/Cri- 
sto: cfr., p. es. il forte £y in [о.6,63: tà bi 
nara ё ёүф Атха Wy туей levy 
хай {ый ёттуу. Non si può però trarne un in- 
dizio sicuro, poiché il contrasto è inteso in 
senso più vasto. 


29 A questo passo hanno rimandato, commen- 
tando To.10,t1.14, A. Sciarrem, Die Sprache 
und Heimat des 4. Evangelisten (BFTh 6,4 
L1902]) 124; P. Fremo: Angelos 1 (1925) 57 
s.; Н. Оревежо, The fourth Gospel (1929) 138 
5. 314 s. Altri esempi dell'appellativo «pastore 
fedele» per Mosè + ROSMARIN 82 n. 203. 


34 [олуу è evidentemente un'aggiunta poi- 
ché 1. manca il parallelismo graduale caratte- 
ristico dell'inno al Logos; 2. appare improvvi- 
samente il nome di Gesù Cristo, non menzio. 
nato fino a questo punto. L'articolo davanti a 
Xpurcóc manca, in Io., soltanto in 1,17 € 17, 
3: in entrambi i passi è all'opera la stessa ma: 
no; cfr. R. BULTMANN, Job., 1 fascicolo (1937) 
530.3; 
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tetico, com'è evidente non appena si 
pensi che il passivo 255îm è una manic- 
ra discreta per indicare Dio come sog- 
репо 25, Anche Mosè fu mediatore del- 
fa rivelazione divina, sia pure di quella 
preparatoria della legge, e quindi, come 
tale, è tipo di colui che portò la piena 
rivelazione di Dio. 

Possiamo dire che, tutto sommato, 
la caratteristica dell'uso giovanneo del- 
la tipologia Mosè/Cristo è costituita 
dalla forte contrapposizione, decisamen- 
te più radicale che negli altri scritti pro- 
tocristiani, tra Mosè e Cristo. Ciò è do- 
vuto alla situazione della Chiesa alla fi- 
ne del 1 sec., quando il giudaismo e il 
cristianesimo sono ormai due religioni 
contrapposte, rappresentate da Mosè e 
da Cristo, Non va comunque dimenti- 
cato che tale contrasto è stato già sot- 
tolineato nella predicazione di Gesù (> 
coll. 8165.)®*, 


h) Mosé sofferente quale tipo di Cri- 

мо 

Quando si leggono i passi del N.T. 
che parlano di Mosè, non si può fare a 
meno di notare quanto Mosè sia con- 


siderato un uomo di dolore. Questa ca 
ratterística si nota soprattutto nel di- 
scorso di Stefano (Ac£.7,17-44), ma an- 
che la Lettera agli Ebrei conosce la sof- 
ferenza di Mosè (Hebr. 11,24-26; cfr. 
ancora coll. 822 ss. per Mt. 2; Lc. 9,31; 
2 Tim.3,8). Bisogna inoltre aggiungere 
i passi in cui la previsione di un «profe- 
35 Per il passivo usato a indicare indiretta- 


mente il nome di Dio, cfr. DALMAN, Worte J. 
1 183-185, 
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ia come Mosè» (Dewt.18,15.18)-è-inte. 
sa quale profezia del Messia sofferente 
(Lc.24,27.44 ss.; Act.26,22 s.). Il rilie. 
vo dato alla sofferenza si spiega in| 
quanto l'interpretazione della Scrittura] 
nella Chiesa primitiva è dominata dal.| 
la croce: la Chiesa vede la figura alla 
luce del compimento; la realtà del se- 
condo Mosè determina l'aspetto del pri- 
mo Mosè. 

Ci si deve chiedere se sia del tutto 
casuale che già il tardo giudaismo ab- 
bia non soltanto considerato il Mosè 
storico, soprattutto per la sua morte с 
sepoltura nel deserto (— coll. 780 ss.), 
come un uomo di dolore, ma abbia asse- 
gnato anche alla figura del secondo Mo- 
sè la caratteristica della sofferenza (> 
coll. 8035s.). Se si risponde negativa- 
mente a tale domanda, si deve conclude- 
re che questo fatto avrà contribuito al- 
l'accoglimento, abbastanza rapido, della 
tipologia tardo-giudaica Mosè/Messia da 
parte della Chiesa primitiva. 


Riassumendo: la tipologia Mosè/Cri- 
sto non ha avuto un peso determinante 
né un'importanza capitale per la cristo- 
logia del N.T.; pure appare, sia esplici- 
tamente sia solo tacitamente, mettendo 


in risalto ora le coincidenze ora le dif- 
ferenze, in quasi tutto il N.T. e ha por- 
tato un attivo contributo alla formazi 


ne della cristologia neotestamentaria, In 
Mosè e Cristo abbiamo, contempora- 
neamente, l'accostamento dei messagge- 
ri divini dell’antico e del nuovo patto, 
legati da un simile destino di rifiuto e 


26 Particolarmente per Го. 63255. si veda 
quanto è stato detto (— coll. 816 s.) a proposi- 
то di Mass. 
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di disconoscimento, e la contrapposizio- 
ne di legge е vangelo 


C. L'ETÀ SUBAPOSTOLICA 


Oltre all'uso parenetico della storia 
di Mosè, fatto servendosi degli esem- 
pi che essa offriva ai fini dell'ammoni- 
mento (1 Clem. 4,10.12; 51,3-5) e del- 
l'imitazione (17,5; 431-б; 53,1-5), tro- 
viamo nella Lettera di Barnaba (4,6-8; 


77 Dust, dial.90; S58,251-255; altri esempi 


Magis C (Joach. Jeremias) 


(1,878) 832 


6,858; 10,1-12; 12,2-3.5-7.8 5.5 14,2- 
4) una svariata interpretazione allegori- 
ca della storia medesima. In particolare 
va ricordata l’interpretazione delle brac- 
cia stese di Mosè, che prega per la vit- 
toria sugli Amaleciti (Ex.17,1 1 s.), qua- 
le simbolo della croce di Cristo; essa 
appare qui (12,23) per la prima volta 
e godrà in seguito di un notevole fa- 
уоге 27. 


Јолси, Jeremias 


in Кїмєн, Ват 370. 


T Natapnvóc, t Natwpatog 


Gesù è chiamato regolarmente Naga- 
pnvég in Marco (1,24; 10,47 [variante: 
Мадшраїо$]; 14,67; 16,6), poi in Le. 
4,34 (ripreso da Mc.1,24) e 24,19 (va- 
riante: Natwpatov). Accanto a Nata 
pnvés abbiamo la forma più frequente 
NaXupaîos: M1.2,23; 26,69 (variante: 
TaMhaioc); 26,71; Le.18,37 (varian- 
te: Мафартубс̧); [0.18,5 (variante: Na- 
Цартубс) 18,7; 19,19; Act.2,22; 3,6 
4,10; 6,14; 22,8; 26,9. In Act.24,5 i 
cristiani vengono chiamati con il mede- 
simo nome: l’accusatore Tertullo chia- 
ma Paolo тротостбттс тўс тоу Na- 
ырайы aipécene, аспро della setta 


Natagnvác, Natwpaioc 

I commentari a Mż.2,23: W.C. ALLEN, A Cri- 
tical and Exegetical Commentary on tbe Go- 
spel according to St. Matthew 1912); Zum, 
Mr., KrosteRnaNN, М/.; Sciarzen, Komm. 
Mr; STRACK-BILLERBECK 1 92-96; WELLUAU: 
SEN, Mt? a 26,71. Gli articoli: sv. in Preu- 
SCHEN-BAUER" 881 s.; ‘Nazoriier’, in RGG? 1v 
475; Н. Gume, ‘Nazareth, in RE! 13, 676- 
678. Inoltre JK. Zenner, Philologisches zum 
Namen Nazareth: Zeitschrift für kath. Theol. 
18 (1894) 744-747; DALMAN, Gr. 152.178; Р. 
Scnwen, Nazoräer und Nasarder bei Epipha- 
nius: Prot. Monatshefte 14 (1910) 208213; 
In, Nazareth und die Nazorüer: ZwTh 54 
(1912) 31-55; F.C. BURKITT, The Syriac Forms 
of the New Testament Proper Names (Procce- 


dei Nazarei». Luca ha ripreso Natapn: 
vóg da una tradizione anteriore e preferi- 
sce personalmente М№аороїос, ma in| 
ogni caso le due forme hanno per luil 
un significato equivalente. Marco, Lu- 
ca, Giovanni danno per scontato (cfr.: 
è ётё Natapti, «quello da Nazaret», 
Mt.21,11; Act.10,38; Do.1,45) che i vo- 
caboli derivino da Natapéd (Nabapta, 
anche Nalapd: Mf.4,13; Lc.4,16), la 
città paterna di Gesù (патріс, Mc.6, 
Lc.4,23; Mt.15,54), in Galilea, ove abi- 
tavano i suoi genitori, fratelli e sorelle 
e dove egli crebbe; Matteo lo dice espli- 
citamente (2,23), rifacendosi a una pa- 


dings of the British Academy 1911/12, 374 
408) 391-400 (сіг. R. Н. Сомошх: JThSt 
14 [1912/13] 4755); G.F. Moore, Nazarene 
and Nazareth, in F.J. Fonkes-Jacxson e К. 
Laxe, The Beginnings of Christianity 1/1 
(1920) 426-492; 1/5(1933) 356. LIDZDARSKI, 
Liturg. xvm; 10: Zeitschr. tir Semitistik 
1(1922)230233; In, Ginza 1xs; H. ZIM- 
менм, Nazorder (Nazarener): ZDMG 74 
(тозо) 429-438; MEYER, Ursprung П 408 $423- 
425; W. Caspari, Маралов Mt. 2,23 nach 
alttestamentlichen Voraussetzungen: ZNW 21 
(1922) 122-127; Н. SMITA, Natwprtog: JThSt 
28(1926/27) 60; G. Darman, Orte und We- 
ge Jesi? (1924) 61-88. 
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rola profetica (x3 фтдїз бй «iw mpo- 
өтту du Майшройос xindivera, 
«quello che fu detto per mezzo dei pro- 
feti, che sarebbe stato chiamato Nazo- 
reo»). Un confronto tra M/.26,69 e 26, 
71 rivela che NaZwpaîog e Padidoîog 
hanno un significato molto affine; in 
Act,11 i discepoli di Gesù son chi 
mati l'olio. Un esame dei passi 
succitati mostra che i due nomi non so- 
no originariamente un’autodesignazione 
di Gesù e dei suoi, ma che essi vennero 
chiamati così dagli ambienti giudaici del 
loro tempo. Ac/.24,5 attesta che Маш» 
gaîog è il nome con cui i Giudei eran 
soliti designare i membri della Chiesa 
primitiva di Gerusalemme; esso indica 
la loro provenienza provinciale ed ha 
un tono dispregiativo (cfr. Io.x 46) 
Paolo non usa alcuno dei due nomi e 


così fanno anche gli autori greco-cristia- 
ni posteriori. Questo perché nelle co- 
munità etnico-ristiane si affermò l'uso 
del nome Xpioravoi (Xena cucvot) da- 
to, secondo Act.r1,26, ai cristiani in 
Antiochia. I nomi М№аортоёс e Nalu- 
рай, rimasero limitati alla tradizione 
giudeo-cristiana la cui influenza sulla 
missione cristiana în Siria e sulla tradu- 


! V. ancora Tertull, Marc.4,8 (3,437 ed. Kroy- 
mann): Nazarceus vocari babebat secundum 
prophetiam Christus creatoris. Unde et ipso no- 
mine nos Iudaei Nazarenos appellant per eum. 
nam et sumus de quibus scriptum est: Naz 
raei exalbati sunt super nivem [Lam.4,7]. 

1 Quest'ultima influenza è provata soprattutto 
dalla versione siriaca dei nomi propri del N. 
T.: v. P. ScHwew: ZAW эг (1911) 267-303, 
spec, 300. 
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? fece sì che nd 


zione siriaca del N. 
sräjā (più esattamente nds'rdjà) rendes- 
se regolarmente in siriaco sia Natopm- 
vóg che Nolwpaîog e divenisse, contem- 


poraneamente, il nome dei cristiani 


riaci, assunto poi dai Persiani, dagli 
Armeni e, infine, dagli Arabi. Questa 
unanime traduzione dei due termini in 
tutta la tradizione siriaca dei vangeli (a 
cominciare già dalla vecchia versione si. 
riaca, syr* e syr“) fa concludere che nā- 
sràjà fu ripreso direttamente dall'uso 
linguistico dei discepoli di Gesù di lin- 
gua aramaica e della protocomunità di 
Gerusalemme. In un secondo momento 
esso venne da una parte grecizzato in 
Nalapnvós o Nalwpaios, dall'altra e- 
braicizzato in лбу} (nór'ri), come ven- 
gono chiamati alcune volte nel Talmud 
Gesù e i suoi discepoli?. 

Qui sorgono però alcune difficoltà. 
1. М№абартуёс e Nalwpatos hanno un 
mutamento della finale che si riscontra 
anche altrove (cfr., p. es., le due forme 
del nome degli Esseni: ’Eronvoi ed 
"Eccaict), ma mostrano una differenza 


inconciliabile di vocale nella seconda sil- 
Jaba (a e w). 2, La €, delle due forme 
è in armonia con NaCapt?.NaXapà, ma 


3 AZ. baa; Taan. b.27b; Ber. Бау; Sota b. 
47a; Sanb.b.10za, 107b (434 solo neser, i di- 
scepoli di Gesù) ecc. T passi che mancano nel- 
le edizioni censurate del Talmud sono raccol- 
ti da С. DALMAN in appendice all'opera di 11, 
Lumix, Jesus Christus im Talmud (1891); poi 
in H. L. Stack, Jesus, die Häretiker und die 
Christen (1910); aliro materiale in SrkAci-Bit- 
LERBECK 1 945. 
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non, come sembra, con la s di лаула? 


com'è reso in siriaco il nome della cit- 
tà, confermata anche dall'odlierna deno- 
minazione araba, am-Ndsira, oltre che 
da násrdjà e nòsri; per rendere la s se- 
mitica ci si aspetta in greco c, поп $. 
з. Inoltre, a quanto pare, nell'A.T. non 
è possibile trovare una profezia che si 
adatti immediatamente a Mf.2,23. 


a.La prima, più sensibile difficoltà 
ha portato a vari tentativi di dissociare 
NaSwpatog da Nataptd, prendendo in 
considerazione le informazioni di Epi- 
fanio (baer. 29,6) sulla setta giudaic: 
precristiana dei Масораїо. Dopo al- 
cune proposte assolutamente fantasti- 
che*, sembrò che si giungesse in porto 
quando M. Lidzbarski mise in luce l'uso 
linguistico dei Mandei, una setta gnosti- 
ca apparsa nella Babilonia meridionale 
in epoca post-cristiana. Nei loro scritti 
sacri, redatti in un particolare dialetto 
aramaico orientale, costoro si chiamano, 
indifferentemente, туў (mandaje) e 
n'swrjj, termine che Lidzbarski* tra- 
scrisse nds0rdjé e considerò corrispon- 
dente a Natapatog (incorrendo così nel- 
la suesposta seconda difficoltà, quella 


* Ipotesi di questo tipo, intese a negare la sto- 
ricità di Gesù o a dimostrare l'esistenza di un 
‘Gesù prestorico', furono avanzate da J. M. 
Rouentson e W. B. SMITH: v. al proposito 
J. Wetss, Jesus von Nazareth, Mytbus oder 
Geschichte? (1910) 20-22; H. WerweL, Ist das 
‘liberale’ Jesusbild widerlegt? (1910) 96-102; 
M. Brückner, Nazareth als Heimat Jesu: Pa- 
üstinajahrbuch лот, 74-84; A. Scuwerrzer, 
Geschichte der Leben-Jesu-Forschung* (1933) 
465. 4755. 5335. 

5 — nota bibl; era stato preceduto già da Тн. 
NÖLDEKE, Mandáische Grammatik (1875) XX е 
W. Brano, Die mandäische Religion (1889) 
140. 

é Tra gli altri, quello di Тн, N6LDEKE: Zeit- 
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della non corrispondenza tra s e C), sod 
stenendo che entrambe le forme erano] 
aramaizzazione dell’ebraico nósri, atte. 
stato dal Talmud. Egli scorse in talel 
forma una derivazione aggettivale, c. 
primente appartenenza, da mósér, ‘os. 
servatore’, ‘osservante’ (di determina. 
te usanze cultuali) e concluse trattarsi 
del nome di una setta giudaica precri. 
stiana da cui sarebbe venuto Gesù, Sem- 
pre secondo Lidzbarski, questo nomel 
sarebbe stato tramandato: 1. nella for. 
ma ebraica originale nel Talmud, per in- 
dicare Gesù; 2. nella forma aramaiciz.| 
zata nāsrājā (derivante dal part, ndsar), 
termine siriaco corrispondente a Nata: 
pavég/Nalwpatoc; 3. nella forma ara- 
maicizzata паздғаја (derivata da un no- 
men agentis *nàsórá), rappresentata dal 
greco Natwpateg e dal mandaico nā- 
sordja. Tale spiegazione costituì unol 
dei pilastri della teoria del Lidzbarski 
sull’origine del mandeismo: secondo lui, 
questo movimento sarebbe sorto nella 
zona del Giordano in stretta connessio- 
ne con movimenti settari del giudaismo 
palestinese ai primordi del cristianesimo. 
L'ipotesi di questo studioso, soprattut- 
to la sua convinzione che Natwpatog 
fosse assolutamente inconciliabile con 
Natapėð cd equivalente a ndsòràjà, ha 
trovato il consenso di molti*; ma ad at- 


sch. für Assyriologie 33 (1920) 73 s. (vuol se 
parare Майшройсс da Мадар); + Zim- 
MERN; R. Rerrzensrerx, Ir. Erl, vi e passim; 
R. Burtmann: ZNW 24 (1925) 1438.) ID, 
Jesus (1926) 26; A. v. GALL, Bagüksia. тоў 
ieu = Religionswissenschaítliche Bibliothek 
7 (1926) 4115. 432; Н. Н. SCHAEDER, St 
dien зит antiken Synkretismis (1926) 308 v. 
C. Н. Камилне: Journal of the American O- 
піса] Society 491 (1929) 214 ss. La critica 
della spiegazione linguistica di Lid:barski, fat- 
ia da > Ер. MEYER (ripresa poi da C. Cie- 
MEN, Religionsgeschichiliche БЫ. des N. 
[1924] 202), è stata in parte neutralizzata dal 
— Linzuarski: Zeitschr. für Sem. 1 (1922) 
2305s. Anche le osservazioni di Н. Gress- 
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tento esame essa si rivela, come vedre- 
mo subito, alquanto fragile. 

I pilastri della teoria della provenien- 
za occidentale dei Mandei erano i se- 
guenti: т.і presunti elementi aramaico- 
occidentali in generale, e in particolare 
nell'uso linguistico religioso dei Mandei; 
2. il nome di ‘Giordano’ (jardnà) che co- 
storo davano a qualsiasi acqua corrente 
adatta per il battesimo: ciò, secondo 
Lidzbarski, perché i Mende migrando 
dal territorio di quel fiume, avevano 
portato con sé, e poi trasferito a qualun- 
que acqua corrente, il nome del loro fiu- 
me sacro in cui erano soliti compiere le 
abluzioni; 3. infine, come già sappiamo, 
il nome di násórájá che i Mandei davano 
a se stessi. Ma dopo gli studi di Lidz- 
barski, le cose son cambiate ed è stato 
dimostrato: 1. che la distinzione tra ara- 
maico occidentale c orientale vale solo 
per l'età postcristiana, quando i dia- 
letti giudaico е cristiano-aramaico della 
Palestina, insieme con il nabateo e il sa- 
maritano, si contrappongono ai dialetti 
aramaico-orientali dei cristiani siriaci, 
del Talmud babilonese c dei Mandei’. 
Quegli elementi che Lidzbarski ritene- 
va 'aramaico-occidentali' possono esser 
tutti considerati arcaismi ereditati e so- 
pravviventi nell’aramaico babilonese, e 
non ce n'è neanche uno che faccia sup- 
porre un'origine extrababilonese. 2. Н. 


i ZKG 41 (1922) 1665. e M. J. La 
RB 36 (1927) 498 ss. non scuotono 
seriamente l'argomentazione linguistica di Lidz- 
barski. 

1 W. Baumcarrer, Das Arerzdische im Bu- 
che Daniel: ZAW 45 (1927) 81-133; G. Berc- 
staAssEr, Einlübrung in die semitischen Spra- 
chen (1928) 59; Н. Н. Ѕснаєрек, lranische 
Beitrüge 1 (1930) 27-56; F. RosentHAL, Die 
Sprache der palmyrenischen Inschriften (1936) 
99-103. 

$ Ein Beitrag zur Mandierfrage: SAB 1930, 
xxvn, 596-608, La coss era stata già ipotizzata 
da E. Peterson: ZNW 25 (1926) 243; 27 
(1928) 89; ThBlz (1928) 318. Н. Scire: 
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Lieizmann* ha dimostrato definitiva- 
mente che i Mandei hanno preso dalla 
chiesa siriaca orientale non solo il na 
me di ‘Giordano’, per indicare l’acqua 
del battesimo, ma tutto il rituale battesi- 
male. 3. Per quanto riguarda la spiegu- 
zione di n'swr'j', dobbiamo dire che 
sa è insostenibile per ragioni puramente 
linguistiche. Lo stesso Lidzbarski ha no- 
tato che l’astratto collettivo (con desi- 
nenza -iità) dell'ipotizzato másórdjà non 
fa nāsōrūtā, come dovrebbe assoluta- 
mente essere se la sua supposizione fos- 
se corretta, bensì 'srw/', n'sjrwt, una 
volta (in un testo recente) persino п" 
srw”. Tutte queste forme possono es- 
ser collegate tra di loro organicamente 
soltanto se si suppone (e Lidzbarski non 
ha tratto questa inevitabile conclusione) 
che la w di z'swr'j' è tanto poco una б 
quanto poco la ' (alef) di ито rap- 
presenta una де la j di n’sjrwt' una i: in 
questi tre casi abbiamo invece l'esplici- 
tazione grafica, frequente nella grafia 
mandaica, dello wä’ vocalico, indif- 
ferente fonicamente, situato tra una 
s e una r; tale j*wà', come mostra la 
Brafia n'srwt, può anche esser non scrit- 
to. Bisogna quindi pronunciare in un ca- 
so пага} (non nasarajd) e, nell'altro, 
nüs^rátà, nàs'rütà. Quando i primi viag- 
giatori europei sentirono il nome della 
citta babilonese meridionale di Basra, lo 


ThR NF 5 (1933) 76s. fa a Lietzmann obie- 
zioni irrilevanti, 
э Nel Ginza il ms. A legge quasi sempre n's- 
mentre i mss, В e D preferiscono n's 
nio; il ms. C ha una posizione mediana. I 
passi del Ginza sono: GD 25,21 (= tradpa7, 
5); 197,22 (= р. 198,14}; 276,23 (= p. 275, 
9); 288,10 (= p. 285,26): n's'rwt g'sjs mm 
fbdwr, «il nasareismo è più antico del giu- 
daismo»; 301,18 (= p. 299,8); 317,3 (= р. 
320,10); GS 76,7 (= p. 508,3); у. anche Linz- 
Barski, Das Jobannesbuch der Mandéer 2 
(1915) 224 n. 2; n'srwt appare in Liturgie 257, 
4; cfr. Ti NòLDEKE, Mand. Gramm. 155,11. 
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intesero e riprodussero come Bassora 
per l'identico fenomeno linguistico ri- 
scontrabile in más^rdjá. 

Conferma quanto abbiamo detto la 
testimonianza ® dello scrittore ecclesia- 
stico siriaco Teodoro bar Konai (ушт 
sulla setta dei ‘Dostei’: «In Maisan 
[il territorio di Basra] essi si chiamano 
Mandei (»mandájé), mašknājē e ‘seguaci 
del benefattore’; in Bet Aramaijè [il ter- 
ritorio di Каба) másrájé e ‘seguaci del 
dóstai'». 

Abbiamo allora che márrdjà non è 
che una riproduzione di ndsrdj4, la già 
citata designazione dei cristiani comune 
negli ambienti di lingua siriaca. Tutto 
ciò è confermato, senza alcun dubbio, da 
una testimonianza contenuta nella stessa 
tradizione mandaica e tralasciata da Lidz- 
barski. Nel Ginza destro (184,20-185,4 
[ trad. 187,16-19]), nel contesto di una 
specie di parodia di M/.25,31-46, le ani- 
me escluse, che non hanno seguito il dio 
dei Mandei, ma il falso mà (Cristo), 
richieste in nome di chi abbiano in vi- 
ta compiuto buone opere, rispondono: 
«Nel nome dell'essere superiore e nel 
nome di Gesù Cristo (3w mšjb’) e nel 
nome dello Spirito santo (rwh' dgw04?), 
nel nome del Dio dei паѕ°ғајё (Th 
dn'swr' jj) e nel nome della vergine, fi- 
glia di suo padre» ". In una frase un 
po’ diversa, la stessa espressione ritor- 
na in 185,23 (trad. 188,4). Non c'è 
dubbio che in questi testi nas’rdjà in- 
dichi i cristiani; ma il Lidzbarski, inve- 
ce di saggiare la propria tesi con questi 
passi, traduce le parole decisive «il Dio 
dei Nazareni» e postilla: «letteralmen- 
te: ‘dei Маѕогеї». 


W H, Росхоч, Inscriptions mandaîtes des cou- 
pes de Kbowsbir (1898/99) 15415-17; cir. 
224 в. ЇЇ testo era stato già citato da K. Kess- 
LER, art. "Mandicr in RE! 12,159. 

7! L'espressione «iglia di suo padre», come 
quella araba «figlio di suo padre», allude a 
un'origine dubbia. 
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Torna così alla ribalta l'ipotesi, già 
avanzata nel passato”, che il nome con 
cui i Mandci si autodesignavano, nàs^- 
rājē, risalga a quello dei cristiani siriaci: 
i Mandei, o una delle sette della Babi- 
lonia meridionale che confluirono nel 
mandeismo, lo fecero proprio in epoca 
imprecisata, senza che siamo più in gra- 
do di accertare i precisi particolari sto- 
rici. Non è quindi possibile stabilire 
quel rapporto immediato tra nàr'rajé e 
Nalwpatos caro a Lidzbarski. 

b) La spiegazione della forma del ter- 
mine mandaico che abbiamo appena rag- 
giunta pone però il problema di come 
vada considerata la w di Nutwpatog, 
ovvero se il presupposto tacitamente ac- 
cettato da tutti ch'essa indichi una à 
abbia ragione di essere. Nella tradizione 
protocristiana Мо ороїос e Ма ортуёс 
(che appare soltanto іп Mc., il vangelo 
più antico) sono sinonimi, come si 
deduce dall'uso linguistico di Le. e 
dal termine siriaco másrájé, usato per 
renderli entrambi. L’a della seconda sil- 
laba di NaZaot e Natapnvéc è indub- 
biamente l'esplicitazione grafica di uno 
Ёш vocalico situato tra у e r, come 
nel caso del termine mandaico »'s'rib/", 
nás*rütà. Non c'è ragione perché lo stes- 
so non valga per l'w di Natwpatog. C'è 
tutta una serie di termini ebraici tra- 
scritti in greco che esemplifica chiara- 
mente come l'w renda uno Fwi’ sem- 
plice™: puxwp, m'gór (Ps.36,10 [Esa- 
pla]; ёшбауці, ddanim (Is. 21,13 
[versioni di Aquila e Simmaco ]); juwov- 
Ладе, m'bolati (2 Sam.21,8 [cod. B]); 
роцећмоу (accanto a роддом), r'mzaljá 
(7,5 [LXX Luciano]); ewBewa, $- 


R Particolarmente da Tit. Nópzkk e W. 
Branpr; cfr. И. LIETZMANN (+ n.8) бог. 

B Cfr. E. NestLe in — Scuwen: ZwTh 48 
n.2; lo Schwen confronta inoltre il parallelo 
tra il siriaco násrajà e il mandaico n°sr'}, ma 
non ne trae la conclusione giusta per giudicare 
quest'ultima forma. 
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banjübá (1 Par.15,24 [cod. А]); оофт- 
pa, s‘farà (Gen.10,30 [codd. BAJ); 
xuvevua, k*nanjàbü (т Par.15,22 [cod. 
A; xuvevia, codd. BS]). Senza esita- 
zione si possono dunque considerare 
Natwpaios e Natapnvis come forme 
greche dell’aramaico ndsrdjà, derivante 
da ndsrat 4, Nalaptò. 

È ugualmente insostenibile la doppia 
aramaicizzazione di идут? (che sarebbe 
la forma di partenza)” ipotizzata da 
Lidzbarski: 1. si sarebbe avuta la forma 
näsrājā, derivata dal participio nàsar; 
2.si sarebbe poi passati a nāsōrājā, in 
armonia соп la forma /2'/ dei nomi di 
professicni (come amórd'é, ‘Amorei’; 
sábórá'é, ‘Saborei’). Ma va notato che: 
1.una tale doppia formazione sarebbe 
incomprensibile; 2. nessun nome di co- 
munità religiosa ha la forma fa'ol; 3 
nel caso di una aramaicizzazione così 
spinta, come richiederebbe la supposta 
formazione tipo /4'ól, non si compren- 
derebbe il mantenimento della lettera 
5, ben poco aramaica (invece di £); 4. è 
provato che la forma mandaica non con- 
tiene alcuna è. Inoltre anche Lidzbarski 
(sia pure non così decisamente come al- 
cuni suoi predecessori) vien portato dal- 
la sua ipotesi a dubitare non soltanto 


W Per la forma ndsrat cfr. sarfa? (1 Reg.17,9. 
то; Abd.20) e dabrat (Ios.19,12; 21,28; 1 Par. 
6,57). La formazione dell'aggettivo relativo a 
ramaico n25r-4/a con la perdita della desinenza 
femminile -а/ è normale. La variante Natracét 
che troviamo in M/2,23 accanto alle forme 
corrette Natagéb, NaZaptr, Natapá è evi- 
dentemente dovuta a un adattamento al vi- 
cino Natwpaîog. Sia tale variante che la for- 
ma nzwrt, calcata su quella, dell'Evangeliarium 
Hierosolymitanun, non autorizzano la costru- 
zione di una ‘forma secondaria’ nāsõrat propo- 
sta da Олима, Gr.178 n. 2 e accettata da mol- 
ti studiosi. Anche il termine ebraico nöseret 
costruito da DALMAN, Gr.152 (nota) non è mai 
esistito. Nel periodo arabo, per un processo di 
armonizzazione con i nomi di città in forma 
di un part. femm. (p. es., al-gabira, "Cairo'), 
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cbe Gesü avesse un appellativo deriva- 
10 da Nazaret, ma persino che ai tem- 
pi di Cristo sia esistita affatto una cit- 
tà galilea di questo nome. La neces: 
ria ipotesi sussidiaria che il nome della 
città, o essa stessa, sia stato inventato 
in età protocristiana si riduce da sé al- 
l’assurdo, solo che si pensi ai salti mor- 
tali che Aff. e Lc. devono fare per far 
combinare l'origine nazarena di Gesù 
con la nascita di Betlehem, richiesta da 
Micb.5,1. Che fuori del N.T. Nazaret 
non sia menzionata né da Giuseppe Fla- 
vio né dagli scritti rabbinici, ma sol- 
tanto nel ш sec. da Giulio Africano, 
non prova un bel niente. 

c) Per quanto poi riguarda la profe- 
zia citata in Mf/.2,23, bisogna dire su- 
bito che le parole ёть Nalwpatog xov 
сетах, potrebbero rendere il conte- 
nuto della profezia che Matteo ha in 
mente, e non le parole precise". È co 
munque certo che né nel testo ebraico 
in quello greco dell'A.T. troviamo 
un’asserzione verbalmente identica a 
Mt.2,23, Generalmente si pensa al në- 
ser, il rampollo della radice di Isai (Is. 
11,1), ma è estremamente difficile sta- 
bilire un collegamento: néser non è un 
nome che sarà dato al Messia. È vero 


il nome паш! è diventato an-Nasira; questo 
nome, in vigore anche oggi, è attestato per la 
prima volta ai tempi del califfo ommiade Hi- 
Зат (724743): Tn. Nécnexe: Zeitschr. für 
Assyriologie 33 (1920) 73, secondo Ibn al-Adir, 
Chronicon 5,197. La forma mandaica nj;r/ nel 
Ginza destro 56,6 (= trad. p. 50,29) è una 
contaminazione dal siriaco nàsrat. 


15 С. F. Moore 428 respinge la forma лд e 
vuol. leggere поз, ma contro tale scelta sta la 
forma ndsrî (+ n. з) più volte attestata. 


1 Così pensa + ALLEN. che porta anche l'e 
sempio di Mr.26,54, ma d'altra parte ritiene 
che le tre parole vadano cassate come aggiunte 
di un copista. > Srracx-Biueennrck richia- 
ma, appropriatamente, Esdr.9,10 ss. e simili ci 
tazioni libere nel Talmud. 
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che il sinonimo ‘germoglio’ di 154,2 di- 
venta già in [er23,5; 33,15 e, piena- 
mente, in Zacb.3,8; 6,12 nome del Mes- 
sia; ma in questi passi abbiamo semah, 
non néser, e cade così la possibilità di 
un riallacciamento a NaCagéi, Nalw- 
patog. + Billerbeck ", servendosi del- 
la regola ermeneutica rabbinica al-tigri 
che permette la sostituzione di un voca- 
bolo con uno simile, perifrasa Mt.2,23 
così: «Giuseppe risiedette in Nazaret, 
così che si adempisse quanto i profeti 
avevano detto (con le parole #sre smb): 
egli si chiamerà sós'ri, nazzareno». А 
parte, però, lo scambio dei due termini 
chiave, non abbiamo alcun rapporto 
concettuale, ma un semplice gioco di pa- 
role che può esser colto soltanto dagli 
amatori delle finezze ermeneutiche rab- 
biniche, mentre Matteo scrisse per far- 
si capire da lettori di lingua greca. Va 
favorita dunque, in linea di principio, 
qualsiasi ragionevole spiegazione che 
fondi sul greco o sui LXX. Tale spiega- 
zione si trova nell'assonanza tra Natu 
paîog e valipatos, ‘naziteo’, termine no- 
to ad ogni lettore di Matteo dall’oraco- 
lo su Sansone (lud.13,5.7; cfr. 16,7): 
«il bambino sarà un nazireo, consacrato 
a Dio fin dal seno materno» (5т irta 
cuévoy valtipatov [vačıp, cod. B] ë- 
тта» тф деф тё талб@доу ёх тїк Ya- 
стрёс [cod. AJ). Tertull, Marc. 4,8" 
dimostra l’esistenza di un'antica tradi- 


17 -> STRACK-BILLERBECK 1 92 ss, Forzata è la 
traduzione di > Zann, Mr, che segue A. 
v. Harvac, Mission und Ausbreitung des 
Christentums (1924) 414 (nota): «Così che si 
adempisse la previsione dei profeti: infatti e- 
gli sarebbe stato chiamato nazoreo». Tale tra- 
duzione richiederebbe nel testo 8м) xm- 
Ээп, invece di жїлйїтЕтаһ. 

18 + n. 1. Cfr. il Lessico onomastico anonimo 
citato in P. De LAGARDE, Onomastica sacra 
(1887) 205,235: Natapi àxpepóvos abroi 
Ў хадас. Natwpato< жайарбе. 206,50: Na- 
Tapt? жайарфттс. 220,89 ss.: Naltapaiog č- 
1105 Ñ хадаріс. Natmpatog үс ў xada- 
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zione collegante NaXwpatos con vali 
ройос. L'espressione «i profeti» in M/. 
2,23 va intesa nel senso dei ‘profeti an- 
teriori della Bibbia ebraica, tra i qua- 
li era contato anche il Libro dei Giu- 
dici. Poiché, come abbiamo mostrato, 
per spiegare Nawpaîoc è necessario ri- 
correre a una parola greca, non bisogna 
tirare in ballo testi dell'A.T. in cui l'e- 
braico ha sì mázir, ma la versione greca 
non ha vaZupaîos, come nel caso della 
benedizione di Giuseppe (Gen.49,2 
Deut.33,16) o di Am.2,11.12. 
Adesso è più facile risolvere anche la 
seconda difficoltà (—> coll. 836 s.), quella 
riguardante la & di Naapé? ecc., che 
rende s. Di per sé son più che bastevoli 
а una spiegazione gli esempi in cui il 5 
ebraico è reso con 6": abwwtebex, 
‘doni sedeq (Iud.1,5 ss. [corretto se- 
condo [os.10,1.3 ], testo di Aq., Simm., 
Teodoz.); Bages, bóses (r Sam. 14,4 
cod. В [Bate, LXX!“1); eGpu, he- 
srón (Ruth 4,18 (ХХ ч, eaptv codd. 
B A); tt, 12 (Gen.22,21 (LXX; wE 
cod. AJ); ove, "45 (x Par.1,17 [LXX""; 
© cod. B]); juatap, mibsar (Gen.36,42 
€ 1 Par.1,53 cod. В); соў, jó'és (1 Par. 
26,14 cod. В Гилас cod. AJ); Zeffàv 
xai Гариоуту (Ios., ant. 5,228) per 
zabah w'salmunnd! (Iud.8,55s.); Yoyo- 
pa, sd'ar (Gen.13,10; Ier.31(48),4); 
отор, só'ar (ler.31[48],34; in altri 8 
passi dell'A.T. si ha ттүүшр); Ios., ant. 


pibranos Ñ èx жод үлүтрдє дорили гос 
деф, Eus, dem.ev.7,2 p. 349 (MPG 22,548 5.) 
pensa al termine nézer di Ler.21,12 reso, co. 
m'egli indica, dai LXX con &iytey, da Aquila 
con áspépuria, da Simmaco con &fuxroy e da 
Teodozione con vatep. + BURKITT dubitò che 
fosse possibile collegare Майуоройос con Na- 
Zapé8 c perciò volle farlo derivare direttamen- 
te da valipaîos, come se ciò fosse meno com- 
plicato. 

1 SBunxrrr, The Syriac Forms 404; cir. an- 
che F. Wuerz, Die Transkriptionen der Sep- 
tuaginta bis Hieronymus (1937)75. 


847 Qv, 884) 


5,219 rende massà con pala”. E così 
solidamente assicurata la possibilità che 
anche in NaZagéò la È stia per s. A 
questo va aggiunta la forte probabilità 
che il nome della città patria di Gesù e 
l'appellativo di questi siano stati sin 
dall'inizio foneticamente influenzati, al 
momento della loro trascrizione in gre- 
co, dal termine vatipatos reso abba- 
stanza comune dalla Bibbia greca?! 

d) Veniamo ora a quella presunta set- 
ta giudaica precristiana dei Nasarei di 
cui parla Epifanio (baer.18; 29,6). No- 
tiamo subito che chiamandoli Naca- 
рош egli li distingue chiaramente dai 
Nakwpaior giudeo-cristiani. Non rice- 
viamo quindi alcun aiuto per spiegare 
il Natwpadog del М.Т. Descrivendo que- 
sta setta, Epifanio ci dice che i suoi a- 
derenti osservavano sì i comandamenti 
giudaici, ma rifiutavano la Torà come 
una falsificazione, non accettavano sacri- 
fici e l'uso della carne, negavano il fa 
to (ciuappévn) e l'astrologia. È chiaro 
che costoro non hanno alcunché in co 
mune né col Battista né con Gesù né 
con il tardo giudeo-cristianesimo. Ora 
c'è persino da dubitare che tale setta sia 
mai esistita: Epifanio (1v sec.) è il pri 
mo e l'unico a parlarne e prima di ac- 
cettare ciò che egli dice lo studioso di 
storia delle religioni deve vagliarne le 
fonti. Riallacciandosi a H. Hilgenfeld 


? — SCHLATTER, Komm. Mt ao. 

2 Oltre il — Burr è di questo parere par- 
ticolarmente E. NestLE: Prot. Monatshefte 
(1910) 349. 

2 H. Нисвмеецо, Die Ketzergeschicbte des 


Natagnyòs, Natropatoc (Н. Н. Schaeder) 


(зу 884) 848 


e A. Schmidtke, W. Bousset? pensa che 
i Масараїс, di Epifanio provengano da 
un catalogo di sette la cui utilizzazione 
nel п sec. s'intravede in Giustino ed 
Egesippo e nel 1v sec. ancora in Efrem 
Siro e nelle Costituzioni apostoliche. 
Quest'elenco ha, secondo Bousset, ori- 
gine giudaica e con Navapator indica i 
cristiani, rendendo con questo termine 
esattamente l’aramaico ndsrdje, 'cristia- 
ni’, Nella tradizione cristiana questo si- 
gnificato della parola sarebbe andato 
perduto e così, con un secondo equi- 
voco (per cui si ritenne trattarsi di un'e- 
resia giudaica precristiana), sarebbero 
nati i Navapator di Epifanio, Questa 
ipotesi è molto attendibile. 


Riassumendo: l'opinione che Na% 
paîog renda l'aramaico ndsrdjé e derivi 
dal nome aramaico di Nazaret, nāsrat, 
è inoppugnabile sia linguisticamente che 
sostanzialmente; né l'autodesignazione 
dei Mandei (nás'ràjé, che risale piutto- 
sto al nome siriaco dei cristiani) né il 
nome di una presunta setta precristiana 
di Nazapato, è in grado di fornire con 
sicurezza un altro e più originario sipni- 
ficato di Маб ороаїос. 

H. Н. Scnagper 


Urchristentums (1884) 845: A. Scununrse, 
Nene Fragmente und Untersuchungen zu den 
judenchristlichen Evangelien, = TU уу (= wt 
7) (1911); W. Bousser, Noch einmal der 'vor- 
cbristliche Jesur': TAR 14 (1011) 373-385. 
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1. L'uso linguistico extrabiblico 


1I sostantivo vac — ionico vnée, at- 
tico vede — indica in greco l'abitazione 
degli dèi, il tempio, e deriva da vaiw, 
abitare (trans. e intrans.). Mentre il ver- 
bo ha un significato generico, il sostan- 
‘© ha un senso specificamente cultua- 
le'. Il termine ricorre in Omero (I.1, 
39; Od. 6,10; 12,346). Anche altrove 
non è raro, tanto nelle tragedie che nel- 
le narrazioni storiche, nelle leggi gre- 
che sui templi, nelle iscrizioni e nei pa- 
piri. Soph. Èl.8; Eur., Hipp.305.: «El. 
la costruì là un tempio a Cipride, ed es- 
so guarda questa costa, sulla roccia di 
Pallade, rivolto verso il largo», e 620 
3»: QAN дут утас тоту iv vacie 
Вротойс ў хросёу Ñ cibnpov ў xah- 
хоб рос maiBuv mplaciu. oripa, 
той туиђиатос тўс dblac #хаттоу. tv 
Bi Supaow уйуу Eeudépo Mhe 
бу drep, «ma i mortali ponendo in 
cambio nei tuoi templi oro, argento o 
un peso di bronzo, comprino seme di 
figli, ciascuno secondo la stima del co- 
sto. Abitino in case libere, senza don- 
ne» (si noti lo stretto accostamento tra 
il termine cultuale vaóc ed il generico 
vato). Cfr. Crizia: «Gli dèi abitavano, 
disse, in un luogo il cui solo nome do- 
veva spaventare gli uomini più di ogni 
altra cosa» (Diels' Ir 388,55.). È inte- 
ressante la disposizione contenuta nella 
iscrizione di Gortina, a Creta (GDI пи, 
2 4991,385.): «Se però lo schiavo, а 


vadb 

т Per уаде cfr. LIDDELLSCOTT 1160. 

2 A. WiEDEMANN, Herodot's zweites Buch 
(1890) 265: «Il vade col simulacro del dio e 
ra generalmente portato a spalla da sacerdoti, 
ma talora lo si poneva anche su di un carro». 
Un bassorilievo etiopico mostra un carro, tira- 
to da uomini, che trasporta un tempietto. W. 
Отто, Priester und Tempel im bellenistischen 
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motivo del quale egli fu vinto nel pro- 
cesso, fa uso del diritto d'asilo (ai 3é 
ха varón è BüXoc...: in questo senso 
vaede è derivato da vaóc), allora il 
perdente dovrà invitare la parte avver- 
sa alla presenza di due testimoni adul- 
ti e liberi, e portare di persona, o far 
portare da un suo rappresentante, al 
tempio, dove quello gode sempre pro- 
tezione, le prove» (1 38 ss.). уаёс, vete 
e termini connessi (per es., vaoroia, 
vaomoteiv) si riscontrano anche in se- 
guito molto spesso nelle iscrizioni (cfr. 
Ditt., Syll ту 4565.). Non di rado an- 
che Erodoto usa vnóe (per es., 1,19; 1, 
21; 2,63; 2,155; 4,108; 6,195.) е 
petutamente mette insieme altare, si- 
mulacro della divinità e cella, conside- 
randoli le tre parti essenziali del tempio 
ellenico (1,131; 2,4; 4,59; 4,108). Egli 
racconta, ad es., che in Egitto si porta 
in giro, in occasione di feste (nopnat, 
tEoBeîar), un simulacro della divinità 
(&ra)pa) in un tempietto (vnég) di le- 
gno, riccamente dorato, e che al ritor- 
no esso viene posto in un’altra dimora: 
35 8b draQua tòv ёу упф Iuxp@ Eu- 
ivo xacaxexpustopiévo mpotxxcpliov- 
сї «jj протера ёс o оїхпиа (piv, 
«ma il giorno prima tolgono il simula. 
cro, che si trova in un tempietto dora- 
to di legno, per metterlo in un'altra a- 
bitazione sacra» (2,63); in questo te- 
sto Утёс indica evidentemente un tem- 
pietto che può esser portato in giro su 
di un carro? уабс (vn&c) indica così, 


Ägypten 1 (1905) 94 п. 1: «Quando leggiamo 
sulla pietra di Rosetta: £v тойс peyáhae 
тазттүўресъз, iv als kobea ту абу үр 
узута, dobbiamo pensare che questi vai, 
che venivano posti nel santissimo dei templi 
(L 42), fossero la parte a forma di tempio del- 
la navicella degli dèi; cfr. anche Hdt.2,63 € 
Diod.S.1,97,9-10»; ibidem 332: «Si dovrebbe- 
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propriamente, la residenza, la dimora 
della divinità cd & anche considerato, 
in senso più stretto, come iepóv, obm- 
pa (єрёу, тёреусс. Erodoto ha descrit- 
to (2,155) i santuari nella città egi- 
ziana di Buto e menziona consecutiva- 
mente i vari concetti: ipèv 82 čate. è 
тў Bourot табтп "Алё Atovos xai "Ap 


тёцбос. жой 8 ye упёс fig Аттобс, 
Ev тф öù Tò хрпотіроу ëve, arde те 


туүубме, ёбу рёүас̧ хай xà npor- 
а ёе, ёс рос Bexa брүшёшуу... tori 
iy тф терёу тоот Аттойс уцёс i 
Фс Моо memocmutévoc... (2,155). об. 
тос рёу уйу è упдс TOV фауєрбу ро, 
TV пері тобто тё ipóv ёст, Jaupa- 
стётатоу (156), «in questa città di Bu- 
to c'è un santuario di Apollo e di Ar- 
temide; e il tempio di Latona, nel qua- 
le c'è l'oracolo, ed è incredibilmente 
grande, con i propilei alti dieci orge 
in questo recinto sacro si trova il 
tempo di Latona fatto di una sola pie- 
tra ... Ora questo tempio è la cosa più 
meravigliosa di quante ne ho viste in 
questo santuario», vmóc è il tem- 
pio in senso stretto, l'aedes, distinto 
dal più vasto тёрєуо$ o anche da is- 
£v. Lo Gnomon dell’Idios Logos (ed. 
Schubart) 79 (=BGU 5,1 [1919] 31) 
prescrive: «In ogni santuario, dove c'è 
un vaée, dev'esserci un profeta e de- 
ve ricevere un quinto degli intr 
(Ev navti iep, örou vass totuv, BEov 
трофзтүттүу elvar xai Aou vety iv 
тростёбшу). Anche Platone usa talora 
vase (resp. 3,3948; leg. 5,738c; 7,814 


ro dunque consi 
cui venivano posti i simulacri degli dè 
lemento costante degli inventari; in uno di 
questi (P. Rainer 8, non pubblicato) essi ven- 
gono descritti come fatti di legno e ricoperti 
d'oro». 

3 A. WiepemanN, Herodor's zweites Buch 
(1890) 555: «L'oracolo di Buto, che Erodoto 
considera la gloria d'Egitto, era statò già men- 
zionato in 2,83.111.133.152 cd ha importan- 
za anche in 3,64». 


i$ 1 (O. Michel) 


(1,886) 852 


b); interessante è il passo di /eg.5,738 
cd, ove si ammonisce il legislatore (vo- 
пойётту;) a non tentar di scalzare le u- 
sanze religiose e cultuali (офбеіс ёт 
xetelire. xvelv... тойтшу уородётр TÒ 
тшхрётатоу ёт@утшу оўбёу жут 
ov, «nessuno tenterà di immischiarsi 
{nelle cose sacre]... di queste al legisla- 
tore non è lecito toccare neanche la mi 
nima di tutte»), «né se uno volesse fon- 
dare un nuovo stato né se volesse ri- 
stabilirne uno vecchio e cadente, gli 
sarebbe permesso, a meno che gli man- 
chi il discernimento, tentare di scal- 
zare, per quanto riguarda gli dèi с 
i templi che nello stato vengono eretti 
alle singole divinità e per quanto con- 
cerné gli dèi e i dèmoni a cui i santua- 
ri dovrebbero esser dedicati, ciò che fu 
stabilito dagli oracoli di Delfi o di Do- 
dona o di Ammone e da li ordinato; né 
dovrebbe chiedersi quale fine avessero 
alcune vecchie leggende di apparizioni 
miracolose o le proclamazioni di ispira- 
zione divina, secondo quale volontà esse 
istituissero festività sacrificali legate a 
consacrazioni, siano esse nuove feste au- 
toctone o tirrene o cipriote o importate 
da qualche altra parte, e in seguito a tali 
istruzioni consacrassero antiche tradizio- 
ni, simulacri, altari e templi e delimi- 
tassero per ciascuno di questi l'area sa- 
cra (xadépuwrav BE тоїє тото M- 
Yo ghnas te xal dá. xol Bu 
ноўс хай vacóc, TEMÉVN TE тофтшу È 
х@ттсщ ётєрёуитом)» *. Nel ricorso di 
Tolomeo contro il brigante Amosi il ter- 


* Lo studio di К. LEnMANN-HARTLEBEN, We- 
sen und Gestalt griechischer Heiligtümer: An 
tike 7 (1931) 11-48.161-180, informa sulla sto 
ria dell'architettura sacra greca. «Соте la 
montagna e la roccia son diventati elementi 
architettonici dei santuari greci sorti su quel- 
l’antichissimo fondamento, così è l'idea fon- 
damentale di questi luoghi sacri ch'esso deter- 
mina in modo pregnante. Il santuario greco 
non ha veramente bisogno né di tempio né di 
immagine; quello che è necessario è uno spa- 
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mine vaóc deve avere un significato an- 
cor più limitato, poiché leggiamo: où 
priv LA] A хай cle тё @ёбутоу тїс 
дейс єїдє).дшу toxiAnigely zèv маду 
doce xvõvveðsar xat cuvepida. аў- 
тёу, «è penetrato persino nel luogo 
santissimo della dea e ha saccheggiato 
lo scrigno sacro, così da romperlo qua- 
si completamente» (Wilcken, Pol. 1 
[1927] n. 6,22 s.). Forse si tratta dello 
scrigno sacro che conteneva il simula- 
cro, come sappiamo anche da Erodoto. 
Nelle iscrizioni di Dura-Europos trovia- 
mo più volte il nostro termine (iscri- 
zioni n. 867,868,877,888,917,918); il 
verbo qui adoperato è &viryewev, «in- 
nalzò» (тёу vady toŭtov), oppure oixc- 
бошђсас (тёу vaòv тойтоу); nell'iscri- 
zione 916 è notevole l'uso linguistico 


zio aperto, a cielo scoperto, nel quale si pos- 
sono anche trovare tempio e immagine. Tali 
spazi aperti, cinti da mura, limitate sfere d'a- 
zione della natura per la forza divina с per 
il culto degli dèi, sono già noti alla religione 
pregreca» (ibidem 16-18). Al sorgere del vit 
sec., insieme con la risistemazione politica co- 
mincia anche quella cultuale: la casa del rc 
diviene tempio, la sua fortezza un santuario. 
Contemporaneamente appare l'immagine cul- 
tuale: «Nello stesso periodo in cui le antiche 
case dei signori si mutano in templi e templi 
nuovi vengono costruiti anche altrove, ... ap- 
parvero le immagini per il culto» (ibid. 43). 

$ Si noti, per l'iscriz. n. 916, The Excavations 
at Dura-Europos, ed. da M. I. Rosrovrzere, 
F. E. Brown e C. B. Wertes, 7" and 8 
Scason, 1933-34 and 1934-1935 (1939) 320: 
«L'uso del termine bjk! per indicare questo 
santuario è quanto mai interessante e inatte- 
хо. La parola denota normalmente un edificio 
alquanto solenne ed è pertanto resa con ‘tem- 
pio’, ‘reggia’, ecc. In Vog16 (=CIS п, nr. 
3959) indica un tempio (vaóe nel testo greco) 
costruito a Palmira nell’anno 131; con il me- 
desimo significato si riscontra anche nella ta- 
riffa di Palmira (= CIS п, 3913,1.10)». Per 
l'iscrizione 867: "Аубуєцєу "Enivuxoc xTovë 
xal icpeüe voU Dod «v vadv тобтоу dei 
Опір тї; ёшутой тёхушу тытпрілс xol Gu 
трарїсас̧ єіхёуас. Iscrizione 877: Amira 
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di 4ékdl, corrispondente al concetto di 
vaóc*. 


2. L'uso biblico 


Nei LXX incontriamo vaég abbastan- 
za spesso, accanto a meno frequenti for- 
me secondarie, quali уам e vew’, 
уаёс rende in primo luogo l'ebraico 4. 
lam: 1 Par.28,11; 2 Par.8,12 (similmen- 
te 15,8); 29,7; 29,17. Più spesso vaóc 
rende békal, come іп 1 Bag.1,9; 3,3; 2 
Bag. 22,7”. vadc xupiov (tempio del 
Signore), vads @үьос (tempio santo). 
уаёс тӣс ariag 65&т тоу (tempio del- 
la tua santa gloria, A@.3,53), ed espres- 
sioni simili, si riferiscono al tempio di 
Gerusalemme; (у 44,16 parla del «tem- 
pio del re» (vaòg басуы), Соте ri- 


[os oppure ov] dviyeprv tòv ушбу. 888: 
"Etovg Phu’, X£xeuxoc Qconvijrsou той 'Av- 
т\ёфуоз Ейрштайос xai «iv прото», уйун 
реу Ad, Dei, тёу удду xal тё форшиата nai 
Tiv ту elxbvuv үрафђу пасом, 917918: 
n° @Уйүара фүф деби mcplfoXov (2) хой dd 
day уаду тарахецшуоу. Simile, con molti 
particolari, è la iscrizione 868. 

2 Mach.4,14 (cod. A); 10,3 (cod. 
эш: 2 Mach.6.2 (cod. А): 9,16 (cod. A); 10, 
з (cod. R); 10,5 (accanto, nello stesso verso, 
yai); 13,23; 14,33 (cod. R). BL-DEBRUNNER' 
$ 44,1: per l'attico Actos e vety troviamo sem- 
pre la forma dorica Xác (anche "Apy£Aaoc e 
Aaobixea) e vac, ma in Ac/.19,35 c'è vew- 
xépec, come nell'uso ellenistico (HELBING 39; 
pet ulteriori indicazioni bibl.: BL.-Deni,, L. 
7 Harcw-Reor. 939, s.v. vaós (vac, vel 
vaóc corrisponde, nel T.M., a: т) "ат; 2) 
фай, 3) debîr; 4) békal, békal. Chiarimento 
terminologico: debir (т Reg.6,5) è propriamen- 
te la retrostanza (del tempio); i LXX trascri 
vono la parola ebraica (та 69800); Aquila e 
Simmaco hanno xonuastňeov, la Vulg.oracu- 
lum (in collegamento con dibber). békal : reg- 
gia (Os.8,14; 1 Reg.21,1); tempio (Am.83; 15. 
5,1), particolarmente la sala maggiore del temi- 
pio, "il santo’ (1 Reg.6,5; 17; 7,50; Ez.41,1 ss. 
Cfr. inoltre E. Кёктс. Hebrdisches und ara- 
mäisches Wörterbuch zum AT." (1936). 
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sulta da Ezechiele, (ербу (o тё (рй) in- 
dica solitamente i luoghi pagani di cul- 
to (27,6; 28,18 [LXX]); però in 1 
Este. е nei libri dei Maccabei anche il 
tempio di Gerusalemme è detto тё is- 
pév. In Giuseppe vaóc indica l’edificio 
del tempio (bell. 5,207.209.211; ant. 
15,391), ma anche la cinta del tem- 
pio (Ap.2,119; bell.6,293). In origine 
ispév, vud e téuevos sono distinti tra 
loro, pure un altro uso linguistico sem- 
bra aver cancellato questa distinzione 
iniziale (Erodoto, LXX, Maccabei). > 
1v, coll. 766-783. 


Nel N.T. oltre a iegóv, &ytov (о тё 
diva; manca ténevog), incontriamo an- 
che vads (уб той део, «tempio di 
Dio»), senza che questi termini si di- 
stinguano tra loro per il senso o la por- 
tata. Anche qui vaóc, vads desi, vads 
@т\ос, indicano il tempio di Gerusa- 
lemme; Act.17,24 parla, in generale, di 
yerporointor vaoi, di «templi fatti da 
mano (umana)»; Ac/.19,24 dei «templi 
di Artemide in argento» (удоі dpyupoî 
"Артёшдос). Il termine ricorre partico- 
larmente, però, nelle nuove asserzioni 
cristiane sul meraviglioso tempio spiri- 
tuale. Anche nel N.T., dunque, vac è 
il termine preferito a tutti gli altri che 
indicano un santuario, e forse ciò è do- 
vuto al fatto che già i LXX avevano u- 
na particolare preferenza per vaóc; né 
va dimenticato che il tema dell'edifica- 
re (оїхоборлулы) si collega bene col 
concetto di vaég (aedes)*. In ogni ca- 
so, vadc dimostra di essere, tra tutti i 


* G. DALMAN, Orte und Wege Jesu” (1924) 
301 suppone però una precisa distinzione nel- 
l'uso linguistico del N.T.: «Nei vangeli il san- 
tuario di Gerusalemme, cà (ру, è sempre di- 
stinto dal tempio che si ergeva nel suo mezzo 
€ che viene chiamato è vac. Gesù insegna nel 
‘santuario’ (Mż.26,55; Mc.14,49; 
7:28), ma vuole distruggere il ‘tempi 
46; Mc.15,29; 10.3,19), la cui cortina si fende 
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concetti paralleli succitati, il più atto 
allo sviluppo c il più ricco di contenuto. 


L'uso nei vangeli. In Mi.23,16.17 € 
21 compare più volte la frase бубу 
iv ci vağ, o åuvúvar Ev тф puso той 
vac), «giurare per il tempio», о agiu- 
rare per Гого del tempio»; si presup- 
pone, quindi, l'uso di giurare «per il 
tempio» o per i suoi ornamenti d'oro. 


Per quanto riguarda i rabbini e il 
giuramento per il tempio vedi Qid. 
ута, e per il servizio del tempio cfr. 
Таап. 242. «La distinzione tra il tem- 
pio e l'oro del tempio, tra l'altare e 
l'offerta posta su di esso, si basa sul 
principio che quanto è sicuramente 
proprietà di Dio rende il giuramento 
vincolante. Le lamine d'oro che rico- 
prono l'edificio del tempio sono consa- 
crate a Dio e sono sua proprietà più 
dei muri; la vittima posata sull'altare 
appartiene a Dio più che le pietre del- 
l'ara. Questa distinzione casistica non 
era però valida per tutti». «La rispo- 
sta di Gesù ai casisti era: Dio è invo- 
cato con tutto ciò che è di Dio. L'oro 
io, l'offerta e l'altare, il tem- 
cielo e Dio sono stretta- 
il casista vuol separare 
l'inseparabile. Questo vuol dire che non 
c'è alcun giuramento che non impe- 
gni”. 


Mi.23,35: petabb той улоў xal той 
ivovacmpiov, «tra il tempio e l’altare 


alla sua morte (Mr.27,51; Mc-15,33; Lc.23,45). 
I termini aramaici corrispondenti sarebbero 
stati ber makdesha ed hekbela; la traduzione 
siriaca usa, però, sempre Daikela; l'evangelia- 
rio palestinese naosa; Girolamo, seguito da 
Lutero, templum. Sarebbe utile ristabilire que- 
sta distinzione, indispensabile per indicare con 
precisione i luoghi». 

? $снгАттЕЕ, Komm. Mt 6775 
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degli olocausti», lo spazio ch'è solita- 


mente luogo d'asilo (Ex.2r,14; 1 Reg 


1,51; 2,28 ss.) ®. 


Secondo Matteo, Zaccaria, figlio di 
Darachia, è assassinato tra tempio e al- 
tare; forse si tratta in realtà di Zacca- 
ria, figlio di Joiada, di cui si parla in 
2 Par.24", 

AI processo di Gesù ha avuto una 
notevole importanza un suo presunto 
detto, attestato in forma diversa da Mc. 
14,58; 15,29; Mf.26,61; 27,40 е 10.2, 
то (2,21). Questo detto sembra anche 
riaffiorare nella più tarda tradizione di 


19 WETTSTEN 1 491; Scurarter, Komm. Mt. 
688, 


№ Scuntewmo, Mr. (N.T.Deutsch) 229: «Cer 
to lo Zaccaria menzionato in 2 Par.24 non è 
il figlio di Barachia; ma questo patronimico si 
è infiltrato, a causa di una comprensibile con- 
fusione, perché il profeta Zaccaria lo portava 
(Zach.1,2). L'assassinio di Zaccaria è partico- 
larmente grave, perché fu commesso nel luogo 
засто che garantiva diritto d'asilo, Fin dai tem- 
pi della Chiesa antica la discordanza del nome 
liu fatto supporre che si trattasse di un altro 
Zaccaria, precisamente dello Zaccaria figlio di 
Bariscaios (Baruc), di cui parla Giuseppe (bell. 
4,334 85... Questo Zaccaria fu ucciso da zeloti 
nel 67/68 d.C. perché apparteneva al partito 
giudaico aristocratico. Ci si chiede però co- 
me abbia fatto questo evento a penetrate nei 
nostri vangeli o nella tradizione che è alla lo- 
ro base. Sappiamo inoltre che l'esegesi giu 
daica si è vivamente occupata dell'assassinio 
dello Zaccaria di 2 Par.24; e la chiusura del 
canone veterotestamentario con i paralipomc- 
ni era già avvenuta al tempo di Gesù», 

1. Per Le.13,3;=M/23,38: (Бой dpletas piv 
8 olxog uiv (Euog), si osservi l'invocazio- 
ne apocrifa: dev Leve yevnditw, è тйтєр, 
6 vads abcíw tipmuouévog (Hipp., demon 
stratio adversus Iudaeos 7). A. RESCH, Agra- 
pha, Ausserkanonische Evangelienfragmente, 
gesammelt und untersucbi-- TU. 5 (1889) 98 
е 143, logion 6. 
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Stefano contenuta negli Atti, imprimen- 
do una nuova svolta ai rapporti col 
giudaismo (Act. 6,14, cfr. v. 13)”. 


Il testo di Marco rende piü difficile 
chiarire la situazione storica poiché 
chiama falsa questa testimonianza (14, 
56 е 57: ёфжуборартбромм); è possibi. 
le che la Chiesa primitiva non potesse. 
far propria questa parola di Gesù e per- 
ciò la giudicasse una falsa testimonian- 
za". Soltanto in Mc. troviamo l'oppo- 
sizione yesporointov / &xeporolmtov 
(assente in Matteo e Giovanni) così che 
ci si può chiedere se sia originaria o 
no". Marco distingue tra il tempio fat- 
to con le mani e il miracoloso edificio 


B R. A. Horemann, Das Wort Jesu von der 
Zerstörung und dem Wiederaufbau des Tem- 
pels, in Neutestamentliche Studien f. G. Hein- 
rici (1914) 130-139, cerca di rendere ancor più 
giustizia alla forma &bevSopapripouv: «Non 
si può dubitare che Gesù abbia predetto la di- 
struzione del santuario gerosolimitano, ma è 
ile ch'egli abbia designato se stesso co- 
me il халадоу, Soltanto l'incomprensione 
о la malignità degli avversari gli hanno fat- 
to esprimere questo pensiero, Certamente, an- 
che in questa distorsione della realtà si può 
vedere quale consapevolezza di un potere so- 
vrano gli è stata attribuita; sotto questo pun- 
10 di vista l'affermazione dei testimoni davan- 
ti al Sinedrio non è priva d'interesse» 

"н Lonmever, Mk.326: «Si tratta certamente 
di un'aggiunta esplicativa della prima: comu- 
nità, poichè verrebbe a togliere qualsiasi pe- 
so all'accusa e manca in Mc.15,29. Luca qui 
tralascia questo particolare, trasportandolo 
nel racconto di Stefano (Acr.6,14): "Глоб 
ó Nakuwpaîos xaxaigtt тӧу тётоу тойтоу 
xai $e. тё Hm а тарёбыхеу piv Mi 
iis. Dal confronto dei testi segue che il pri- 
mo stico leggeva in origine: xatahúsw civ 
маду тйтом, e il secondo: xai &ik тайу i 
uepisv oixoñohow абтбу, Ci si può solo do- 
mandare se il secondo stico appartenesse ori- 
ginariamente al logion; Acr.6,r4 amplia il lo- 
Bion diversamente, ma ancora con una cor- 
rezione intenzionale, atta alla formulazione di 
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della comunità finale che non è costrui- 
to con mano; Matteo c Giovanni, inve- 
ce, fanno notare la potenza (Matt 
50уоцох) e la persona (Giovanni: vaò 
той сйдмктов, «tempio del corpo») di 
Gesù". Abbiamo qui una parola enig- 
matica della più antica tradizione, di 
cui la forma precisa e il senso origina- 
rio non sono più del tutto chiari. Si può 
presumere che tale parola appartenga ai 
detti riguardanti il Figlio dell'uomo, e 
si potrebbe pensare che sia stata pro- 
nunciata in occasione della purificazio- 
ne del tempio. Si può concludere, în 
base sia al parallelo con la speranza tar- 
do-giudaica (Ez. 40-44; Her. aeth. 90,28 

; Tob.13,1558.; 14,5) sia alla stessa 


un'accusa. Ё comunque un arbitrio voler con- 
siderare il secondo stico come secondario a 
motivo della frase 8i& трибу fiuepiuv (ёу tp 
lv Autpanc)». 


1 R, BULTMANN, Trad.1265,, JobS8s: «La 
fonte aveva dunque collegato con la storia del- 
la purificazione del tempio quel detto che in- 
contriamo, come semplice minaccia della di- 
struzione del tempio, anche in Mc.13,2 е Act. 
6,14, allacciandolo alla profezia della edifica- 
zione del tempio in tre giorni in Mc.14,58 (ri 
spettivamente М226,61) e 15,29. Non è più 
possibile stabilire quale sia la forma originaria 
del detto e fino a che punto questo risalga a 
Gesù. Si tratta in ogni caso di un logion an- 
tico, di difficile comprensione già per i primi 
tradenti ed aperto a interpretazioni diverse. 
Mentre Marco (14,58) designa il nuovo tem- 
pio come ё\оу dyeporeintov, intendendo 
evidentemente la comunità cristiana, Matteo 
(26,61) ha mantenuto l'identità (sicuramente 
originaria) del vecchio e del nuovo tempio; 
ma dicendo Sivapar xarakat .. xal ... 
dinoboufiza:, ha trasformato la profezia nel. 
l'affermazione di una mera possibilità. An- 
che la fonte di Giovanni (2,29) ha mantenu- 
to questa identità (toitov тёу vabv .. ab 
тб), lasciando intatto al logion il carattere di 
profezia escatologica; la forma del detto che 
troviamo in Giovanni potrebbe essere, cosi, 
relativamente originaria». Anche F. Bicnset 
(N.T. Deutsch) 48 pensa che Giovanni presen- 
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tradizione evangelica (M/.12,6; Mc.12, 
то; uso del Ps. 118), che Gesù fosse 
consapevole di essere l'edificatore e il 
compitore del tempio messianico e che 
considerasse la parusia e la costruzio- 
ne del tempio strettamente legate". Se i 
vangeli considerano sia la comunità sia 
lo stesso Gesù quale edificio messianico 
(secondo il Ps.118,22 egli è la chiave di 
volta che porta a compimento la nuo- 
va costruzione), allora siamo in presen- 
za di ben determinate tradizioni esege- 
tiche. L'interpretazione giovannea del- 
la parola di Gesù rimane comunque u- 
nica e corrisponde alla tendenza fonda- 
mentale del quarto Vangelo", La pa- 
rabola tardo-giudaica (vidil) si è tra- 


ti una forma dell'enigmatico logion migliore 
della sinottica: «È poco probabile che Gesù 
abbia detto esattamente le parole imputategli 
dai Giudei, ‘distruggerò questo tempio fatto 
con mano, e in tre giorni me edificherò uno 
mon {апо con mano"; la forma sinottica del 
detto diventa comprensibile se rappresenta u- 
na distorsione giudaica della parola enigmati- 
ca riportata da Giovanni». 

% Cîr.Bousser.Gressm. 259; STRACK-BILLER- 
BECK IV 9285. J. JEREMIAS, Jesus als Welt- 
vollender, BETA 33,4 (1930) 3755, mostra 
con numerosi esempi tratti dall'A.T. e dalle 
leggende tardo-giudaiche, ellenistiche e musul- 
mane, quale stretto rapporto esistesse nell'an- 
tichità tra intronizzazione e rinnovamento del 
tempio. A proposito di Me.14,58 par. dice: 
«Il senso di questo mashal è chiaro: il tempio 
sarà distrutto, ma dopo questa distruzione se- 
suirà la parusia di Gesù e l'edificazione del 
tempio celeste, della comunità dei trasfigura- 
ti» (40); «Gesù dice che edificherà il nuovo 
tempio, quello non fatto con mano, patago 
nandosi così al costruttore della nuova abita: 
zione di Dio. Gesù usa la medesima immagi 
ne del nuovo tempio in modo diverso quando 
applica а sé la parola del Ps.118: ‘La pietra 
che gli edificatori hanno scartata, Dio l'ha re 
sa pietra angolare’. Anche questa immagine 
parla del nuovo tempio» (795.). 

# Ctr R.BULTMANN, Job.89-90; secondo Bult- 
mann la fonte terminava con 10.2,19: mentre 
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sformata in un mistero di rivelazione 
ellenistica ". 
Mt.27,5 narra che Giuda lancia i зо 


danari nel tempio (ei< «àv vadv), poi 


si allontana с va ad impiccarsi. 


Sc vae è inteso come tempio in sen- 
so stretto, ci si deve chiedere come ab- 
bia fatto Giuda a portar fin là il de- 
naro, poiché l’accesso alla ‘casa del tem- 
pio' era permesso soltanto ai sacerdo- 
ti. Bisognerà pensare che уаде sia u- 
sato anche qui, come in Giovanni, in 
senso lato”, 


Mc.15,38 (ML27,51; Le.23,45) de 
2,20-21 sarebbe una continuazione aggiunta 
dall'evangelista: «Che l'interpretazione sia do- 
vuta all'evangelista è evidente, oltre che dal- 
l'accorgimento tecnico dell'equivoco, dal tipico 
ixtivos, dalla formulazione (éxeivoc) 8 e 
еу тері (cfr.7,39; 11,13; 12,33) e, infine, dal 
fatto che il v.22, strettamente unito coi vv.20 
s., proviene chiaramente dalla penna dell'evan- 
gelista» (89 n. т). «L'interpretazione del lo- 
gion (cfr. Mt.x2,40) fu manifestamente sugge- 
rita dai ‘tre giorni’ che indicano, nella tra 
zione protocristiana, l'intervallo tra la morte 
€ hi tisurtezione di Gesù (per le varie formu- 
lazioni cfr., per es., KtosTERMANN a Ме8 1); 
abbiamo poi il doppio senso di ёүєрб) (inteso 
dall'evangelista nel senso messo in rilievo in 
10.10,175.?). È possibile che tale interpreta- 
zione sia stata favorita dal fatto che ‘tempio’ 
e ‘casa’ erano notoriamente metafore per ‘cor. 
po’, Sono tuttavia estrance а [02,21 immagi- 
ni del tipo di quelle che troviamo in 1 Cor. 
6,19; 2 Cor.6,16; Barn.16,8 ecc.: in questi pas- 
si il corpo è considerato un'abitazione (dello 
Spirito che vi abita). Meno che mai costitui- 
sce un parallelo l’uso rabbinico di denomi- 
nare il corpo una ‘piccola città’ (STRACK- 
BiLLERDECK 1t 412); troviamo un parallelo, 
piuttosto, nell'uso mandaico dei termini ‘edi 
cio’, ‘reggia’, ‘casa’ per indicare il corpo uma- 
no: v. Н. Scuter, Christus and die Kirche 
im Epbeserbriel (1930) зо». 

* Per la ‘tecnica dell'equivoco" nel Vangelo 
di Giovanni cfr. 2,20; 3,38; 41055. 3255 6, 
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scrive gli avvenimenti miracolosi che 
accompagnarono la morte di Gesù, in- 
cluso quello della cortina del tempio] 
che si spaccò in due, da cima a fondo. 


Questo evento miracoloso viene nar. 
rato molto succintamente: si tratta del. 
la cortina esterna o dell'interna? Qual 
è il significato di questo segno meravi- 
glioso? Bultmann” fa notare come sia 
possibile produrre molti paralleli giu- 
daici ed ellenistici ai тёрата dei sinotti- 
ci; pure questo evento particolare val 
interpretato in base al kerygma di Ge- 
sù (Mc.15,1 ss.): il giudizio di Dio sul 
tempio irrompe violentemente”, 


(R. Burr. 
манн, Job.89:90 n. 2). La locuzione singolare 
vads той auatog (10,2,21) è un gen. appo- 
sitivo o esplicativo. 

9 Zaun, Mt? 699 n. 73; di parere contrario 
è бошаттьк, Komm. М!.68.: «Basta forse 
tradurre ‘contro il tempio’, poiché ‘nel tempio’! 
presupporrcbbe che Giuda avesse trattato coi 
sacerdoti nella corte più interna; l'atrio del 
tempio era aperto». È così chiaro che, se si 
tende vadg nel senso stretto di tempio, i con. 
ti non tornano né in Giovanni né nel МТ, 
Certamente, in molti passi sembra ancora ров. 
sibile distinguere tra vac с (рву, ma cercate! 
di farlo ovunque è impresa disperata, Cfr, 
Zann, Forsch. vi 234: «Anche Giuseppe Fla- 
vio usa spesso promiscuamente à vadc, vb іє. 
обу, чё dux, è оїхос той сой (per es., bell. 
6,2,1; cfr. 6,2,4), anche se talvolta (6,2,3; 4. 
1) distingue ancora тё iepév o cà EEwdey ie. 
обу da ё vac o adds è vasca. 
? Butrmans, Trad.305. 

71 Zann, Mt? 706: «L'espressione ё xatané- 
tagua той vacd non favorisce l'opinione dei 
moderni che si tratti della cortina separante il 
santo dal santo dei santi (paróke!, Ех.26,31- 
35; тё бейтероу xatanétaoua, Hebr. o, 3), 
mu quella degli antichi, che pensavano piutto- 
sto alla magnifica tenda che, nel tempio ero- 
diano, era appesa davanti alla porta d'ingres- 
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П Vangelo di Luca e gli Atti. È un 
fatto singolare che l’evangelista Luca 
usi spesso тё ispv, ma molto più di 
rado il concetto 6 vaéc, che troviamo, 
oltre che in Lc.23,45, soltanto all'inizio 
(Lc. 1,9.21.22). Sorprende anche l'uso 
linguistico di Асг.17,24; 19,24. Questa 
situazione dipende certamente dalla na- 
tura delle fonti sinottiche (come si vede 
dai paralleli negli altri vangeli), pure 
bisogna riconoscere, fino a un certo 
punto, che anche nei vangeli, come in 
Giuseppe Flavio, si può tracciare una 
distinzione tra iepév, il santuario nel 
suo complesso, e уаде, il tempio (С. 
Dalman, A. Schlatter + nn. 9 e 19). 
Il contrasto yetponointog/áxeporoin- 
xoc, che Ja tradizione marciana legò a 
Mc.14,58, non è limitato all'idea apo- 
calittica del tempio, та può apparire, 
in forma non dissimile, anche nella po- 
lemica ellenistica e nella predicazione 
missionaria del protocristianesimo (Act. 
7,48; 17,24). Sarebbe però possibile 
che la tradizione apocalittica e quella 
ellenistica s'incontrino nell'affermazio- 


so, aperta durante il giorno, che conduceva 
dall'atrio nel santo. Abbiamo, inoltre, che le 
divergenti tradizioni giudeo-cristiane e giudai. 
che, che pure si riferiscono evidentemente allo 
stesso evento, parlano di una apparizione me- 
ravigliosa a questo portale del tempio e non 
alla parete divisoria tra santo e santo dei san- 
ti». Cfr. anche NKZ 13 (1902) 729756; per la 
indicazione delle fonti del tempo v. STRACK- 
BILLERBECK 1 1043-1046. 

, dias: xai үйр dv vabv xbv iv 
"IepougaMiy. #ткх\лүйёута, сод Ge ivbele 
dv ùuohóymzev еіхоу aieo) Ñ айд, äh- 
X! Esa жй» хала тойто просёувутс aoc 
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ne che Dio, come spirito, abita in quel- 
l’edificio non costruito con mano che è 
la comunità (cfr. più tardi Barm.4,11; 
6155. 16). La polemica ellenistica е 
la predicazione missionaria si appoggia- 
no particolarmente alla prova scrittura- 
le di Is.66,1 (Act.7,49; Barn. 16,2)”. 
Secondo Act.19,24 l'argentiere Deme- 
trio faceva copie in argento del tempio 
di Artemide, procurando così a quelli 
dell’arte non poco guadagno. 

Le copie in miniatura del tempio, e- 
seguite in argento o in terracotta, con 
dentro l'immagine della dea, venivano 
in parte acquistate dagli stranieri che 
visitavano il tempio (Amm. Marc. 22, 


13; Dio C. 39,20), in parte offerte co- 
me ex voto nel tempio di Efeso”, 


Le lettere apostoliche. Più volte Pao- 
lo si rivolge ai Corinti ricordando che 
essi sono il tempio di Dio e l'abitazio- 
ne dello Spirito di Dio (1 Соғ 3,16; 6, 
19; 2Cor.6,168.); egli non dice don- 
de ha questa conoscenza, ma presuppo- 
ne semplicemente che i Corinti debba- 
no saper ciò (ойх olbate ёт! 
sapete forse che...», 1Cor.3,16; 6,19) 


«non 


ий бшдоўматрїүтє. Kal Bar toth tomo, 'H- 
табы Ae." Toiov olxov рхоборталЁ pov; 
Are. эрос. "O cüpavéc por 8pbvos, xal i 
үй Uronébiv civ тобфу pou (MPG 6,526). 
3 Wenor, Ag. 277; E. Ркеизснн, Apostel- 
geschichte (1912) 118. Htcxs: Exp. (1890) 1t 
401 ss., suppone che Demetrio fabbricasse sta- 
tuerte d'argento di Artemide e che l'informa- 
zione di Atti — che faceva tempietti 
ia stata originata da una falsa interpretazio- 
ne del titolo vewrossg (= membro del prov- 
veditorato al tempio). Per l'ufficio di vewrossg 
о мштойқ, cfr. DITT., уй? 353,1; 354,9; 
36421 
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e non è, quindi, del tutto azzardato 
pensare che l'Apostolo utilizzi a fini ca- 
techetici la profezia di Gesù, in una 
forma affine а Me.r4,58*, 


D'altra parte non bisogna dimenti- 
care che esistono paralleli ellenistici 
all'applicazione ad personam dell'idea 
espressa in т Cor. 6,19: Ñ ойх olba- 
тє ёт тд aua Ошбу vade тоб iv duty 
diviov rvellarés Éotiv...; «o non sa- 
pete che il vostro corpo è tempio dello 
Spirito santo che abita in voi...?». In Fi- 


є Simile è l'opinione di ScHLaTTER, Kor.137; 
Jon. Weiss, т Коғ 84: «L'apostolo rammenta 
qui (cfr. 6,9) quella che dev'essere stata un'i- 
dea della prima predicazione. Sembra che 

stato un punto fermo dell'escatologia giudai 
che Dio, alla fine, edificherebbe un tempio 
nuovo, glorioso, perfetto, nel quale poter al 
tare (128165; Hen, асар. эл; Dub. 117). 
II cristianesimo primitivo considera anche que- 
sta profezia come già adempiuta; ma poiché è 
fin dall'inizio un'idea evidentemente protocri 
stiana che un "tempio costruito con mano” per 
la fine è impossibile (cfr. Acr.7,48; 

Apur. 21,22), la profezia viene spiritualizza- 
ta: la comunità stessa, questo elxoc mveupa- 
л\йб (1 Peir.2,5), è il tempio finale promes- 
so», H. Wenscmewrrz, Die Spiritualisierung 
der Kultusbegrife Tempel, Priester und Op- 
fer im NT: Angelos 4 (1932) 70-230, pensa 
che la spiritualizzazione del concetto di tempio 
vada spiegata partendo da premesse ellenisti- 
che; secondo lui gli elementi giudaici non for- 
niscono che uno spunto. «Nel primitivo cri- 
stianesimo palestinese е nelle parole di Gesù 
mon troviamo l'idea che la comunità sia il 
tempio finale» (178). 

3 La materia è ben raccolta e ordinata in Jon. 
Weiss, 1 Kor.166 n. 1: «La differenza consi- 
ste in questo: lo stoico pensa alla innata ra- 
gione divina, all'invisibile nobiltà divina di cui 
l'uomo si dimentica purtroppo facilmente; per 
Filone, invez, Dio abita nell'uomo come п 

sultato di un abbandono e di un'unione misti 
ca consapevole; per Paolo si tratta di un fat- 
to dovuto а un particolare atto di grazia per 
mezzo del dono dello Spirito». H. WENSCH- 
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lone ricorre spesso l'immagine dell'ani 
ma quale di Dio (son.1,149; sobr. 
625.; cher.98; 106); va anche ricordato) 
il concetto stoico del Saiu ёхйттоу, 
il «demone personale» che Dio ha ас) 
coppiato ad ogni uomo perché gli fosse 
guida e custode (ёлітротос, Epict., diss. 
1,14,145.; 2,8115. M. Ant.3,6,2). Val 

‚ comunque, il timore d'in- 
dicare il corpo come sede della divinit 
mentre per Paolo è importante sottoli- 
neare proprio che il corpo è il tempio| 


di Dio”. 


калпта, op cit, 180, è del parere che la spiri- 
tualizzazione paolina del concetto di tempio, 
abbia origini stoiche, con l'aggiunta di un mo- 
tivo giudaico e di uno specificamente cri 
nondimento anche il Wenschkewitz deve ami 
mettere che per Paolo ciò che importa è che il 
corpo è il tempio di Dio (op.cit. 175) e che 
non incontriamo né nella Stoa né in Filone! 
l’idea che la comunità sia il tempio di Dio: 
«Né nella Stoa né in Filone incontriamo que. 
sta idea, poiché qui tutto è applicato al si 
golo, all'individuo» (op. cit. 176). Queste dif. 
ferenze dal pensiero ellenistico devono met. 
terci in guardia dal vedere nell'ellenismo l'o. 
rigine del pensiero paolino. Non va tuttavia 
trascurata l'impronta clicnistica del pensi 
10 c le analogie con l'ellenismo. Per il probl 
ma della spiritualizzazione dell'idea di tempio 
si osservi los, bell.5,458 s.: патрдос Bi où 
Ыбу tis 05 айт gnaw xcAoupivns, 
xal удод (&oonivou). divo тойтоу тф 
Фер тду xécucv civas, cubresial ye uiv 
xal тойтоу Und той xaxouxoUvioc, бу xai 
aŭro триаусу Ёхсусєс тётау yAevdcew 
ётам ©старойтаз Éprwv: tò үйр т\с) 
tva тоб deod, «La formulazione prettamente 
greca sembra essere opera redazionale dello 
stesso Giuseppe, anche perché questi conosce 
l'interpretazione allegorica del tempio riferita 
al mondo e di parti del tempio riferite a parti 
del cosmo (anf.3,23; 3181s; Ре 5,2138)» 
(WenscnxewiTz, ор. сі Ву). Filone descrive 
(зот. 146 5.) come l'anima, purificata dai ó- 
то, divini, divenga il tempio di Dio c inte 

preta allegoricamente il sogno di Giacobbe 
Betel (sPreparati, o anima, a diventare una ca- 
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In rCor.6,19s. si pensa, in primo 
luogo, alla legislazione cultuale dell'A. 
T., secondo la quale è un orribile mi- 
sfatto porre un elôwhov nel tempio (2 
Reg.21,7; 23,6; Dan.9,27). 

In questo testo gli etôwha indicano 
le divinità pagane adorate dagli incre- 
duli, con le quali i cristiani non posso- 
no mantenere alcun rapporto”. 

Secondo un'antica tradizione apoca- 
littica, rispecchiata in 2 Thess.2,3 $., sa- 
rà manifestato l'uomo dell'empietà (à 
divitpumos тўс &voniac), il figlio della 
perdizione (8 Ис тўс ånwheiaç), Га 


versario, colui che s'innalza contro tut- 
to ciò che è chiamato Dio o santuario, 
fino a sedersi nel tempio di Dio e a 
proclamarsi Dio. 


L'idea che una potenza ostile a Dio 
tenti di occuparne la residenza è anti- 
ca e ha radici mitologiche (cfr. gli echi 
in Is.14,135.; Ez.28,2); nella concezio- 
ne giudaica il tempio di Gerusalemme 
ha sostituito la mitica residenza divina: 
insediarvisi ? il segno decisivo della po- 
tenza nemica di Dio la quale, nel no- 
stro passo, non compare nel mito co- 
smologico, ma in una tradizione apoca- 
littica. Ora 2 Thess.2,3s. ha semplice» 


sa di Dio, un tempio santo, una dimora bellis- 
sima» [149]). «Proprio l'introduzione dell'i- 
dea di tempio accentua l'esortazione etica; con 
essa Filone accoppia tra loro etica e mistica» 
(WENSCHKEWITZ, op cif. 147). 

® Cir. WinpiscH, 2 Korars. 

7 Quum autem devastaverit antichristus bic 
omnia în boc mundo... sedebit în templis Hie 
rosolymis; Pseud -Ephraem у, in Сазан, Brie- 
fe, Abhandlungen und Predigten aus den letz- 
ten zwei Jabrbunderten des kirchlichen Alter 
tums 217: qui ingressus im eo (templo) sede- 
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mente ripreso questa tradizione e inte- 
so parlare del vero, storico tempio di 
Gerusalemme? Se sì, avremmo qui una 
testimonianza che la lettera fu scritta 
prima del zo d.C.”. La più antica tra- 
dizione ecclesiastica ha costantemente 
ritenuto che si trattasse proprio del 
tempio gerosolimitano; ma dal 1v sec. 
in poi si è affermata sempre più l'opi- 
nione che il tempio di Dio sia in real- 
tà, sulla scorta di 1 Cor.3,16; 2 Cor.6, 
16, la comunità cristiana în cui s'infil- 
trano false dottrine* o si è affermato 


il papato. 

Anche nella tradizione apostolica po- 
steriore rimane vivo il motivo della co- 
muniti che è tempio (vaóc) o casa di 
Dio (olxog rvevpatixdg, «casa pneuma- 
tica»). In Epb.2,20-21 l'immagine è ab- 
bellita e collegata, secondo un'antica 
tradizione, coi motivi della «chiave di 
volta» (Mog &хроүшуьойос) e dell’ «e- 
dificio» (офёхоборл\): «Edificati sul fon- 
damento degli apostoli e profeti, ove 
Cristo Gesù è la chiave di volta, per 
mezzo della quale ogni edificio, ben 
compaginato, cresce fino a diventare un 
tempio santo nel Signore, nel quale an- 
che voi siete destinati ad essere coedi- 
ficati a dimora spirituale di Dio», Si- 


bit ut deus et iubet se adorari ab omnibus gen- 
tibus. Sotto l'impressione della distruzione di 
Gerusalemme, Ippolito, de antichristo 6 p. 8 
(ed. AGHELIS), scrive: Avaotioe тёу èv Te- 
pocohúpog Xühvov ушбу; Pseud-Ephraem 7 
(Caspani, Briefe ecc. 2165.): iubet sibi rese- 
dificari templum dei quod est in Hierusalem. 
Cfr. DiazziUs, Thess.39; Don., Th. 276. 

28 Girolamo, Teodoreto, Ecumenio, Teofilatto, 
Calvino; cfr. Dos., T. 276. 

29 Bene Н. RennrorFP, Eph. (N.T. Deutsch), 
adl; «Abbiamo i concetti di casa, edificare, 
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milmente, in т Petr.2,5; 4,17 si par- 
la di un оїхос rvevpazize o di 
un оїкос той Deo; di questo elxee Cri- 
sto è la pietra vivente, la pietra ango- 
lare, la pietra rigettata dagli edificatori, 
la pietra d'inciampo e di scandalo; i 
membri della comunità sono pietre vi- 
venti di questo rveupatizòs ойхов. Die 
tro a questa solida tradizione apostoli- 
ca stanno i passi di [s.28,16; Ps.118, 
22 (già in Mc.12,10; Rom.9,33). 


Affine alla nostra immagine è forse 
anche il motivo dello тт®Аос, del pi- 
lastro (Gal.2,9; Apoc.3,12): in questo 
tempio pneumatico alcuni hanno un'im- 
portanza particolare, ne sono «colonne». 


L’ Apocalisse. Anche nell’ Apocalisse 
il termine vaóc viene usato in modi di- 
versi, perché pure qui abbiamo la con- 
crescenza di tradizioni e strati vari. In 
Apoc.x1,1 risuona l'ordine per il veg- 
gente: #үгшрє xal uévongcy тёу удду 


fondamento, chiave di volta, edificio, compagi- 
nato, tempio, coedificato, dimora: già al primo 
colpo ci si accorge che non può trattarsi di u- 
n'unica immagine utilizzata coerentemente, ma 
proprio di una serie di immagini, di un com- 
plesso di rapporti con spostamenti oscillanti di 
significato (cfr, т Cor.3,10; т Petr.2,4 s; Herm., 
vis.3; sim.9; 15.2816; Ps.118,22)». Сїт. J. JE- 
nemtas, Der Eckstein: Angelos 1 (1925) 65 
ss; In., Golgotha und der beilige Felsen: An- 
gelos 2 (1926) 74 ss. 

9 J. WELLHAUSEN, Analyse der Offenbarunz 
Jobannis (Abh. der königl. Ges. der Wiss. zu 
Göttingen 1997) ту: «Ci è qui conservato un 
oracolo di uno dei profeti zeloti che, secondo 
Giuseppe, erano molto numerosi e godevano 
di grande influenza. Coloro che si aggrappano 
al tempio costituiscono il ‘resto’ messianico». 
Tale ipotesi si ritrova anche in К. H. Снак- 
tes, Revelation of St. Jobn (1920) 1 2745. 
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той деой xai тё дисгастйріоу xai 
тоф тротишуофут iv айтф, «alzati 
e misura il tempio di Dio e l’altare c 
conta quelli che vi fanno adorazione»; 
vien subito fatto di pensare al tempio 
di Gerusalemme su questa terra, poiché 
la separazione del cortile esterno dal- 
l'area del tempio vero e proprio non 
solo corrisponde a com'erano le cose fi- 
no al 70 d.C., ma anche alla descrizio- 
ne di Ezechiele: tempio e altare indi- 
cano l’area consacrata del tempio, Pal- 
tare indica il cortile interno. 


Si capisce così come mai J. Wellhau- 
sen abbia voluto vedere in 11,1-2 l'o- 
racolo di un profeta zelota”; pure ri- 
mane molto più probabile che una cor- 
rente palestinese protocristiana abbia 
voluto attenersi all'esistenza del tempio 
ed abbia espresso questa speranza an- 
che in una predizione apocalittica”, Do- 
po la catastrofe del 70 d.C., la cristia- 
nità probabilmente non pensò più al 
tempio terreno e all’origine storico-tra- 


(ICC); questi pensa che l'epoca della compo- 
sizione dell'Apocalisse abbia fatto sì che l'ora: 
colo fosse inteso in senso pneumatico, Anche 
Losmeven, Apok.88, si sente ancora di com- 
prendere il momento storico-tradizionale e pen- 
sa, in prima linea, al tempio storico di Geru- 
salemme. Pure, egli parla di un'origine giudai 
ca della nostra profezia; l’Apocalisse, presa glo. 
balmente, richiede che anche in questo passo 
il vads тоб єой indichi la comunità. 

?! Se Stefano rinnova (Act.6,13) la posizione 
radicale della parola di Gesù (AMc.14,58), non 
è impossibile che introduca, così facendo, un 
nuovo momento nel cristianesimo primitivo 
che, all'inizio, aveva un atteggiamento molto 
^ verso il tempio. La tensione esi- 
stente in Apoc.11,1-2 € Mc.14,58 non sarebbe 
così completamente insopportabile, come pen- 
sava ancora, per es, J. WELLHAUSEN, op.cit. 
15. 


871(1v,893) 


dizionale di questa profezia, ma al tem- 
pio pneumatico e alla comunità cristia- 
na. J. Behm interpreta così: «Primo 
compito del veggente fornito di una 
nuova testimonianza profetica (10,8 ss. 
11) è far vedere alla cristianità dei suoi 
giorni che essa è l'imbito santo di Dio, 
il territorio protetto dalle tempeste del 
tempo dell'affliione finale, conservato 
per la salvezza del compimento, sepa- 
rato dal mondo pagano che profana lo 
spazio divino toccatogli in sorte» * 


In altre tradizioni apocalittiche ГА- 
pocalisse presuppone l’esistenza di un 
tempio celeste, senza tener conto della 
nota metafora protocristiana che inten- 
de la comunità del nuovo patto come 
il tempio. La folla vestita di bianco sta 
davanti al trono di Dio e lo serve nel 
suo tempio, giorno e notte (7,15): 
tratta quindi di persone chiamate al- 
l'ufficio sacerdotale. Il tempio celeste 
viene aperto (11,19) e compare l'arca 
del patto nel tempio e si scatenano 
lampi, grida, tuoni, rerremoto e una 
violenta grandinata. Più volte si legge 
che un angelo esce dal tempio (14,15; 
14,17; 15,5-6), e qui troviamo una e 
spressione goffa che risale probabil 
mente a un testo ebraico”: жой йуо- 
үп è vale tis cxnvilg той paptu- 
piou iv тф обрауф, «e fu aperto il tem- 


© J. Венм, Die Offenbarung des Job. (NT. 
Deutsch, 1935) 58; egli fa anche notare che 
11,1 зз, è un solido anello nella catena di vi- 
sioni di Giovanni; ma una simile osservazione 
non viene a dir molto sull'origine storico.tra- 
dizionale della nostra pericope. Inoltre Dise- 
Lius, Thess. 39 e Lonmever, Apok.106s. 144. 
1895, fanno notare che le tradizioni apocalit- 
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pio del tabernacolo della testimonian- 
za che è nel cielo» (15,5). Si giunge 
a un punto di particolare drammaticità 
in 15,8, quando viene descritta la inac- 
cessibilità di Dio nella sua ira: «E il 
tempio fu pieno del fumo della gloria 
di Dio e della sua potenza, e nessuno 
poteva entrare nel tempio finché non 
fossero compiute le sette piaghe dei set- 
te angeli». Viene qui spontaneo pen- 
sare ai grandi modelli dell'A.T.: 15.6,4; 
65,5; Ez.10,4; 44,4; anche Ex.19,18; 
1Reg.8,11; 2Par.7,1-3. È da questo 
tempio ch'esce anche la voce che ordi- 
na agli angeli delle piaghe di eseguire 
il giudizio sulla terra (16,1), come an- 
che quella che conferma come tutto si 
sia adempiuto: «E fatto» (yéyovev, 16, 
17). Per il veggente, dunque, il tempio 
celeste è la sede della maestà di Dio, 
un santuario sacerdotale ove prestano 
servizio gli angeli e le persone in vesti 
bianche 
ni divini. Ma l'Apocalisse conosce ап. 
che l'immagine del tempio applicata, 
nel senso della comune tradizione pro- 


la fonte misteriosa degli ordi- 


tocristiana, alla comunità; è questo il 
caso della promessa di 3,12: «Chi vin- 
ce, io lo farò una colonna nel tempio 
del mio Dio ed egli non ne uscirà mai 


tiche non hanno bisogno di esser modificate 
per sopravvenuti eventi stori 

? Lonmever, Apok.129, riconosce come for- 
ma ebraica primitiva mifkan ‘bel mó'éd, ma 
Cranes, op.cit. п 37, ribatte: «La frase del 
testo non rende certamente mikan "obel mô- 
‘edo; e propone békal "Gbel má'éd battimajim 
e pensa al testo primitivo di 11,19. 
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più»; отӯћос è una metafora ben nota, 
e ciò rende assai probabile che anche 
эбе vada inteso in senso traslato”. 
Infine, un realismo apocalittico espone 
chiaramente, in una solenne afferma- 
zione finale, ciò che già prima ста stato 
accennato col misterioso linguaggio fi- 
gurato: nella nuova Gerusalemme non 
c'è alcun tempio (21,22), «perché il Si- 
gnore Dio, l'onnipotente, e l'agnello 
sono il suo tempio» ". Abbiamo qui un 
punto cli estrema contrapposizione tra 
il primo cristianesimo e il tardo giudai- 
smo: per questo l'idea della nuova Ge- 
rusalemme era necessariamente congiun- 
ta con quella di un tempio ricco e glo- 
rioso*, «In questa formulazione abbia- 
mo una delle più ardite interpretazio- 


* L'immagine della ‘colonna’ è corrente nel- 
l'antichità (Eur., Iph. Taur. 57; Aesch, Ag. 
8978. Hor, carm. т, 35,14). R. Johanan b. 
Zakkaj è detto, in Ber.28b, «la colonna destra 
(= potente)»; Abramo è chiamato «colonna 
del mondo» (Levy, дн, tt 660). A motivo 
del collegamento con l'idea protocristiana del 
за, тоў DecU, l'immagine acquista però un 
vovo significato. 

35 CHARLES, op.cit. IL 170 ipotizza questo co- 
me testo originario di 21,22: è үйр журос, è 
Debe è таутохр&тшр уа, ойт ёсть», xai 
cb doviov ii mBtwrds тйс baune atic- 
% Già in Dan.8,14 troviamo il nuovo tempio 
al centro dell'attesa escatologica. Secondo Тор. 
14,5 i reduci costruiranno il tempio: жай zá- 
Juv Емесе, аўлтобс è Debe xai ёлиттрӘуб 
айтођс els thv үй» хай ebxoBertjzovay «àv 
olxov, ойу olog ò прётєрос, Eus xmplacy. 
хро} той alvos. xal ретй табта ётиттрё- 
{гусу èx ту alyuadivouiv xal otxeboidi- 
ошту "роза. Évelitoc, хай b olxoc 
той deo èv abeti ойхоВонтїлетаь ele nd 
тас тё veve той aliovoc обобор Evbó- 
tto, xadis Odone тїрї абтйс ol xpogi 


vasc 3 (O. Michel) 


(10,894) 874 


ni del concetto di tempio: Dio stesso 
è il tempio. In sostanza l’autore vuol 
dire che, al posto della rappresentazio- 
ne imperfetta della presenza divina nel 
tempio, abbiamo ora Dio e l'agnello, 
così che è reso possibile un rapporto li- 
bero c diretto con Dio. Vediamo qui 
come, sotto l’azione del pensiero cristia- 
no, la solida struttura concettuale giu- 
daica venga infranta e vi vengano inse- 
riti nuovi motivi» ”. 


3. L'uso nel periodo post-apostolico 


Nell'età post-apostolica il nostro ter- 
mine ha avuto una grande importanza 
come immagine, come metafora, come 
espressione di una verità teologica. La 
vicinanza del pensiero grecosstoico ed 
ellenistico-mistico ha avuto modo di 
farsi sentire ancor più e di spingere le 


sat. Oppure Dio stesso costruirà il proprio 
santuario in mezzo al popolo, così da potergli 
abitare vicino, sul monte di Sion (Inb. 1, 17. 
38). Secondo $#.3,290; 5,422, è il Figlio del- 
l'uomo che edifica il tempio; secondo Tg. Lr. 
53,5 è il Messia. Secondo Sib.3,657 il tempio 
del grande Dio sarà pieno di magnifiche ric- 
chezze, d'oro, d'argento e di porpora; sarà più 
famoso del primo (lest. B.9,2; Tob.14.5); è il 
‘tempio della gloria’ (test.L.18,6); sarà costrui- 
to come casa eterna della gloria c del regno 
(Her.93,7). Con la nuova edificazione del tem- 
pio ci si aspettava anche il ritorno di tut- 
te le suppellettili sacre che Geremia (secondo 
2 Much7,4-8) o alcuni angeli (secondo 2 Bar. 
65-11; 80,2) avevano salvato dalla catastro: 
fe. Simile era anche la speranza dei Samari- 
tani che, nel giorno della riconciliazione, pre- 
gavano per la rinnovata manifestazione del ta- 
bernacolo (A. Merx, Der Messias oder Tach 
der Samaritaner [1909] 28,175.). Cfr. anche 
Tos., ant.18,4,1. STRACK-BILLERBECK Ш 852: 
«La Gerusalemme furura senza tempio: ecco 
un pensiero impossibile per l'antica sinagoga». 


? WENSCHKEWITZ, op.cil. 219. 
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idee ancor più in questa direzione. Ciò 
è particolarmente chiaro nella Lettera 
di Barnaba, che imposta proprio su que- 
sto punto la sua polemica antigiudaica. 
Barn.4,11 esorta: «Diveniamo spiritua- 
li, diveniamo un tempio perfetto per 
Dio!». Quest'esortazione cristiana ri- 
corda, persino nella formulazione, 1 
nalogo motivo fondamentale di Filone: 
стойбабе обу, © duxi, дсой оїхос ye- 
уёсдал, iepdv бүзу, Evbvalemput. xáh- 
Motoy, «cerca dunque in ogni modo, 
o anima, di diventare una cosa di Dio, 
un tempio santo, una dimora perfet- 
ta» (50w.1,149). Peraltro le parole di 
Barnaba sono indirizzate a pneumati 

cristiani, е termini come RVEVpATIXÓG 
e vads той дє00 erano certamente cor- 
renti in tali ambienti, dai quali Barna- 
ba li ha ripresi”. Continuando il pen- 
siero di 6,14, Barn.6,15 rammenta: «In- 
fatti, o fratelli, l'abitazione del nostro 
cuore è per il Signore un tempio san- 
to»; Cristo vuole, difatti, esser manife- 
stato nella carne e abitare in noi (cfr. 
Ez.11,19; 36,26). Anche qui viene in 
mente un passo simile di Filone: olxoc 
Y&p т ў veg lege ётєхтабуето Yu- 
xñs Xovurfe, fiv ёреЛеу бүа\ато- 
pophoev &yaMi&toy тё Deoetbtoca- 
тоу, «veniva infatti costruita una casa 
o un tempio santo dell'anima razionale, 
la più simile alla divinità delle imma- 
gini che l'uomo doveva portare in sé» 
(ор. mund.x37)®. Barn.16 è una vera 
prova teologica dell’esistenza di un tem- 
pio vero e di uno falso: l'errore dei 
Giudei è quello di credere che il loro 
tempio sia una casa di Dio (ùs &vta 
oîxov дєоб, «come se fosse la casa di 
Dio», 16,1); con una nutrita serie di 
citazioni bibliche, tra cui ritroviamo 
anche Is.66,1 (cfr. Iust., dial.22), tale 
pregiudizio viene confutato. C'è, però, 


35 Wiwprsct, Bar324:325. 
9 Wiwpiscn, Barn.337- 
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un vero tempio di Dio: «Prima che 
credessimo in Dio l'abitazione del no- 
stro cuore era corruttibile e debole, co- 
me tempio edificato veramente da mano 
d'uomo» (16,7); «ottenuta però la re- 
missione dei peccati, ...siamo diventati 
nuovi, di nuovo creati dal principio, e 
perciò Dio abita veramente in noi, nella 
nostra abitazione (8,6 Ev xà xaouxmn- 
тїрїм ћрбу áhnds è dede xaxovxet èv 
div, 16,8). La capacità di profetizzare 
è una prova particolare di questa carat- 
teristica di tempio che i cristiani hanno: 
«Egli stesso profetizza in noi, egli stesso 
abita in noi e, spalancandoci la porta 
del tempio, cioè Ia nostra bocca, e dan- 
doci il ravvedimento, fa entrare noi, 
schiavi di morte, nel tempio incorrutti- 
bile» (16,9). Barnaba gioca dunque col 
concetto di ‘tempio’: l'uomo è il tem- 
pio; la sua bocca è la porta del tempio; 
anche l’abitazione celeste di Dio è il 
tempio nel quale Dio introduce l'uo- 
mo. Il motivo del уаёс тоў дє00 è ca- 
го ad Ignazio. In Ign., Eph.9,1 abbia: 
mo un'immagine ampiamente svilup- 
pata: «Siete pietre del tempio del Pa- 
dre, preparate per l’edificio di Dio pa- 
dre, innalzate fino alla sommità per mez- 
zo dell'argano di Gesù Cristo, che è la 
croce, con il cavo dello Spirito santo». 
Una nuova immagine (9,2) fa pensare al- 
le processioni pagane: «Siete tutti com- 
pagni di cammino, portatori di Dio e del 
tempio, di Cristo e delle cose sacre, com- 
pletamente adornati dei comandamenti 
di Gesù Cristo». Il termine vaogbpos 
rammenta l’uso di portare solennemen- 
te în processione delle riproduzioni del 
tempio con il siculacro della divinità, o 
come questi tempietti servissero, al fe- 
dele che se ne ornava, da ricordo e da 
amuleto (Hdt. 2,63; Diod. S. 1,97,9). 
Eph.15,3 esorta: «Facciamo dunque o- 


9 W. Baura, Ign.209, 
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а pensando che abita in noi, af- 
siamo suoi templi ed egli in 
noi sia il nostro Dio». Lo spirito annun- 
cia in Phld.7,2: «Non fate alcunché sen- 
il vescovo; custodite la vostra carne 
come tempio di Dio» (тђу сбрха Ошбу 
as vov єой ттрєїтє). Questa menzio- 
ne della т@рЁ è importante in Ignazio, 
e lo distingue dalla solita posizione del- 
la mistica greca. Similmente 2 Clem.9,3 
fa questa esortazione: «Dobbiamo custo- 
dire la carne come un tempio di Dio» 


Fvavayiw 


vavariw (cfr. vavaria, 
e dai tragici in poi; vavarbs, da Ero- 
doto in poi) significa naufragare: Hdt.7, 
236 (vétc vevaumyipuaoi terpartorae, 
«quattrocento navi son naufragate»); 
Xenoph., Cyrop.3,1,24; Demosth.34,10 
(5 52 Латас avayielc ivavdynoev où 
inaxpàv ётё той turoplov, «ma Lam- 
pide, иясе in mare, naufragò non lon- 
tano dallo scalo»); Polyb.6,44,7; P. 
Oxy. ту 839,655. Può essere usato an- 
che in senso improprio, con altri og- 
getti: Aesch., fr. 180 (riferito a recipien- 
ti di coccio); Pseud.-Demosth.61,29 (di 
un carro rotto): (x èv той inmxoic 
Фү dbic-nw йау mapixevu. tà 
vavayoivia, «come nelle gare ippiche 
i carri che si sfasciano offrono uno spet- 
tacolo piacevolissimo». 

In senso traslato significa fallire, an- 
dare in rovina: Diog.L.5,55: Èv tois l- 
51016, «nel patrimonio privato»; Plut. 
п 622B: èv olg tà т\еїста vavayet 
ovurbora, «in quelle cose nelle quali 


vavayéw 
Т LXX hanno invece yeyáčerðas, che, in 
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(Bet обу die Фе уаде део pudore 
iv capua). Evidentemente tali ammo- 
mimenti hanno funzione antignostica. 
Tgn., Муза, è più vicino al pensiero] 
paolino-protocristiano: «Accorrete tut- 
ti insieme come a un unico tempio di 
Dio, a un unico altare» (пбутес ùg ei 
iva чаду cuvepiyere Deco, Фе Eni Èv 
duras tijpiov). Ш motivo fondamenta- 
le biblico-pneumatico si è avvicinato an- 
cor più alla mistica ellenistica, ma tra- 
disce ancora la sua diversa origine, 


O. MicurL| 


la maggior parte dei conviti fallisce»; 
Ceb., tab.24,2: бс хах Вистрфоус\ 
xai аас Liar xai üc уөмоүобху 
iv тё Вр, «come usino male il tempo 
e vivano ignobilmente е come fallisca- 
no nella vita»; Philo, mut. nom. 215; 
som.2,147: tv abate той Blou voie 
Buzuais tEoxelhavrás тє жо} vava- 
үўтаутов.. «e quindi in sul declino 
stesso della vita essendo andati alla de- 
riva ed avendo fatto naufragio...». Nei 
LXX la parola manca’. 


Nel М. T. vaveryeîv compare due vol- 
te. In 2 Cor.r1,25 Paolo racconta che, 
tra le mille sofferenze c penc che ha do- 
эшо affrontare nello svolgimento del suo 
ministero apostolico, ha anche subito 
tre naufragi (ріс łvavéynoa). Negli 
Atti solo una volta egli si trovò in tale 
pericolo mortale (27,95s.), ma questa 
non può essere una delle tre menzionate] 


senso traslato, ricorre in Prov. 26,10 (cfr. 1 
Tima 19). 
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in 2 Cor. e non siamo affatto in grado di 
stabilire quando egli abbia corso tali pe- 
ricoli, e questo indica quanto sia lacuno- 
sa la nostra conoscenza dei particolari 
della vita dell'Apostolo, nonostante gli 
Atti e l'epistolario paolino, e allo stesso 
tempo quanto siano state movimentate 
la vita e l'opera di Paolo. 

In т Tim.1,19 troviamo vavayetv u- 
sato in senso traslato. Timoteo deve 
combattere nella fede come un soldato; 


VEXpÓc, vEXpóto, VÉXPWOLG 


vexpóa 


Sia come sostantivo (da Omero in 
poi) che come aggettivo (a partire da 
Pindaro) vexp è molto frequente in 
greco, Il sostantivo indica il morto, 
sia come defunto che come cadavere; 
l'aggettivo, usato per gli uomini e gli 
animali’, significa morto. L'aggettivo 
vexpác può esser usato anche per og- 
getti inanimati: questi sono vexp&, in 
contrapposizione a Émbuya (Plot., елт. 
3,6,6). Così, secondo Plotino (emt.5,r, 
2), anche il cielo era un обца vexpév 
finché non venne la фух; anche дос e 
Хоу sono considerati vexpd (Plot., 
€11.4,7,9). L'uso traslato di vexpée, ті. 
scontrabile fin dall'epoca classica", go- 
de di particolare favore nella Stoa (+ 


уер 

t Cfr. LiooeLi-Scort 

? Filottete si lamenta, in Soph, Phil. 1018: 
Gaudov, Ёрпиоу, drolav, fv {утуу vexpiv 
(scil. пробва оу pe). In un'altra locuzione ab- 
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proprio perché gli avversari non hanno 
fatto ciò, la loro vita nella fede «è nau- 
fragata». Per l'Apostolo non esiste vita 
cristiana senza una scria, strenua lotta 
morale, altrimenti essa si svilisce, teori- 
camente e praticamente, diventa preda 
dell'eresia, di un falso e perverso modo 


di vivere: ecco che cosa significa тері 
civ niony Pvavéyncaw, «han fatto 
naufragio nella fede». 

Н. PREISKER 


ту, col. 171 n. 33). Ш falso filosofo è 
vexpés come la sua parola (Epict., diss. 
3,23,28); уєхрёс è anche il cattivo nat- 
teure, come pure quelli ch'egli ha edu- 
cato (Epict., diss.1,9,19). Le cose del 
mondo sensibile (tà alrîntà) sono 
ripdapra xci vexpá, «corruttibili e 
morte» (M. Ant. 2,12,1); tutto quanto 
non appartiene all'ambito del voüe va 
considerato alla stregua di «cose mor- 
te e fumo» (vexpà xai. хатуёс, Marc. 
Ant.12,33,2). Per questo motivo anche 
l'affinità dell'uomo con gli {фа è, a 
differenza di quella con Dio, бтоуђс 
xal vexgà ovyyéveLa, «una parentela 
disgraziata e morta» (Epict., diss.1,3,3). 
Soprattutto il сбцо o il atat&zuoy del- 
l'uomo è un vexpiv (Epict., diss.2,19, 
27; M. Ant.10,33,6). Che cosa è l'uo- 


biamo (schol. ad Aristoph., ram4zo: б, tiv 
хахотраүйу vexpoùg тойс "Abnvalous ME 
ya. 
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mo? Wuxdproy el, Baotatov vexotv, 
«sei una debole anima che porta un 
morto». Nel dualismo gnostico e neo- 
platonico troviamo una concezione si- 
mile, sia per la sostanza sia, talora, an- 
che per la formulazione (— 1v, coll. 
17155). Secondo Filostrato (ri/.soph. 
2,1,1) il тАойтос è vexpég. In Corp. 
Herm.7,2 il capua è caratterizzato co- 
me 5 atzin(xt)xàe vexpée, «il cadave- 
re sensibile»; quest'uso linguistico è at- 
testato soprattutto da Filone (— tv, coll. 
173 ss.), il quale collega la qualificazio- 
ne del с@ца quale с0убетос vexpóc * 
con l'antico bisticcio e@ua/ofiua (leg. 
all. 1,108)? e caratterizza la condizione 
dell'uomo, o della jur] che deve por- 
tarsi dietro il corpo, come un vexpego- 
pev“, 

Nei LXX уєхрӧс non è raro (rende 
generalmente mt); è usato quasi esclu- 
sivamente come sostantivo, ma l'agget- 
tivo non è sconosciuto”. Nell'uso so- 
stantivale indica la persona morta, il de- 
funto* о, in senso particolare, il cada- 
vere”, oppure, infine, il trapassato nel 
regno dei morti "', vexgée può essere u- 
sato anche per oggetti inanimati (Sap. 
15,5), soprattutto per gl’idoli", e co- 
sì gli stessi dèi pagani vengono espli 
citamente detti vexpoi in фу 105.28. In 
senso traslato i rabbini chiamano mor- 
ti gli atei! 


УМ. Атып; cfr. 9,24: пумибтих veipolie 
[EN 

4 Questo modo di dire risale senz'altro all'uso 
ctrusco di legare i prigionieri ad un cadavere 
(Aristot., /r.60, ed V. Rose [1886]). 

5 In Filone il обра è detto vexpév anche in 
legall.3,695s.; gig1s (il обра è il oups 
vexpée); gli empi e i non filosofi sono consi- 
derati vexpoî (leg. all.3,35; conf. ling.55; fug. 
56); per altro uso traslato vedi fug.61; mut- 
nom.173; 50m2213. 

* leg.all.3,69.74; agric.25; migr.Abrati sona, 
237. 

7 Pet es, [ud.4,22; 2 Ватлу.у; 1537,36. 
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Per la fede nella risurrezione dei 
morti + їп, coll. r430ss. Dio stesso 
farà risorgere i morti e perciò egli vie- 
ne lodato, nella seconda delle 18 bc- 
nedizioni e altrove, come colui «che fa 
vivere i morti» Э, 


Nel N.T. уєхрёс è usato, come il so- 
lito, sia come sostantivo sia come ag- 
gettivo. nell'uso aggettivale significa 
morto e può esser riferito tanto all'uo- 
mo in generale" che a Gesù Cristo". 
Anche oggetti inanimati possono esser 
caratterizzati con vexpóg: TÒ cta 
хорі nveúpatoç vexpbv (Luc.2,26; > 
896,175. ). Barn.12,7 dice che il ser- 
pente di bronzo era vexpóc; Did.6,3 е 
2Clem.3,1 chiamano gli dèi pagani ve- 
xpoi deoi. Anche Ко» 7,8 va conside- 
rato in questo gruppo: xuple үйр vó- 
иси dpapria vexpd, «senza la legge il 
peccato è esanime» (cfr. v. 9: dvélm- 
ctv). 

Nell'uso sostantivale vexpóc indica il 
morto, l'opposto di colui che vive (Mc. 
12,27 par.); бута хай vexpol, «i vi- 
vi e i morti», vengono abbastanza spes- 


* j золу: 8741; [a22; 26,14, ecc. 
? Gena3a ss. Dent.28,26; Der733: 021. 

? Dent.18,11; Y 113,25; Eccl.9,3,5. 

1 $арлзлол8; 13,17. In ep, er.26.31 gl'ido- 
li vengono soltanto paragonati a morti. 

її Strack-Bitenneox т 480 a Me8j22; 111 
652a 1 Тіт.5,6. 
P mebaije hammètim. STRACK-BILLERBECK 111 
212a Rom.4,17; G. Harmer, Paulus und das 
Gebet (1936) 106,1. 

її Лазло; 286, ecc. 

B Apoc ra8; 258. 
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so menzionati insieme per indicare co- 
loro che sono sottoposti alla signoria 
di Cristo (Rom.14,9) e che dovranno 
sottostare al suo giudizio o a quello di 
Dio”, П N.T. menziona casi di morti 
che Gesù ha risuscitato ёх vexpiiv”, e 
anche ai suoi discepoli è dato il pote- 
re di far risorgere і morti (М.10,8). 
Spesso vexpot indica quelli che si tro- 
vano nel mondo sotterraneo, di cui Cri- 
sto è il primogenito (xptvócoxoc) ". 
Viene ripresa е ripetuta in diverse va- 
riazioni la caratterizzazione giudaica di 
Dio come colui che risuscita i morti ". 
La fede nella risurrezione dei morti ri- 
ceve, però, un nuovo fondamento e una 
nuova forza mediante la fede nella ri- 
surrezione di Gesù (> ш, coll. 1453 
55.; IV, coll, 187 ss.). Come Dio ha risu- 
scitato lui dai morti”, come Gesù fu 
fatto risorgere” ed è risuscitato dai 
morti”, così alla fine del tempo i mor- 
ti saranno fatti risorgere” e risuscite- 
ranno in occasione della (generale) &- 
устат (tiv) мехобу, «risurrezione 
dei morti»? o della @у@ттаты ёх (xiv) 
vexpiiv, «risurrezione dai morti». A- 
poc.20,13 dice che il mare, la morte e 


16 Act.10,42; 2 Tim4,1; 1 Petras; Ват.у,з; 
Polyc, ep.2,1; 2 СЇеттл. 


V 1o.12,1.9.17; con forma riassuntiva, М.л1, 
5: vexpol Eycloevem. 


18 Col.1,18; Apes. 
19 Rom.4,17; 2Cor.1,9; Do.5,21; cfr. Act.26,8. 


9 1 Трезелло; Gabty; Rom.4,24; 1 Petra, 
215 Act.3,15; 4,10; т Clem.24,1, ecc. 


2 Rom.6,4.9; Mt.28,7; 10.222; 21,14, ecc. 
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T'Ade devono restituire i loro morti per- 
ché vengano giudicati. 

vexpig (generalmente come aggetti- 
vo) viene usato anche metaforicamen- 
te. Il figlio «perduto» era «morto» ed 
è tornato «in vita» (Lc.15,24.32): eta 
cioè, perduto per il padre (molto me- 
glio che intendere ‘perduto nel pecca- 
to’) e gli è stato restituito. La chiesa 
di Sardi viene rimproverata per le sue 
opere (#рүа) imperfette: čvopa Eyes 
sar Gig, хаї vexphc el, «vivi di nome 
— si dice al suo «angelo» — ma sei mor- 
to» (Apoc.3,1). Gli eretici son chiama- 
ti, in Ign., Pbld.6,1, ттїүў.өл xai т@фо, 
vexcüv, «lapidi e sepolcri di cadaveri». 
La ттт senza Épya è vexpà (lac.2, 
17.26; v. 20 variante). Hebr.6,1; 9,14 
parla dei vexpà tpya del periodo pre- 
cristiano, e lo stesso fa Herm., sivz.9, 
21,2. Tutta l'esistenza prima della con- 
versione a Cristo è considerata morta, 
perché vissuta nel peccato, in Col.2,13: 
бийс verpode 8утас̧ ёу то торалто- 
qty, «voi che eravate morti nei pec- 
cati»; idem in Eph. 2,1.5. vexpoi sono 
gli uomini prima del battesimo secondo 
Herm., sim.9,16,3 $., е di quelli che so- 


2 Mc9,; Le24,46; Act.10,41; 10.20,9; Barn. 
15,9, ecc; cfr. Rom.4,24. 


2 1Cor15,35.52; Mcizaé; oar, ecc. 


H Mcazas. 
25 1Cor. 15,125. 21.42; МЕ 22,31; Act.23,6; 
Hebr62; Did.16,6, ccc. 

36 Phil зал; Lc20,35; Acta Barn.5,6. Per. 
le varianti linguistiche (éyeipiv o dvaoti. 
vas) £x (&xà) vexpiov oppure тбу vexpv, v. 
Preuscuen-Baver. 
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no cristiani a metà, perché si fanno irre- 
tire dal mondo, è detto che «à fiv 
айлбу Ki, тд 82 fiuov vexpóv tor, 
«una loro metà vive, l'altra metà è mor- 
ta» (Herm., si»7.8,8,1). 

Nei casi seguenti abbiamo vexpòc in 
senso traslato. Il logion di Gesù, peg 
тойс vexpoùs Bailar тойс tawtüw ve- 
урой, «lascia che i morti seppelliscano 
i loro morti» (M1.8,22 par.), gioca con 
la parola, ponendo coloro che non si 
aprono alla chiamata di Gesù sullo 
stesso piano dei morti”. In /0.5,25 
tutti gli uomini sono detti senz'altro 
morti finché la chiamata di Gesù non 
li colga; anche nel richiamo di Ep. 
5,14%: dvdora Ex civ vexpiiv, «ri 
sorgi dai morti», tutti gli uomini son 
considerati come morti. Non troviamo 
la terminologia dualistica che definisce 
il обро, umano come vexpév (o un ve- 
хоёс); Ignazio se n'è però certamente 
servito in $71.5,2, quando afferma che 
«chi non confessa che Cristo ha rive- 
stito la carne» (pù диойсүбу обтёу 
[Хриттфу] capxopépov) è egli stesso 
un vexpopépos. Per tutta questa parte 
> ш, coll. 14495. п. 267; iv, coll. 
1868. n. 76. 

Del tutto diverso è l'uso dell'agget- 
tivo vexpés in Rom. 6,11: \oyilerde 
invvobe elvat vexpoùs uiv тў ёнар- 


invece inte- 


27 1 vexpol di Мїлтт, non vanni 
si metaforicamente; abbiamo piuttosto un ri- 
ferimento al miracolo della risurrezione. 

29 Alla base di questo testo ci potrebbe forse 
essere un inno battesimale composto in una 
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ziq, [бута 82 т ded iv Хротф "In. 
той, «pensate di essere morti al pec. 
cato, ma vivi a Dio, in Cristo Gesù». 
Qui non abbiamo un uso metaforico 
del termine, ma piuttosto un uso lin- 
guistico sacramentale: infatti l’esser 
morto di cui si parla in questo versetto 
è Fesser morto con Cristo (++ 1v, coll. 
191ss.) è, precisamente, l'assunzione. 
della reale morte di Cristo che si com- 
pie nel sacramento del battesimo. Allo- 
ra si capisce l'esortazione di Rom.6,13: 
napartiizare ёлутоўс хф деф фт Ex 
vexpv Wivrag, «presentatevi a Dio 
come viventi dai morti», cioè come 
quelli che, in virtù della loro unione 
con Cristo, hanno già anticipato la mor- 
te e la risurrezione. Nel medesimo sen- 
so va inteso anche Rom.8,10: et 5 Xpv- 
стёс Ev útv, «à piv ср vexpòv бий. 
бцартіоу, тё Bb туйн Gu) Bud Bu 
xevocóvny, «ma se Cristo è in voi, il 
corpo è, sì, morto a motivo del peccato, 
ma lo spirito è vivo a motivo della giu- 
stizia»: il vostro corpo è morto perché 
voi (grazie alla comunione con Cristo) 
siete già morti al peccato, oppure. per- 
ché (nel vostro morire con Cristo) si 
è già compiuto il giudizio sul peccato; 
il vostro spirito è vivo perché voi, pro- 
prio per questo, siete stati giustificati 
(cfr. 6,7)”. 


terminología gnostica: cfr. Dmertus, Gefbr., 
ad L; Rerrzenstem, I. Erl. 135 s; F. J. DÖL 
GER, Sol salutis 1925) 364 ss. 
? Non va quindi accettata l'interpretazione di 
LIETZMANN, Räm.: propter peccatum commis- 
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vexpóto — mettere a morte, mortifica- 
re, estinguere, si riscontra soltanto a 
tire da epoca ellenistica. In linguap- 
gio medico уєхрододах indica la топе 
di una parte del corpo per malattia". 
Massimo Tirio 41,3h dice del capa 
che è giunto alla vecchiaia: хата Bpa- 
xù vexpoipievov xai drooBevvipevoy, 
«va consumandosi e spegnendosi a po- 
co a poco». [n una iscrizione sepolcra- 
le? il cadavere è chiamato il epa тё 
vevexpwpévov, «il corpo defunto». La 
tarda Stoa usa уєхробу c dmovexpoUv 
in senso traslato; leggiamo così in 
Epict., diss.1,5,4s.: oi Sè moAAol thv 
uv тшрахыхтүу drovixpwa pofobpe- 
до... тйс tyuy Tis d'Arovexpovuévne où 
Giv тибу ёа... dv BÉ Tvog тё èv- 
трєтт\х$у xai аїёїцоз &movexpoü, 
colto Hr жай бууу xaJ. oüpev, «la 
maggior parte di noi teme la morte del 
corpo..., ma non c'interessa affatto se 
l'anima muore e diventa insensibile... 
se poi il senso della vergogna o della 
modestia di qualcuno è del tutto estin- 
to, ecco allora che diamo a ciò il no- 
me di forza»*. In M. Ant. 7,2 si par- 
la di una «necrosi» (vexpwilîjvar) dei 
«principi fondamentali» (ŝóypata), 
che avviene quando le «rappresentazio- 
пі» (pavtagiat) inerenti a quelli si e- 
stinguono. Il termine non appare nei 
LXX, ma si trova in Philo, aet. mund. 


sum e propter iustitiam cxercendam, ma quel- 
la di Barth, Röm.: ea motivo del peccato 
condannato»» e «a motivo della istituita giu- 
эда». 


vexpóto 

1 Per es., Gal., opera, vol. 18,1, p. 156 (ed. G. 
Künn [1829]); inoltre in CMG 5,9,2 (p. 45, 
28). Usato anche per indicare la morte di un 
albero causata dal gelo: ibidem 59,1 (p. 31,5): 
l'attivo è usato per indicare l'azione dei nat- 
cotici: vexpev civ aîsimaw (ibid.5.9,1, р. 
153131). 
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125: ò Swe, áxivntov čaðèv оўу 
io ipvziac vexpoŭtau, «l'acqua, la 
sciata immobile, non muore per quic 


tes. 


Nel NT.* il termine è usato in sen 
so proprio in Row.4,19, là dove Paolo 
dice di Abramo: xatevóngev xà tav: 
той обра vevexpwpévov (+ coll. 887 
s.), «si rese conto che il proprio cor- 
po era inerte», e anche in Hebr. 11, 
12: dp'ivdc èyevhðnrav, xal тайса 
vevenpupiévov, «da uno solo (Abramo), 
e per di più svigorito, fu generata (una 
discendenza numerosa)». ll senso tra- 
slato appare in Col.3,5: vexpiboate ойу 
cà ёл тё èni тйс үй, «mortificate 
dunque le membra che appartengono 
alla terra»; in questo caso però sarà 
da vedere l'influenza dell'uso linguisti- 
co sacramentale di vexpóe, che abbia- 
mo trovato negli scritti di Paolo (+ 
coll. 8855). 


+ véxpwog 

Anche vixpwate è attestato soltanto 
a partire dall'età ellenistica. In linguag- 
gio medico indica l'atrofizzarsi, il depe- 
rire, il venir meno, il morire del corpo 
intero o di una sua parte malata". Il 


2 IG m 2, 1355 (in Deissmann, L.O. 75,7). 
IG xiv 1976: vexpudels=il defunto. 

3 Cr. Epict,, diss.4,5,21: тобтоу тё albîiiov 
drovevixpiutas; dello scettico dice (1,5,7): 
vevixpuras. 

* 2 Cor.10,12 cod. Р“ (papiro Chester-Beatty) 
legge erroncamente уєхроўутас per Hevpouv. 
xai cuvapivovees [DEBRUNNER]. 


1 Galeno 18,1, p. 156 Кнм (—» col. 887 n. 1); 
inoltre in CMG 5,92 Гр. 226,17; 230,2] (тйс 
Biovxeüzns тё обра Buvágietoc), 313,16 (т00 


NS) (v Sou) 


del tutto assente nei LXX е 
ipitteto (+ col. 887) ab. 
biamo &xovéxpraste in senso traslato. 


Nel М.Т. troviamo la parola in Row 


4.19, ove indica la mancanza di pot 
za vitale del grembo di Sara (+ n. 1); 
in Me 3,5 (cod. D, it., syr^) è usata 
metaforicamente per indicare la man- 
canza di sensibilità. del cuore (gli altri 
codici leggono пборшсіс е лїрөт). 
Paolo usa il vocabolo, in senso sacra- 
meniale (> coll. 8855.) їп 2Cor.4, 
то: т@утоте Tv мёкролуу той "Ingoü 
ёз тф обат. териріроутес, Туа xai Ù 
Цой той "Inzoü iv тф обрат, fitv 
pavesi, «ci portiamo sempre dic- 
tro, nel corpo, la morte di Gesù, per- 
ché anche la vita di Gesù sia manife- 


v£oc, &vavebo) 


1. Osservazioni linguistiche 
e storico-religiose 


L'aggettivo véoc, il cui senso varia 
nel tempo, indica originariamente ciò 


абдало Bou); Aret.2,10, р. 32; 16; Phot, 
lex. (p. 5132 36, ed. Becken). 1 termine è u- 
sato per indicare la sterilità degli organi ripro- 
dutrivi in Porphyr., abst. 4,20 (262,20, ed 
Моск), 

2 Cir. l'uso linguistico del dualismo + col. 
881 е v. C. H. Donb, The Bible and the Greeks 
(1935) 182.191 89. 

vio 

Peri: 


Свмев - Кӧсец; Moutr - Мил.; Lippert - 


viec 141. Belt) 
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stata nel nostro corpo»; уёхошо è qui 
preferito a Dávatog evidentemente per- 
ché non si tratta, in questo caso, del 
morire con Cristo quale si è, in prin- 
verificato nell’atto del battesimo, 


ina quale si attua continuamente nella 
vita concreta dell’ Apostolo. Paolo in 
terpreta la sofferenza, cui egli è espo- 
sto di continuo nel corso della sua mis- 
sione, come il processo nel quale la 
morte di Gesù opera efficacemente in 


lui come una permanente mortificazie 
ne о come un continuo venir meno?. 


In Herm., sim.9,16,2 s., troviamo u- 
na singolare combinazione dell'uso me- 
taforico e sacramentale del termine: il 
battesimo non è considerato una vé- 
xpi, bensì un «deporre» (&rotidé- 
vat) la vixpwars della vita precedente. 


R. BULTMANN 


che appartiene a questo preciso isi 
ed unisce in sé i seguenti significati: a) 
nuovo, recente, non ancora esistito, op- 
pure presente da non molto; b) giova- 
ne, giovanile, immaturo. 


Scorr; Preisicke, Wér; Paruscin-BAUra', 
inoltre — 1v, col. 1344 n. 1 e J. A. H. 
TiTtMANN, De Synonymis in Novo Testamen- 
10 1 (1829) 59 58. 


Pera: 

A. №. Harnack, Die Terminologie der Wieder- 
герин und verwandter Erlebnisse in der ülte- 
sten Kirche=TU 42,3 (1918) 101 ss. 136. 


1 iv, col, 1344 п. 1. 
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Nel significato a) véoc è sinonimo di 
хакубе (> ту, coll. 134355. ) e di > 
mpórQaxog e viene usato soprattutto 
per gli oggetti, per es. Gorg., Pal., fr. 
тта (п 301,3 s., Diels): @утьхалтүүо- 
poat BÉ тоу nohhà xal peyáha xal 
Tahara xal via mp&ccovtoe Buváps- 
уос où Bodega, «pur potendo, non vo- 
glio ritorcere su te l’accusa di colpe mol- 
te e grandi, antiche e recenti»; Philo, 
aet.mund.89: petà Thv txmipwow, È- 
тебу ё уѓос хӧсрос рМ Inpuovo 
туєїадац, «dopo la conflagrazione, quan- 
do starà per essere creato il nuovo mon- 
do» (cfr. 145); Clem. AL, strom.1,72,3: 
aŭta, үобу обх кїатеу айтоўс tiv pá- 
yny дёсда, mpi Кайтара mplv ёт 
Харром TEMVNY thy véav, «esse stes- 
se (scil, le donne sacre dei Germani) 
non permisero loro di dar battaglia a 
Cesare prima che sorgesse la luna nuo- 
va». Spesso (come xatvóc + IV, coll. 
1345 5.) può assumere il significato col- 
laterale di inatteso, eccentrico, sconve- 
niente, spiacevole; per es. Plat., polit. 
294c: div ту viov dipa т oupBalvn 60 
тюу парӣ тёз Aóyov, «se, in relazione 
a qualche ogetto, si dia, per caso, qual- 
cosa di nuovo o di migliore, che vada ol- 
tre quanto fu da lui prescritto»; Thuc.5, 
50,4: TOAG ёй pAXov ётефёВтуто 
т@утєс xal Ebóxet vv véov ёсєсдал, «tut- 
ti temevano ancora di più e s'aspettava- 
no che accadesse qualcosa di spiacevole». 
Ha tale significato soprattutto al com- 
parativo: Hdt.5,106,4; 5,35,4 (male, 
sventura); cfr. 5,19,2: vetycepa. трӯү- 


24 1v, col. 1347; cfr. E. Nornen, Agnostos 
Theos (1913) 3335. 

3 Cfr. J. Н. Н. Ѕсимірт, Synonymik der grie- 
chischen Sprache т (1878) 97- 

4 V. la documentazione in С. Gertaca, Grie- 
chische Ebreninscbrijten (1908) 38; О. Wein- 
REICH, De dis ignotis quaestiones selectae: 
ARW 18 (1915) 2358; A. D. Моск, Notes on 
Ruler-Cult tv: JHS 48 (1928) 21 ss. spec. 30 
ss.: п Neos Dionysos. 
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uara, sovvertimento, rivoluzione; Xe- 
noph., hist. Graec. 5,2,9; Demosth., or. 
11,17: ruvdavbpevo xxx TAY yo- 
обу el ть Aéyexa, vewrepov, gli Ate- 
niesi «s'informavano all’agorà se si di- 
cesse qualcosa di nuovo» (cfr. Act.17, 
21)?, ecc. Riferito a persone, véog, nuo- 
vo, può indicare una posizione o una 
dignità di recente acquisizione", per es. 
Aesch., Prom.96: è véog таүёс рахат 
соу, «il nuovo dominatore dei beati»; 
1495.: Véor yàp olaxovópiot xpatolo’ 
"Okónzov, «nuovi reggitori governano 
infatti l'Olimpo»: insieme a questi at- 
tributi va considerato il titolo di oi vé- 
о, deot o cl увфтеро, deoi, «i nuovi 
déi», usato, non senza ironia, da Eschi- 
lo per indicare Zeus e gli dei olimpici 
che avevano rovesciato l'antica stirpe 
divina dei Titani (Prom.955.960; Eum. 
162.721 s. 778; cfr. Aristoph., Pl.o59 
5.). Nel culto ellenistico с romano del 
sovrano è usato frequentemente vÉog 
insieme con un nome di divinità (véo 
Avévuros, уёос "AcxAmmbc, ecc.) per 
dire che il sovrano onorato come dio 
rappresenta la divinità in questione in 
una forma nuova, più attuale‘. In act. 
Thom.69 e passim, il Cristo predicato 
agli Indiani è chiamato 6 véoc dedg; ibi- 
dem 123 viene invocato da neofiti vée 
det; cfr, al proposito, le invocazio- 
ni negli inni manichei a Gesù‘: «Vie 
ni a salvare, nuovo signore e nuovo gior- 
mo! Vieni a salvare, nuovo signore e 
nuovo medico! Vieni a salvare, nuovo 
redentore e nuovo redento! Vieni a sal- 


5 V., d'altra parte, la dottrina marcionita del 
auvdc Dede (cr. Orig., comm. in 10. Вэ: viv 
xai derna; Tertull, Marc. 1,8: novus 
deus, cft. 1,9; 4,11.18) e, al proposito, A. V. 
Harnack, Marcion (1924) 87 s. 1268.; Н, Jo- 
nas, Gnosis und spatantiker Geist, FRL, NF. 
33 (1934) 2475. 

6 F, C. Anpreas-W. Hennmo, Mitteliranische 
Manichaica aus Chinesisch-Turkestan п: SAB 
(1933) 314.317. 
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vate, nuovo Dio!» L'espressione uomo 
nuovo, in contrapposizione all'uomo vec- 
chio, è spesso usata come attributo o im- 
magine del redento tanto nella lette- 
ratura protocristiana (per es., Hipp., 
ref.10,34,5: véov тёу тойлады буры 
mov dote Gv, «(Cristo) trasforma l'uo- 
mo vecchio in nuovo», quanto, e co- 
stantemente, in testi mandaici, dall'Afri- 
ca del nord alla Cina”. L'origine di que- 
sta idea, come anche di quella di Cri- 
sto come uomo nuovo (+ ту, col. 1349), 
che passò poi nella gnosi (secondo Hipp., 
ref.6,35,4 i Valentiniani consideravano 
Gesù à xatvée divilgurmec), non va гіс 
cata nel sincretismo orientale-ellenis 
co, bensì nel primo cristianesimo, in 
Paolo*: Col. 3,10; Eph. 4,23 s. ( coll 
900; 904 ss 


Nell'accezione b) véog indica l'età (al 
massimo fino ai 30 anni, cfr. Xenoph., 
mem.1,2,35) del ragazzo о del giovane 
(proverbio in Lib., ep.910,3: à véoc Ёс- 
tar vio, «il giovane sarà giovane»; 
cfr. Philo, poster.C.109: пробі үйр 
Eros ёшӘлүтёоу xoi vér, «si deve 
frequentare l'anziano in modo diver- 
so dal giovane»). ci убо, o ol verveepor 
indicano semplicemente la classe dei 
giovani in contrapposizione a quella de- 
gli anziani (npegBúregor) o dei vecchi 
(тёроутес) (per es., Xenoph., Cyrop.s, 


? Cfr. Aug, Faust 24, [CSEL 25,717 5); É. 
Chavannes:P. Pettior, Traité Manichéen re 
trouvé en Chine: Journal Asiatique 10,18 (1911) 
566 5. E. Waloscuminr.W. Lentz, Die Stel 
lung Jesu im Manichaismus: AAB (1926) Abh. 
4,31 зз. 5254 Tv., Manichdische Dogmatik aus 
chinesischen und iranischen Texten: SAB 
(1933) 487.523.547 5. 570 зз; C. Ѕснміют-Н 
J. PoLorsky, Ein Mani-Fund aus Ägypten: 
SAB (1933) 23; Kephalaia 33 (Manichaische 
Handschriften. der Staatlichen Museen Berlin 
1 [193555.] p. 96,25-97,21), ecc. 


* — 1, coll. 9835. п. 12; v. anche W. LENTZ, 
Mani und Zarathustra: ZUMG, МЕ. 7 (1928) 
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1,25; P.Par.66,24; Lib, progymmas. 
mata 7,3,7 [vu p. 185,4, ed. R. Foer- 
ster]; 2 Hag.0,14; 2 Mach.5,13.24; 4 
Mach.9,6; los., ant.3,47; 1 Clent.3,3) е 
sono diventati termini tecnici per signi- 
ficare i giovani sopra i 2o anni nella 
composizione della cittadinanza delle 
città ellenistiche o tra i vari gruppi di 
età nelle associazioni, in quanto essi co- 
stituivano una classe о una corporazio- 
ne (di da una parte, dalla yepov- 
gia e, dall'altra, dagli Ерпбо. e ra- 
бес): cfr., per es., Ditt., 50? 589,38; 
831,8; 959,5; Ditt, Or.339,31; 48,15 
ece.?; v. anche l'iscrizione di Ipepa ": 
"IouBaitov vewtépwv. 

Ai termini véog e vebrepoc, il cui 
valore di comparativo non è quasi più 
sentito", si può accompagnare l'idea di 
un temperamento o di una immaturità 
giovanili (Hesych.: véoc: ... apadic, npo- 
єт, «giovane: .. inesperto, sconsi- 
derato»), per es., Aristot., pol. 8,6 (p. 
1340b 29): cò үйр Büvau. xà viov 
dicuxátety, «ciò che è giovane non può, 
infatti, star fermo»; Lys.24,16: тойс 
Eri véove xal véate таїс Sravolare 
Xexontévovc, «quelli che sono ancora gio- 
vani e hanno idee nuove»; Plat., resp. 
2,3782: Pablwe olitwe Myeodar mpóc 
йфроуйс тє xai véove, «raccontare con 
tale leggerezza ai dissennati e ai piova- 
ni»; Plat., Gorg. 463e: Пос 8 85e 


192s; C. Ѕснмірт: SAB (1933) 23 n. т e 33 
non 

? Cfr, tra gli altri, W. M. Ramsay, Cities and 
Bisboprics of Pbrygia t (1895) 1105; SCHÜRER 
їп 91; M. San Nicotó, Agyprisches Vereins- 
wesen zur Zeit der Ptolemäer und der Römer 
т (1913) 36ss; Moutr.- Mitt., г: E. С. 


Turner, The Gerousia of Oxyrhynchus: APF 


(1937) 18158. 
REJ 10 (1885) 745. 
? Il senso non comparativo è il più antico 
(Eb. Scüwrzew, Griechische Grammatik 1 
[2939] 5535) ГА. Des®unwer]. Сїт. anche 
BL-Dess. $ 244. 
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vioc tori xai 280, «Il nostro Polo è 
giovane e impetuoso»; Demosth., 07.18, 
зо: тоў vewtépous TÖV тепраурёоу, 
«troppo giovani per ricordarsi degli e- 
venti». Il termine è usato in senso sfa 
vorevole anche da Filone, quando se ne 
serve per descrivere il rapporto tra il 
mondo corporeo e quello spirituale: 
тресВотёрси VEWTEPOV &meixóvicuua, 
«copia recente di ciò che è più antico» 
(op. mund. 16). 


Nei LXX véog rende Аййй: solo in 
Lev.23,16; 26,10; Мит.28,26; Сату, 
14 (cfr. anche Ёссји 9,10; Sap. 19, 
її)”, Tl termine corrente per nuovo 
è холубс (> ту, coll. 13465.). Nel sen- 


12 Тор 32,19 (Simm): «ос vies non ha ri- 
scontro nel testo ebraico. 

! Così sempre anche Simmaco e Teodozione; 
soltanto in Is.60,22 (Simm.) véog rende їй. 


W Anche in W 118,9 (Simm.); Teodozione in 
lob24,5 ed [565,20 

5 Anche Itp.48,4 (Simm.); Iob зол (Teod.); 
in Zach.13,7 (Teod.) ol эєфутер® rende basso 
йт. 

% Anche nei LXX véog indica talora l'immaru 
rità giovanile come tale, o significa la facilità 
con cui il giovane può essere influenzato dal 
male o educato al bene. Così in Num.14,23 la 
frase nic vetiepog @теро$ va intesa probabil- 
mente soltanto alla luce delle parole preceden- 
ti: nd тема... ео, оби olbacw dyadbv о%бё 
xay (manca nel T.M.; cfr. Беш. дд: таз 
masblov vov, Bee ойк atbev...). Incontria- 
mo tale uso linguistico più spesso negli scritti 
sapienziali: abbiamo così in [ob 13,2 (cod. A): 
xai. ye уефтеро$ Ошм ol кї. боууєтотєрос 
аб, ove ácvvetürregos è o una doppia tra- 
duzione o un chiarimento ulteriore di vedte- 
pog: il Т.М. ha soltanto xpi mju nel senso di 
‘esser da meno", I LXX hanno pertanto una 
traduzione affatto libera, In Prov.22,15 si af- 
ferma che la divora fa parte della natura del 
véog a cui mancano #4880< c mabele; in удо 
i LXX mettono in guardia dalla meretrice "paz- 
zia’ che seduce la gioventù (il T.M. è diver- 
so); cfr. 2,16 е quanto dice С. BERTRAM, Die 
religiöse Umdeutung der altorientalischen Le- 
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so di giovane (agg.), ragazzo (sost.), véoc 
(Prov.1,4: naic véoc) rende nd'ar?. La 
forma comparativa è molto più frequen- 
te e corrisponde sia, ancora, a лаг, 
sia, di solito, a sd'ir, giovane", o a qd- 
tàn [qátón], il minore, il più giovane; 
una volta (2 Par.10,14) уєфтерос rende 
jeled (natus)". 

Nel N.T. vtog è più raro di ходуёс 
(> ту, coll. 1347 s.) nel senso di nuo- 
vo ed ha la nota temporale di una con- 
tropposizione tra un 'adesso' e un ‘al 
lora’, passato o futuro. véov фораца, (г 
Cor.5,7) è la pasta fresca, appena pre- 
parata, alla quale non è stato ancora ag- 
giunto il lievito; olvog véos (Me. 2,22 
par.) significa il vino nuoro, ancora in 


bensweisbeit in der griechischen Ubersetzung 
des A.T.: ZAW, М.Е. 13 (1936) 162 s. Anche 
in Ecclus 51,13 il fatto che nel testo ebraico 
manchino le parole corrispondenti a piv 4) 
zhavnðñvai це (LXX) sembra confermare 
l'antica interpretazione di Lutero, Bretschnei 
der, De Wette, ecc., che тд.аут уох vada i 
teso in senso etico, piuttosto che quella, pi 
recente, di Smend е Ryssel che traducono 
‘viaggiare’, ‘andare vagando all'estero’. È mol- 
to più probabile, infatti, che il testo greco ab- 
bia voluto aggiungere una spiegazione psico- 
logica che non un particolare insigniicante. 
ply d) тауп уд. caratterizza lu gioventù 
come ancora non toccata dall'errore e dal pec- 
cato (cfr. Num.14,23) € perciò ancora indiriz- 
zata sicuramente alla ricerca della sapienza, In 
2 Mach.6,28.31; 15,17 si parla del buon esem- 
pio che si deve dare ai giovani, invece in 4 
Mach.6,19 di un esempio d'empietà (т0лос de 
etficiac). Là dove si parla di seduzione si pen- 
sa in modo particolare alla gioventù, come di- 
mostrano le tardive traduzioni di Ps.1,1 della 
quinta col. dell’Esapla e di Simmaco, quando 
leggono: TëheLog à vtórttpoc, 8c ойх dmiindey 

invece che uaxáguos буйр... (LXX). Certa- 
mente questo modo di tradurre va inquadrato, 
insieme con la comprensione pedagogico-psico- 
logica di véoc nell'A.T. greco, nel preminente 
interesse educativo della Bibbia greca. Cfr. G. 
BegrraM, Der Begriff der Erziebung in der 
griechischen Bibel, în Imago Dei, Festschrift. 
für G. Krüger (1932) 33-51 [BERTRAM]. 


toz vor) 


fermentazione. In Col. 3,9 s. troviamo 
la contrapposizione tra il xaXatác öv- 
dgtorog с il уёос (scil. dvüpumoz) c in 
Hebr.12,24 quella tra la байр via 
(— ur, coll. 10865.) e la prima, anti- 
wata radien (Hebr. 8,13; 9 
. 2Cor.3,14) ": in entrambi i casi 
ò che è ‘nuovo’ appartiene alla nuova 
età е la sua differenza qualitativa può 
essere sottolineata mediante il sinonimo 
xasvés (— 1v, col. 1350)"; le due real- 
tà in questione hanno sempre l'attri 
buto di xavvóc, non sempre quello di 
vios. Il termine véoz nel senso di gio- 
vane si trova solo in Ti.2,4: ai via, 
la classe d’età delle giovani donne. AL 
trimenti s'incontra un comparativo, che 
è tale di forma ma (tranne Lc.13,12 5.) 
non di senso": Act.5,6 (= уєауісхос 
v. то); Tit.2,6: ої vetcepot, i giovani, 
che sembrano formare un gruppo par- 
ticolare nella comunità, in 1 Petr.5,5 c 
1 Тіт. 5,1 espressamente contrapposti 
ai npeoBúrepor (+ трєс[йтєрос); in т 
Tim.5,2 abbiamo la corrispondente for- 
ma femminile усбтерац. 


2. Valore teologico 
Nel МАЛ, véog non ha un significato 


17 L'espressione 4 viz. &xbfjn sopravvive 
nell'età post-ncotestamentaria, per es, Clem. 
AL, paed.1,592; strom.x,28,2; 371,3; 533 
183,1; Cramer, Cat. а Ме 2215; Apollin 
Laodic, antirrheticus contra Eunomium (p. 
228,20, ed. J. DuAsEKE [1892 ]); test.Sal. (cod. 
D) 12 (p.88*, 95, ed. Mc Cown) ecc, ac- 
canto a quella 3j xev) Бату (per es., Clem. 
AL, paed.t,59,t: mpeaucépa. Suadiye.. xav 
Уй хой via Sadhan). 

2 Vedi Trencu 1375. RicGENBACH, Komm. 
Hbr., e Micurt, Hbr. (cfr. anche J. Morrarr 
in ICC, ad 1.) non riconoscono una differen 
za tra véog e xatvác in Hebr.12,24. Ad ogni 
modo, l'espressione бизйїхтүс viag potrebbe 
essere stata preferita a бийк; xawvîk per 
ragioni di ritmo. 

19 In Le. 22,26 tanto è уебтероє quanto è 


xoc 2 (J. Behm) 


(1v,902) 805 


escatologico così netto come xawóc (+ 
ту, coll. 1348 ss.), manca il nesso par. 
ticolare con la salvezza piena e finale, 
mentre è contemplata la realtà presen- 
te della salvezza, quella novità che pri- 
ma non c'era, quell'elemento nuovo che 
Gesù è e porta, il nuovo essere nel qua- 
le viene a trovarsi il cristiano. 

Il detto metaforico di Gesù sul vino 
nuovo negli otri vecchi (Mc.2,22 par.) 
non è certo sospeso vagamente nell’a- 
ria? anche sc in origine non era con- 
nesso con la discussione sul digiuno (vv. 
18ss.)". Insieme con le antitesi del 
sermone sul monte o con logia del ti- 
po di МАт2,6.41.42; Lc.4,21; 16,16; 
Ме. 10,65. par, esso testimonia la 
incredibile novità della persona e del 
messaggio di Gesù (> 1v, coll. 1350 
s. ), ma li supera tutti per l'assoluta 
fermezza con cui esige che il vecchio e 
il nuovo non vengano confusi tra loro”, 
La vecchia e la nuova età (> 1, coll. 


аыл hanno senso superlativo; v. BL.-Denr. 
$ 244 

20 Come si legge in Schriften N.T. (J. Weiss) 
a Mc222; R. BULTMANN, Jesus (1926) бга. 
«fr. Trad. 1028; C. G. MONTEKIORE, Tbe зу- 
noptic Gospels 1 (1927) 59 ss. Cfr. invece Jù. 
sicura, GI. Jesu 11 199. 

21 Vedi A. Гов, Les Evangiles Synoptiques 1 
(1907) soo s.; KrosTeRMANN, Mk. с Lonmey- 
кк, МЕ. а 2215; BULTMANN, Trad. 102 
C. G. МонтЕртояЕ, opcit.59; diversa è l'opi- 
nione di Joacw. Jenemuas, Jesus als Weltvol- 
tender=BFTh 334 (1930) 21. 

2 Di conseguenza il vecchio c il nuovo stanno 
certamente a significare realtà che non si dil- 
ferenziano solo esteriormente (come, per es., 
possono differire le forme di culto o di 
dei discepoli del Battista o di Gesù, oppure 
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548 ss.), l'età che si è aperta con Ge- 
sù (> 11, coll. 200ss.), sono opposti 
inconciliabili, e qualsiasi tentativo di 
compromesso ha conseguenze esplosive 
ed implica per entrambi un pericolo 
mortale”. 

Nell'interpretazione allegorica della si- 
militudine del lievito in 1 Сог.5,6 55. %, 
il fine della parenesi è dato dalle pa- 
role: tva fixe véov фороцо, хадос to- 
те ditvpos, «affinché siate una pasta fre- 
sca, come siete azzimi» (v. 7). La pa- 
sta fresca, appena preparata e non an- 
cora fermentata, è immagine della co- 
munità cristiana ^ che deve mantenersi 
netta dal peccato che, per lei, è un fat- 
to ormai trascorso (così va inteso l'im- 
perativo precedente: ёхходбрате [— 
ту, coll, 12995.] tiv > nahay ti 
uny, «eliminate il vecchio lievito»), af- 
finché sia in realtà ciò che è essenzial- 
mente. Abbiamo qui il concetto tipi- 


quelle del giudaismo e del cristianesimo), ben- 
sl sono essenzialmente ed assolutamente di- 
verse e distinte. 

® Vedi J. Scemrewano (М.Т. Deutsch) a Mez, 
22 е Ml.9,17. Fondamentalmente esatto è 
parere espresso da Loumever, Mk., a 2,22: 
«Il detto conserva un senso negativo». 

# — m, coll. 155935; W. $тклив, Die Bil- 
dersprache des Apostels Paulus (1937) 805 
troviamo la medesima allegoria in Tgn., Ма, 
10,2; Tust., dial.14,25. + m, coll. 15615. n. 
19. 

25 In Cramer, Cat., ad. (у, 96) si commenta 
viov pipajia così: усу yàp dvipwrov olbev 
veas xàv ёртоу, тау BE ху deci. 
% Cfr. уон Hormann; Jon. Werss, г Kor; 
ScuLATTER, Kor; H. D. Wennrann (М.Т. 
Deutsch 7), ad L. 


27 Cfr. Н. Мичин, Das Problem des pau- 
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camente paolino dell’unità inscindibile 
di dono e compito, di realtà e obbligo 
della sua attuazione, unità davanti alla 
quale l’evangelo pone il credente: la 
nuova vita è, in grazia di Cristo (v. 7, 
fine), una realtà presente che deve ac- 
quistare esistenza concreta mediante il 
cristiano stesso”, 

Troviamo la stessa idea, espressa di- 
versamente, in Col. 3,9s.: drexdvod- 
p£vot тёу — naharbv dvipurov iv 
таїс mpákegw aùtoð xal evivodievor 
тёу véov тфу dvaxavovpevov (> IV, 
col. 1359, cfr. col. 1350) ..., «spogliàti 
dell'uomo vecchio con le sue azioni e 
rivestiti dell’uomo nuovo che si va rin- 
novando...». L'uomo nuovo è già pre- 
sente (— tv, coll. 1360 s.; 11, coll. 412 
ss.) — com'è certo che Cristo, i! nuo- 
vo uomo, è presente”! — ed esso riemer- 
ge di continuo mediante un rinnovamen- 
хо della sua natura ”, 


to etico-reli; 


linischen Imperativs: ZNW 23 (1924) 265 
P. Азлнлиз a Rom.6,x:14: «La nuova vita 
come realtà e compito (indicativo e imperati- 
vo)» in N.T. Deutsch 6 1938) эту.; Or». 
xe, Gal. a 5,248: «Indicativo e imperativo 
nella parenesi paolina». 

3 — п, coll. 1562 5; Col.2,11 (cfr. Gal.3,27) 
fa capire che il battesimo è visto come la na- 
scita, recente, dell'uomo nuovo. Per un paral- 
lelo a Col. 3,98. con sfumature ecclesiastico. 
gnostiche cfr. Clem. AL, paed.1,20,2: al vías 
gpives..., iv подлый vi) dgporiva ai ушт 
cuvetai (ediventati recentemente ragionevo- 
li»), al халё тї Биді viy жалуу de 
затађатад. 

29 Cir. уон HOFMANN, adl. (nonostante поп 
colga la portata del senso imperativo dei due 
part. aoristi); J. B. Ілонтғоот, Saint Paul's 
Epistles to tbe Colossians and to Philemon 
(1875, ristampato nel 1927) ad 1; J. A. C. van 
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Per la бихйтүкт| véa di Hebr.12,24 
— col. 897; П, coll. 1083 s.; tv, col. 
1350. 


+ dvavesw 


— dvararvituo (1v, coll. 135455.), 
— @уахшкубо) (ту, coll. 1356 ss.) 


Il raro termine primitivo ve ha, 
all'attivo e al medio, significato transi- 
tivo: far nuovo, rinnovare; Aesch. 
Suppl.534: viugov eUppov' alvov, «гіп. 
nova la Же lode»; IGxiv 1721, 
7: Ó (a) gut тофтбе т@фоус Ёуеосото, 
«il quale rinnovò per loro queste to 
be», Il verbo in forma e senso passivi 
è attestato in Hesych., s.v.: veovpévn: 
Öeutepoupévn, «rinnovata: rifatta, ri- 
реша». In Iep.4,3 veóo sta, come an- 
che altre volte (v. Poll., onom.t,221), 
per ved, lavorare un novale, coltiva- 
re un terreno vergine. 

dvavedw, rinnovare (di nuovo)", cor- 
risponde al verbo semplice anche nel- 
l'uso indistinto dell’attivo e del medio, 
la forma più comune. Abbiamo l'atti- 
vo, per es., in [ob 33,24; т Mach.12,1 
(variante); Herm., sim.9,14,3: &vevti- 
тє mhv Cory Ту, «rinnovò la nostra 
vita»; M. Ant.6,15,1: pio xal àh- 
Aowücews avaveodar тӧу xécuov Bunve- 
xi, «moti e trasformazioni rinno- 
vano incessantemente il mondo»; Corp. 


Leguwen, Paulus" Zendbrieven aan Efeze, Co- 
losse... (1926) 226; Drserrus, Gefbr. e Lon- 
MEYER, Kol., ad l. 


буамебо 


Suida 19735. (1 177,145, ed. Арк); Ltn- 
pELL-SCOTT 113, cfr. 1170; E. FRAENKEL, Gr. 
Denominativa (1906) 144; CkrER-KÓGEL, 
Mourr.-MiLL, PREUSCHEN-BAUER', i.v. 
TRENCH 138; vov Hormann; T. K. Assort 
(CC); Hauer, Gefbr.; Ewan, Gefbr.; Di- 
BELIUS, Gefbr.; Н. Rexproarr (N.T. Deutsch 
11), а Eph.4,23; A. v. Harnack (> nota bibl. 
a Vioc). 
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Herm.9,6: Öahúwv rávta, dvaveoî 
[xai] (tà) буо-[тоўто]-Улэйёута üs- 
Tep dyadòs [Twi] vewpròs «fj xa- 
calo avavéwer ойутойс [pepóevos] 
тарі, «(il cosmo vivificatore) dis- 
solvendo tutte le cose, rinnova ciò ch'è 
stato dissolto e, come un esperto colti- 
vatore della vita, con le mutazioni appor- 
tate dal suo movimento fornisce ad essi 
un rinnovamento». Per il medio cfr. 
Thuc.5,80,2: тойс те radatodg Bpxouc, 
ёусуєфсауто xai &) ous Üposav, «rin 
novatono gli antichi giuramenti e ne 
fecero altri»; Dion. Hal., ant.Rom.6, 
Esth.3,13%; 1 Mach.12,1.3 ecc.; 

; ant.1,290: THV mpo- 
Ünápxovoav Tiv guyyéverav &vavtu- 
adjuevos, «per rinnovare la parentela già 
esistente tra di noi»; Herm. ,vis.3,12, 
бусусотато tà nveviaa фуу, «(il 
gnore) rinnovò i vostri spiriti»*; Clem. 
AL, strom.1,149,3: пбсас тае naakte 
ade &vavroUpevoc ... үрар@с, «(Es- 
dra) rinnovò ancora una volta tutte le 
antiche scritture», Partendo dal signifi- 
cato di ravvivare qualcosa ricordandolo 
(cfr. Thom. Mag., ecloga vocum Atti- 
carum [p. 28,17, ed. F. Ritschl]: &va- 
vecünas vf via) 606, «lo rinnovo 
nella memoria») la forma media pub 
anche significate ricordarsi (Polyb.5,36, 
7: dei тёу Мусу буєуєойто, «si ricorda- 
va sempre quel discorso»; Flav. Ios., bell. 
1,283: Каісоро piv оўу elyev ётоціб- 


1 Intrans., col significato di ‘ridiventare gio- 
vane’, ‘riprendere forza', soltanto in Herm., 
vis.3,11,3: ol трес80теро, muti Éyovcec 
alba той dvavelicat. 

2 П sost. corrispondente è @уауйшлщ (- de 
vaxalvwng, ту, coll. 1359 ss.): Flav, Tos., ant. 
9,161; 12,324; Herm, vis.3,13,2; sim.6,2,4; 
Corp. Herm.3,13,4; 9,6; ті (2), r5b. Per il 
termine, che in tutta la Bibbia greca ricorre 
soltanto in т Mach.12,17, v. 1лыяал.$сотт e 
PsEUSCHEN-BAUER, s. per l'uso giuridico 
che n'è fatto nei papiri v. PreisioxE, Wört., 
s.v; Preistoxe, Fachuürer 16s; APF 12 
(1937) 196 ss. 
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«epoy офтоб тйс 'Аутит@троу ттралте{- 
ас̧ бмамєодиғусу, «ancora più ben di- 
sposto di lui fu Cesare, che serbava me- 
moria delle spedizioni militari di Anti- 
patro», ecc.), senza che ciò motivi affat- 
to un supposto uso riflessivo del medio 
avaveodadar. Il passivo vuol dire essere 
rinnovato, per es., in Flav. Ios., an.12, 
321: &vevec 82 xatà tiv ajvüv 
‘ipépav, «( il tempio) fu rinnovato quel- 
lo stesso giorno»; l'uso stoico del ter- 
mine è riportato da Gal., historia phi- 
losopba 17 (in H. Diels, Doxographi 
Graeci [1929] p. 609,18 ss.): адис Sè 
Gv футшу буауеоуи усу ёх торёс xai 
петаВа\Мутшу xat ёруйс tle thv 
ту uv oroyelwv püsiv xal rá- 
Jav CUYAPLVOHÉV‘N xal тоуцктотооу- 
ёушу Опо той deod хай ту пйутоу 
ix VÉus хотнотооуцёушу, «e poi es- 
sendo le cose rinnovate col fuoco e mu- 
tandosi, secondo i principi, nella natu- 
ra degli altri clementi e venendo poi, 
di nuovo, combinate e consolidate da 
Dio с venendo tutto creato ex novo...»; 
cfr. M. Ant.10,7,5. Il verbo è usato al 
passivo anche in zest.B.o,1: xai máu 
&vaveulMjseote, «e sarete ancora una 
volta rinnovati»*; Herm., vis. 3, 12,2 
(cfr. 13,2); Corp. Herm.3,4 (p. 148,13, 
ed. W. Scott; cfr. p. 148,10 ss.). Biso- 
gna assumere il significato passivo an- 
che in Epb. 4,23 (esser rinnovato, la- 
sciarsi o farsi rinnovare) poiché l'uso 
linguistico non conosce la forma media 
riflessiva del verbo e non si può quin- 
di tradurre, come spesso si è fatto*, à- 
vaveododa. con rinnovarsi. Solo rara- 


3 Va inteso come fa la traduzione armena: 
«Cadrete nuovamente nei vizi con donne»? 
R. H. Chartes, che nella sua edizione dei 
test. XII Patr. considera possibile un'errata 
traduzione greca del testo cbraico originario, 
in The Apocrypha and Pseudepigrapba of the 
ОЛ. п (1913) 358, preferisce la variame &va- 
vewonade ѓу yuvasklv otolvovs (= строс, 
‘dissolutezze’). In ogni caso il verbo sarebbe 
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mente (per es., Dion. Hal., ant. Rom.6, 
21,2 — col. go2; Herm., vis. 3,11,3 
Clem. AL, strom. 1,149,3 — ibid.) si 
può cogliere nell'uso di &vaveón l'i- 
dea di un riferimento a uno stato pre- 
cedente che ora viene ristabilito, idea 
suggerita dalla componente dva- del 
verbo. Poiché, però, véo contiene l'i- 
dea di un'antitesi a qualcosa di prece- 
dente (+ coll. 890; 891 5.), così буд 
эш può indicare un'attività rinnova- 
trice che abolisce la situazione prece- 
dente: ringiovanire, rinfrescare qualco- 
sa di vecchio, rísforare, ravvivare un 
essere stanco. &vave& (cfr. recentare) 
si differenzia da бужхауубш (сЇт, reno- 
vare) come уёос da xawóe: questo in- 
dica un rinnovamento qualitativo, quel- 
lo un rinnovamento che segna un nuo- 
vo inizio nel tempo. 


In Eph.4,23 troviamo, in un conte- 
sto parenetico (vv. 1755.) е presentato 
come insegnamento di Cristo (v. 21: 
Фёубйудтүте), oltre all'invito a spogliar- 
si dell'uomo vecchio (v. 22: &тодё®о 
Фай .. xbv zahmèv üvüpumov) e a 
rivestire quello nuovo (v. 24: évdlca- 
cdas тду холуду ёуђритоу), la frase 
dvaveooda. ... б — туейдал той 
— vols биб, «esser rinnovati ... nello 
spirito della vostra mente». Poiché que 
sto insegnamento di Cristo non inten- 
de tanto descrivere una data situazione, 


qui usato, contrariamente al solito, in senso 
deteriore. 

* Dopo Lutero, sono per questo significato, 
per es, H. v, Soven, ad I. (Hond-Commentar 
zum NT? 3,1 [1895] 141) cd E. PREUSCHEN, 
Vollständiges Griechisch- Deutsches Hundwòr- 
terbuch zu den Schriften des N.T. ... (1910) 
88. Cfr. anche le traduzioni di Disrt1us, 
WEIZSÄCKER; STAGE; MENGE, ecc. 
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quanto piuttosto far valere certi obbli- 
ghi, anche l'infinito àvavecücdat ha, 
come gli altri, valore d'imperativo*. Il 
cambiamento, che si deve continuamen- 
te operare nella vita del cristiano, non 
si verifica, in ultima analisi, per opera 
di questi, ma gli accade. Tale trasfor- 
mazione significa che il credente viene 
sempre ritrasportato e reinserito nel 
misterioso, meraviglioso campo d'azio- 
ne di questo rinnovamento che gli capi- 
ta. Questo rinnovamento è un esser rin- 
novato o un farsi rinnovare interno, 
che avviene nel centro della vita perso- 
nale. Nel nostro testo si pensa, cviden- 
temente, che soggetto operante del rin- 
novamento è Cristo (vedi vv. 205. е 
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SOMMARIO: 


A. 1 vocaboli nel consune linguaggio 
ctico-religioso figurato: 
1. in senso enfatico negativo; 
2. in senso enfatico positivo. 


3 Questo si vede anche dalla lezione semplifi 
cante &vaveoiode dei codd. Ре, 33, ecc, An- 
che gli ultimi difensori del senso indicativo 
(v. Hormann ed Ewan, Gefbr., adl.) non 
sono convincenti. 


6 Con l'argomento linguistico a favore del 
senso passivo di dvaveodeda: (+ col. 903) 
s'incontra così quello teologico che si basa sia 
sul contesto plobale di Epb. sia, soprattutto, 
sul pensiero generale dì Paolo. 


7 Non si pensa qui al ristabilimento dell'ini- 
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anche Rom.7,6 — 1v, coll. 13535. ), 
senza che ci sia contraddizione con la 
concezione paolina dell'opera dello Spi 
rito di Dio o di Cristo nei credenti 
(Row.8,9ss.; 1 Cor.12,13; Gal. 5,16 
ecc.)®. Il pensiero espresso nel passo 
parallelo di Col.3,10 con dvaxauwodo 
Par (cfr. dvaxaiviwaw in Rom.12,2) ri 
ceve in Eph.4,23 una sfumatura carati 
teristica, che notiamo anche nel conte 
sto (vv. 22.24), mediante l'uso di &vaæ- 
veolofar: per l’azione di Cristo su di 
lui, il cristiano torna sempre ad essere 
ringiovanito e può godere di un nuovo] 
inizio”, libero dal vecchio essere per il 
nuovo", 

J. Benmi 


B. La nuvola quale personificazione e attributo 
della divinità: 
1. il mondo greco e ГеПепіѕто; 
2. l'Antico Testamento: 
а) nuvola e teofania; 
b) nuvoli imento in ciclo; 


zio primordiale dell'um dello stato pa 
radisiaco: cfr. HAUPT, Gefbr., ad l; anche G. 
B. Winer, De verborum cum praepositioni- 
bus compositorum in N.T. usu, 3 (1838) тоз. 


* Cfr, Chrys, adl. (bom. in Eph. rs, MPG 
62955): ve ph ч vopion, ёт énwei 
divilguroy čtegov, tiui талау хай xa- 
Убу, pa чї плу. ёъомеодође. бупукойсфиї 
істы ётау айтё тё үєүпрахӧс ёуаувбутам 
dda EE Фоо vevipitvev., è vios {зуырбе 
tot... è vios purlba olx Eyen. è ving ой 
тєрирёретш. 
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c) la nuvola nella storia del patto; 
d) la nuvola e la fede nel creatore; 
з-й giudaismo (inclusi i Mandei); 
4. il Nuovo Testamento: 
a) l'uso della nuvola nella teologia 
della natura; 
b) la nuvola nel desert 
€) la nuvola nella teofa: 
(trasfigurazione di Gesù); 
d) la nuvola nell’apoteosi 
(ascensione di Gesù); 
€) la nuvola nell'escatologia. 


Entrambi i termini sono antichi; u- 
sati soprattutto in poesia, sono rari nel- 
le iscrizioni c nei papiri^. Significano 
indifferentemente (ma distinti da dpi 
x, ‘nebbia’ [Aristot., meteor.1,9, p. 
346b 33] e da 2\04, 'caligine") nuvo- 
la; уёфос̧ anche nugolo, moltitudine, 
schiera (vog Трооу, «un nugolo di 
Troiani», Hom., /1.16,66; буроо, 
Hdt. 8,109*; così anche in Hebr. 12,1 
Грарах К лиле nel N.T.]). Soprat- 
tutto vepéàn è usato in senso traslato, 
ma anche уёрос̧: riferito agli affanni 
(IL.17,591), alla guerra e all'uccisione, 
alla malattia e alla morte. Nei LXX ren- 
de ‘anzi (‘nuvolaglia’), ‘5 (propi 
mente ‘boscaglia, macchia”; reso dai 
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RoscHeR, sv, "Nephele; H. KLEINKNECHT, 
Die Gebetsparodie in der Antike=Tüb. Beitr 
л. Altertumsw. 28 (r937); STRACK-BILLERBECK, 
Spec. І 753,9565.; П 154; Ш 405.407.635; IV 
953: Kiosteenan, М; Mk; Lk; Hauck, 
Mk; Lk; a MtA7 pat; 24,30 раг: 26,64 
par; LIETZMANN, 1 Кол атол ss; BOUSSET, 
Т.С.С, Zaun, Lonwrves, Haporn, N. T. 
Deutsch, ad Apoc.1,7; толу 11,12; 1414555 
E. Lonmever, Die Verklärung Jesu тась dem 
Markus-Evangelium: ZNW 21 (1922) 18558, 
spec. 196 ss. 

! WALDE-POK. 1 131: уер 
tedesco antico nebul; vÉpoc 
náblas, ‘nebbia, nuvola, ciclo's 
stico antico nebo, ‘cielo’. 

? Moutr.-Mitt., danno solo duc attestazioni 
epigrafiche per vépog (per vegéàm, Epigr. 


lat. nebula; alto 
indiano antico 
slavo ecclesia- 
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LXX con &Acos in ler.4,29), mafel 
(soltanto in 10:24,7), мї? (Ier.x0,13 

зарад ('nuvola'; ‘polvere’, Is.40, 
15; altrimenti usato per concetti atmo- 
sferici e astronomici); 'dnán è reso anche 
con exéxos (Ex.14,20) e үуброс (Deut. 
4,11; 1544,22; entrambi in Acyr. 5,22). 


A.I VOCABOLI 
NEL COMUNE LINGUAGGIO 
ETICO-RELIGIOSO FIGURATO 


т. In senso enfatico negativo 


Nell'ambito linguistico greco l'uso fi- 
gurato non è andato molto più in Jà di 
quanto è stato indicato più sopra. Ari- 
stofane chiama NegeXoxoxxvyia, la cit- 
ta-nuvola del cuculo (av.818, ecc.), quel- 
la città fantastica degli uccelli, l'edifica- 
zione delle cui mura s'inizia con la pato- 
dia di un sacrificio”. Anche qui, come 
già nelle Nuvole (> coll. or: ss.), l'im- 
magine si riferisce alla sofistica che «in- 
troduce nuove divinità». La nuvola è 
figura di quanto è stravagante, ampol- 
loso. Simile è l'idea che troviamo in 
Eccl.11,4; Philo, som.1,54: ti Sè Bai- 
ушу (nl Y fis тёр vepéhas тб; «рег. 


Graec. 375): Epigr Graec. 1028,68 (inno a Isi- 
de di Andros, 1 sec. a.C.) е 1068,2 (VI sec. d. 
СЭ). Entrambi i vocaboli mancano in PrEISIG- 
ке, Wort. Finora nei papiri si è trovata un'u. 
nica testimonianza, in un'invocazione dell'e 
sieto (+ Ш, coll. 535.) che era stato traspor. 
tato tre giorni e tre notti dalla corrente, «a 
volto dai flutti del mare хай олд ig 100 di 
poc урл» (PREISENDANZ, Zaub. V 277 
P. Lond. 1 46,266 (p. 731). 


? Altre attestazioni іп F. BLeex, Hebr., ad loc. 
Eccezionalmente уғрёдлу sembra avvicinarsi a 
questo significato in epoc.Piray: Enéxewto 
Bè accolis axes стер venia oxbrove. 
* Queste ultime righe, che riguardano i LXX, 
sono dovute a BERTRAM. 
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ché mai, tu che sei destinato a cammi- 
nare sulla terra, salti oltre le nubi?». Ciò 
che è instabile, caduco, è simile a una 
nube; tale è l'uomo (Job 7,9; Sap.2,4; 
cfr. lac. 4,14: ётріс̧) quando l'ira di 
Dio lo colpisce (Os.13,5; cfr. ф 89,7 
ss.); la salvezza gli sfugge come una nu- 
vola (Iob 30,15), ma Jahvé fa sparire 
anche le trasgressioni come una nu- 
be (1544,22). L'amore d'Israele per il 
suo Dio è labile come le nuvole mattu- 
tine (Os.6,4). Nuvole e vento, eppure 
niente pioggia: ecco l'uomo che vanta 
la sua generosità, ma non dona nulla 
(Prov.25,14). Gli eretici gnostici sono 
vepédar divubpor ота буёшоу rapape- 
Фёшуш.", «nuvole senz'acqua traspor- 
tate dai venti» (Iudae 12). Per Gesù è 
ipocrisia stare attenti alle nuvole e al 
vento, ma non al tempo di Dio (Lc.t2, 
54). 


2. In senso enfatico positivo 


Rapidi come nuvole sono i cavalli 
dello sterminatore di popoli (ler.4,r3) 
e così anche quelli che portano tributi 
per Israele (Is. 60,8 + col. 920). La 
benevolenza del re offre ristoro come 
le nuvole di primavera (Prov. 16,15; 
i LXX hanno interpretato male il te- 
sto); ancora maggior sollievo dà la mi- 
sericordia di Jahvé (Ecclus 35,24). Nel 
tempo della salvezza le nubi faranno 
piovere giustizia (1s. 45,8). Dio è inaf- 
ferrabile come le nuvole in alto (Iob 
35,53 cfr. Bar.3,29). ‘Fino alle nubi’ è 
un modo di dire comune usato anche 
per indicare il vigore titanico dell'uo- 
mo (lob 20,6 [frainteso dai LXX]; Is. 
14,145 Ez. 31,3.10.14; Aav. 4,11; Ec- 


% Nel passo par., > Petr.2,17, bisogna probabil- 
mente leggere con la recensione H: облог el- 
civ anyai divubpo. жай uias (codd. 9 
sy" уер) тё Aaikamos Ehauvópevas. 
? L, Luisrner, Nebelsagen (1879) pussinr; W. 
Маммиларт, Germanische Mythen (1858) sv. 

W. Scuvagrz, Poctische Naturan- 
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clus 13,23); la malvagità che s'alza «fi 
no alle nubi» nega a Dio l'onore dovu- 
togli; anche la fedeltà di Jahvé giunge 
fino alle nuvole ( 35,6; 56,11; 107,5). 


B. LA NUVOLA 

QUALE PERSONIFICAZIONE — 

E ATTRIBUTO DELLA DIVINITÀ 

In ogni tempo e luogo la fantasia mi- 
tica? è stata attratta dalla forma delle 
nuvole: yiyvovtar rivi 8 ть Bovdoy- 
zar, «diventano tutto ciò che voglio- 
no» (Aristoph., 126.348)! Il rapporto 
religioso con la nuvola affonda le sue 
radici nell'animatismo primitivo*, ma 
viene consolidato e intensificato perché 
la vita dell’uomo ne dipende: dalla nu- 
vola esce la pioggia, viene il fulmine, ca- 
de la grandine, erompe il diluvio di- 
struttore. Soprattutto i nembi tempe- 
stosi che immergono la terra nelle te- 
nebre hanno un effetto numinoso. 


x. Il mondo greco e l'ellenismo 


Il nembo è personificato nelle Gor- 
ni e nelle Graie o nella ћерофоїтьс 
[o la nuvola dell'uragano nell'Ar- 
pia. Abbiamo anche una dea Nefele, 
madre del centauro che è padre di tut- 
ti i centauri (Pind., Py/h.2,36 ss., ecc.)| 
o, assolutamente, dei centauri (Diod.S.) 
4,69,5), dei nubigenae (Verg., Aen.7, 
674); Nefele, sposa di Atamante, тап: 
da a Frisso ed Elle, che dovevano esse-| 
re offerti in sacrificio, l'ariete (=nuvo- 


schauungen 111 (1864/79) s.v. Wolke’. Per il 
significato delle nuvole nella storia della reli- 
gione in generale v. КСС? v 20115; CHANT. 
De LA Saussave, sv. ‘Wolke’. 

* Spiegazione del concetto in RGG’ 1 346 s.; 
N. Sóoremtow, Das Werden des Gottesglat 
bens (1916) n 
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la) d'oro datole dal dio dei venti, con 
il quale i due riescono a fuggire volan- 
do (Pseud. - Apollod., bibliotheca 1,80 
ss., ed. R, Wagner, Mythographi Grae- 
ci 1 [1926] pp. 28 s., ecc.); la ninfa Ne- 
fele fa parte del seguito di Artemide 
(Оу, тегатз,171)". 

In Grecia non c'è un culto delle nu- 
vole; pure la letteratura orfica se n'è 
occupata a fondo e nelle cosmogonie 
orfiche la уерё è presente come ori- 
gine dell’androgino Fane (Orph.Fr.60). 
In un inno le nuvole vengono invocate 
con molti appellativi, immediatamente 
dopo Zeus Astrapio, durante un olo- 
causto: Upg убу Мторол, Bpororipio- 
vec, eUnvoror alparz, | né une жарто- 
трдроус dufpevs iml wntépa yatav, 
«ora supplico voi, vestite di rugiada, 
brezze profumate: vogliate mandare 
sulla madre terra piogge fecondatrici» 
(Orph.21). 

Eco parodistica di questa venerazio- 
ne orfica per le nubi sono le Nuvole di 
Aristofane: Socrate inizia Strepsiade ai 
misteri della sofistica e innalza una pre- 
ghiera (mub. 2635s.) ", che non è che 
una parodia di formule omeriche e li- 
turgiche, alle ceuvai deai NegéXat 
Bpovanorxépauvot, alle «venerabili dec 
Nuvole tuonanti e lampeggianti»; co- 
storo accolgono la preghicra (266.269 
ss.) ed appaiono sotto forma di un coro 
femminile (27555). Dopo che Socrate 
le ha esaltate quali donatrici della dia- 
lettica e ha spiegato a Strepsiade il mo- 
do della loro apparizione (3175. 331 
ss. 346 ss.), anche questi le saluta: yai- 
pete toivuv, бу B£emovvan, «salve, dun- 
que, o signore» (356 s.). Esse si lamen- 
tano che, sole di tutti gli dèi, non ri- 
cevono sacrifici, benché impediscano la 
guerra col tuono e col fulmine (575 ss.), 
€ promettono a chi le onori il favore 
della pioggia e protezione dal nubifra- 
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gio e dalla grandine; a chi le insulti mi 
пассіапо, invece, ogni sorta di danni 
(1118 5s.). Il роста non ha però l'inten- 
zione di stimolare l'introduzione del 
culto delle nuvole: queste rappresen- 
tano le nuove divinità della solistic: 
che, a sua volta, è bollata come la pre- 
corritrice della demagogia di Cleone 
i581). Non fa meraviglia che Socrate, 
noto in tutta Ја città per la sua strava- 
ganza c già allora (verso il 424) sospet- 
to di ас“ Веза, fosse bersaglio di un ta- 
le attacco; però, in realtà, non era cer- 
tamente un sofista cd ancor meno un 
nerewposepe ris o un ddeoc: il poe- 
ta ha preso una cantonata. 


In Grecia non fu possibile avere un 
culto delle nuvole, perché queste diven- 
nero già nei tempi antichi attributo del- 
divinità. Secondo Pausania (8,38,4) 
Zeus Liceo ha attratto a sé un primitivo 
incantesimo della pioggia. In Omero il 
odmre (Il.1,511, ecc.) è anche 
il xeħasweghg (‘oscurato dalle nubi’, I. 
1,397, ecc.). Anche gli Orfici considera- 
no spesso le nuvole come poste al ser- 
vizio della somma divinità invocata per- 
sonalmente (di Bromio: Orph.Fr.248 а, 
6.12; in qualche modo gli oscuri accenni 
Libid.256.270,1] indicano forse Zeus). 
Il popolo dice: Ue Zeüc, «Zeus piove- 
va» (1112,25). La nuvola è la tenda in 
cui si nasconde la divinità; vi fanno 
guardia le Ore, «alle quali è affidato il 
vasto cielo e l'Olimpo, se si debba sco- 
stare o calare la densa nuvola» («jc 
#тлётратгто nya odpavàs OUkup- 
mic тє | huèv dvaxhivat ruxivov vé: 
фос 118 enudeivat (I1.5,750 s.; 8,394 5.). 
Gli dèi che assistono alla battagli ia o vo- 
gliono far l'amore in cima ai monti si 
avvolgono in nuvole (Il.20,150; 14,343 
55,); «vestiti d'aria» (Тёрт éovauivuw), 
Era e il Sonno si affrettano verso l'Ida 
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Ul. 14,282); Apollo e iride trovano 
Zeus sulla cima del Gàrgaro avvolto in 
una nube profumata (If. 15,153). Gli 
scritti orfici spiritualizzano l'idea: aù- 
xbv B'oUy ópôur тері yàp уёрос TTi- 
punta. | таом yàp дуцтоїс дуптаї 
xbpar кїз £v dogane, | бсйғуёєс 8 L- 
tswv Ala тду пбутшу pedtovra, «ma 
lui (Zeus) non lo vedo: intorno infat- 
ti sta, ferma, una nuvola. "Tutti i mor- 
tali hanno negli occhi pupille mor- 
tali, troppo deboli per veder Zeus, il 
signore di tutti e di tutto» (Orpb. Fr. 
245,14 59.5 сіт. 247,205s.). Gli dèi na- 
scondono in nuvole (spesso è usato il 
termine ёр) anche i loro destrieri (Ie. 
5,776; 8,50) e gli uomini che essi pro- 
teggono: Afrodite cela così Paride (IL 
3,380s.), Efesto Ideo (5,23), Apollo 
Ettore (20,444), Atena Odisseo (Od. 
7:15.41; cfr. anche 23,372). Interi pac- 
saggi e flotte vengono resi invisibili dal 
la nebbia che si alza sull’orizzonte mi. 
tico (Od.13,189; 8,5615.). L'elmo dei 
ciclopi, come il cappello di Odino o la 
cappa magica della mitologia germani- 

Ч, rende invisibile chi lo porta (Hes., 
scutum Herculis 227); Eustazio di Tes- 
salonica (comm. in Il. p. 613,245.) lo 
intende come уёфос xt похуётотоу, 
«quasi una nube fittissima». Infine la 
nuvola è anche il carro degli dèi che 
trasporta l'eroe tra gl'immortali, scende 
sull’Eta e, tra fulmini e tuoni, solleva 
Eracle al cielo (Apollod., bibliotbeca 2, 
160, ed.R. Wagner, My/bograpbi Grae- 
ci 1 [1926] p. 99). 

Nell'ellenismo ritorna il senso del 
numinoso. Presso pocti tardivi la nuvo- 
la appare ancora nelle descrizioni di 
viaggi o apparizioni di dèi (Ovid., me- 


и Già J, Gris, Deutsche Mythologie 1° 
(1873) 383 s., һа fatto notare l'analogia; il no- 
me belkappe per indicare la cappa magica è 
{orse collegato anche con gl'inferi; d'altra par- 
te belm è legato a helan come but a buoten, 
Cfr. il termine nordico antico bialar buliz, 
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tam. 5,251; Horat., carm. 1,2,31), ma 
non compare nella Liturgia di Mitra" 
€ non è menzionata dalla mistica erme-| 
tica, neanche nella cosmogonia”, La nu- 
vola viene demitizzata € in parte pri- 
vata di vita, in parte spiritualizzata. Il 
suo posto è preso dagli > стой. 


2. L'Antico Testamento 


Anche nella religione veterotesta- 
si trova 


mentaria il punto di parten: 
nella mitologia, la continuazione e con- 
clusione, invece, nella demitizzazione. 
Già durante la fase ‘mitologica’ si fa 
però notare la diversa conoscenza di 
Dio; analogamente anche il momento 
della demitizzazione è differente. 


a) Nuvola e teofania. Già nel canto 
di Debora l'apparizione di Jahvé è pre- 
sentata come una tempesta (Тий. 5,4 s. 
cfr. Iob 38,1). Simile è la scena descrit- 
ta dal Ps.18, che ad ogni modo utilizza 
antichi motivi: nubi scure sono la ten- 
da di Jahvé (Ps.18,12 = 2 Sam.22,12); 
egli le fa però svanire col suo splendo- 
ге (v. та), Jahvé compare dalle nuvole 
Ez.1,4; cfr. 1,28 e Zach. 2,17 [LXX], 
con una teologia peculiare), la col- 
tre di nubi si crede che sia così fitta 
che ci si domanda se egli sia in grado 
di vedere ciò che accade in terra (Iob 
22,135.) e se la preghiera degli uomi- 
ni possa giungere fino a lui (Ессїн 35, 
165. Lam.3,44, cfr. 56). La nuvola è 
il lembo della sua veste che riempie il 
tempio (х Reg.8,10s.; 2 Par. 5,135.; 
Ez.10,3s cfr. 15. 6,1). Lo splendore 
dell'arcobaleno riflette Ja sua figura (Ez. 


un nome delle nuvole nell'Edda. 
2 Secondo l'indice dei vocaboli. 


? Entrambi i vocaboli non appaiono nell'in- 
dicc del Corp. Herm. 
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1,28). La nuvola è il suo carro (15.19, 
т; Ps.104,3) о la polvere dei suoi pie- 
di (Nab.1,3). Ritroviamo tutti questi e- 
lementi particolarmente anche in passi 
più o meno escatologici e in salmi d'in- 
tronizzazione (Soph.1,15; Ioel 2,2; Ez. 
30,3; 34,12; 38,9; 2 Mach.2,8; Ps.97, 
2; Sap.5,21: le nuvole son l'arco di 
Dio). Già per il loro carattere maesto- 
so queste descrizioni superano di mol- 
to il paganesimo, tanto più che il Dio 
che appare diventa sempre maggiormen- 
te l'Üno e il Santo in senso assoluto. 
Qualsiasi manovra o inganno da parte 
degli dèi sono qui esclusi. Se esseri ce- 
Jesti partecipano della gloria di Jahvé 
nella nuvola, essi non di meno gli ri- 
mangono sempre sottoposti. Lo stesso 
vale per colui che è «simile al figlio del- 
l'uomo» nella visione di Dan.7,13: egli 
viene (come incarnazione visiva della 
teocrazia, distinta dalle potenze di que- 
sta terra) «con le nuvole del cielo» (co- 
sì legge anche Teodozione; mentre i 
LXX, con un tratto più ellenistico, di- 
cono Er «Gv vegékwv, «sulle nuvole») 
e riceve ogni potenza" dall’ «anziano 
di giorni», cioè da Dio. 


b) Nuvola e rapimento in cielo. In 
entrambe le storie di un rapimento in 
cielo nell'A.T. (quello di Enoc in Gen. 
5,24 е quello di Elia in 2 Reg.2,1 ss.) la 
nube non è esplicitamente menzionata; 
ma il primo racconto manca di qualsiasi 
vivacità e dietro il carro celeste del se- 
condo (stando a 6,17 sarebbe anche pos- 
sibile leggere un plurale) si trova sicu- 
ramente l'immagine originaria della 
vola cel poralesca (rekeb aF idid 
«un carro di fuoco e cavalli di fuoco», 
v. 115 s*árá, vv. 1.11). Il racconto la- 
scia un'impressione molto più profonda 
del rapimento di Eracle (+ col. 913) 
c ciò è dovuto all'incomparabile rap- 


M I particolari della spiegazione, in primo 
luogo il problema se dietro questa scena ci 
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presentazione della scena, che ricorda 
da vicino l'ascensione di Gesù (+ coll. 
9255.), € alla figura di Elia. 


c) La nuvola nella storia del patto. 
Ё il Dio del patto quello che si cela c 
manifesta nella nuvola. La tradizione 
sacerdotale lo fa già notare nella storia 
di Noè (Gex.9,13 ss. — 1v, coll. 1057 
s.) Secondo tutti i narratori la ma- 
nifestazione di Jahvé nella nuvola è 
uno dei tratti caratteristici della storia 
dell'esodo. 


La «colonna di nuvola» ('ammûd 'й- 
пап, GxüXoc [td] vepidne) serve, du- 
rante l’esodo, a indicare la via (Ex.13, 
215.) e al momento del passaggio del 
mare si interpone tra Israele € il ne- 
mico per proteggere il popolo e atter- 
rire l'inseguitore (Ex.14,19 ss.); accom- 
pagna gli Israeliti per tutto il viaggio 
nel deserto (Num.14,14; 10,36 [LXX; 
T.M. 10,34]), cala sulla tenda di con- 
vegno ad ogni rivelazione particolare 
(Ex.33,95.; 40,34; Lev.16,2; Deut.31, 
15 ecc.), dà il segnale della partenza 
(Ex. 40,368. Мит. 9, ту вв.) e appare 
anche nelle singole teofanie che hanno 
un significato particolare per la storia 
del patto (Ex.16,10; 34,5; Num.11,25; 
17,7; 14,10 [LXX]). Soprattutto in oc- 
casione della conclusione del patto, la 
nuvola scura posata sulla cima del mon- 
te e percorsa da lampi rende visibile, 
allo stesso tempo nascondendola, la pre- 
senza di Jahvé (Ex.19,16; 24,1555; 
Deut.5,19 [22]; anche qui i LXX met- 
tono il fenomeno in particolare rilievo: 
Ex.19,13). Negli scritti posteriori ci si 
rifà in continuazione a questi racconti 
(Ps.77,18; 78,14; 99,7; 105,39; cfr. 
Ecclus 24,4; Ps.78,23s.) e troviamo Ја 


il mito iraniano dell'uomo primordiale (Ur- 
mensch), possono qui esser lasciati in sospeso. 
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a che nel tempo finale della sal- 
il fenomeno si ripeterà (154,5; 


vez 
2 Mach.2,8). 


Anche se la credenza nel miracoloso 
è qui massiccia, non si può disconosce- 
те la progressiva demitizzazione. 1 mi- 
to viene trasformato in leggenda, e ci 
si trova sulla via della storia. 


d) La nuvola e la fede nel creatore. 
Sul fondamento di questa guida stori- 
ca del popolo del patto, cresce e si raf- 
forza anche la fede nella creazione, che 
è tipica della religiosità veterotesta- 
mentaria, In questo senso abbiamo che 
già molto presto la dipendenza dalle 
nuvole e dalla pioggia acquista un si- 
gnificato religioso più profondo che nel 
mondo greco (1Reg.18,445.; cfr. 17, 
15 18,1; [55,6 > coll. grtss.). Si va 
però oltre questa posizione, svilupan- 
do una visione della natura che ricono- 


sce nella nuvola, quale elemento natura- 
le, la potenza e la gloria di Jahvé, e lo 
fa pensando al Dio cui Israele è legato 
dal rapporto storico dell'alleanza. 


in Geremia Jahvé, l'adunatore 
dei nembi, è contrapposto al culto 

gli idoli (10,13; 51,16). Con espressio- 
ni sempre nuove Giobbe ripete che Jah- 
vé stende e separa (36,29; 37,16 [i 
LXX presentano una propria tcologia]) 
le nuvole (nei LXX quasi sempre vé- 
фо), le dà come vestito al mare (38,9), 
in esse rinchiude le acque cosmiche 
(26,8), nel loro interno crea pioggia e 
rugiada (36,275.; 37,11; 38,37). Idee 
analoghe troviamo nei salmi (i 134,7; 
146,8), nei Proverbi (3,20; 8,28), in 
Daniele (Aav.3,73), nell'Epistola di Ge- 
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remia (61), nell'Ecclesiastico (43,14 s.). 
La demitizzazione non è determinata 
dal razionalismo, ma dalla personalità 
concreta dello storico Dio del patto: si 
veda l'esempio di 88,7. 


з. Il giudaismo (inclusi i Mandei) 


Nel giudaismo tanto la concezione 
teologico-naturale della nuvola quanto 
quella mitologica passano in secondo 
piano, mentre l'interesse si concentra 
sulla nube miracolosa dell'esodo e dei 
tempi finali. 


Filone (vit.Mos. 1,200) pone in pa- 
rallelo i regolari fenomeni metereolo- 
gici con la pioggia di manna e collega 
le piaghe d'Egitto con le nuvole (vit. 
Mos. 1,118: уєфбу Phbew; 1,123: le 
tenebre causate da una coltre di nuvo- 
le). Del resto parla della colonna di nu- 
vola: in essa era invisibilmente presen- 
te un luogotenente del gran re (vit. Mos. 
1,166); al Mar Rosso costituì la retro- 
guardia (1,178, cfr. 176 e 2,254), fu 
uno «scudo per nascondere e salvare il 
popolo, per respingere e punire i ne- 
mici» (тхєт@ттїрїоу xai ctociptov 
Gv ФіМоу, ġuuvthptov xal хоћості- 
piov. тбу ёхдрбу dmAov, rer. div. ber. 
203); Dio separa così i buoni dai mal- 
vagi. Sul Sinai la nuvola stava con il 
piede sulla terra e stendeva il corpo, 
avvolto di fumo e fuoco, fino al cielo, 
per mostrare che tutto è al servizio di 
Jahvé (decal.44). Giuseppe Flavio, che 
è un razionalista, sembra menzionare la 
nuvola miracolosa con una certa fati- 
ca: la tralascia quando descrive sia il 
passaggio del mate sia la dedicazione 
della tenda di convegno (ant.2,320 ss.; 
3,207: dall'altare si sprigiona un fuo- 
co); al Sinai la nuvola, circondata di 
tempesta e pioggia, fulmini e tuoni, 
copre il campo degli Israeliti ma non 
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la montagna, Ma l'autore continua a 
sentirsi a disagio e sente di doversi scu. 
sare: ciascuno pensi quel che vuole, lui 
deve però raccontare la storia com'è 
contenuta nei libri sacri (3,79-81). Ve- 
ramente non fa neanche questo c atte- 
nua le cose come può, per cadere in- 
fine in una esaperazione barocca del mi- 
racolo. Dio manifestò la sua presenza 
nella tenda del convegno: il cielo era 
tutto chiaro, ma sopra la tenda c'era 
una nuvola, non tanto spessa come un 
nembo invernale carico di pioggia, né 
tanto vaporosa da potersi attraversare 
con lo sguardo, e ne fluiva una dolce ru- 
giada (ant.3,203). Anche Mosè, all'atto 
di congedarsi dalla terra, fu improvvi- 
samente sollevato da una nube che lo 
sovrastava all'imbocco di una valle; egli 
stesso avrebbe però detto negli scritti 
sacri d'esser morto per evitare che si 
parlasse di una sua apoteosi (a1f.4,326). 

In generale l'apocalittica е il giudai- 
smo rabbinico mostrano scarso interes- 
se per le nuvole (Hex. aetb.18,5; 41,3 
8. 60,20 e Hag.b. 12b 5: passi cosmico- 
apocalittici; Hen. aetb. 2,3: significato. 
teologico.naturale; 100,11: senso pra- 
rico-religioso). Il significato della nuvo- 
la nella visione non è del tutto dimen- 
ticato (Hen.aetb.x4,8; 108,4). La visio- 
ne della nuvola in Bar. ғу7.53-74 pre- 
senta la storia della salvezza dalla crea- 
zione fino al Messia. Tutto l'interesse è 
dedicato alla nube miracolosa dell’eso- 
do e dell'età finale. La prima viene da 
alcuni moltiplicata per sette o anche 
per tredici, mentre altri ne riducono il 
numero a quattro 0 a due, e si dice che 
la nuvola procedeva schiacciando scor- 
pioni e serpenti, facendo sparire le ir- 


15 $rRACK-BILLERSECK Ш 552. 

16 STRACK-BILLERNECK INT 405; cfr. 407; 1 154. 
17 STRACKBILLERDECK 19565. 

19 STRACK-BILLERBECK IN 635. 

19 STRACK-BILLERBECK II 6355. 

2) Liozsars€1, Liturg. 73,1. 
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regolarità dcl terreno, girando e muo- 
vendosi rapidamente davanti al popo- 
lo (Mek.Ex.13,21)". Ancor più colo- 
rita è la raffigurazione del tempo finale. 
In base a Dan.7,13 viene spesso alfer- 
mato che il Messia verrà con le nuvo- 
le del cielo (+ col. 915). 11 passo più 
antico è 4Esdr. 13,1ss. Analogamen- 
te a molti rabbini, К. Jehoshua b. Le- 
vi (v. 250) fa un'osservazione carat- 
ica: se avete meriti, egli viene con 
le nuvole del cielo; se non ne avete, 
egli viene umilmente, cavalcando un a- 
sino (Sanb.b. 982)". In Is. 60,8 la nu- 
vola appare come il veicolo Ф Israele 
nel tempo finale; Gerusalemme c gli I- 
sraeliti, ascenderanno su nuvole fino al 
settimo cielo, fino al trono della gloria 
(Tanb. В. sw $ 16 [10b/11a]) 55 la 
terra rimane però il luogo in cui si at- 
tua la salvezza. Collegando Ts. 66,23 
con 60,8 si conclude che gli Israeliti di 
tutto il mondo vengono trasportati, per 
ogni novilunio e sabato, su nuvole a 
Gerusalemme per pregare, e poi ripor- 
tati ai loro domicili: se poi il novilu- 
nio cade di sabato, vengono trasportati 
due volte nello stesso giorno (Pes.r. 1 
[2а1)”. 

Presso i Mandei la nube ha un si- 
gnificato ancor più fantastico. La agran- 
de prima nuvola di luce»? è il luogo 
della vita primordiale; nelle nuvole sono 
sistemate le Jkīnās dello splendore”, 
Le nuvole servono da sede agli esseri 
superiori? che appaiono in una nube 
di fulgore”. Chi vien reso partecipe 
dell'onore divino è avvolto da una nu- 
vola splendente, com'è il caso di Hibil?" 
e anche dell'anima perfetta”. Al nazo- 
rco che, mentre si battezza, tiene il 


21 Lipzmansii, Ginza Rn 1,11 (р. 32). 
2 Ibidem R. хуп 1,374 (p. 401 5.) 

D Ibidem R. m 116 (p.130); R. X1 226 (p.264). 
2 Ginza R. XV 2,304 (p. 302) 

5 Ibidem L. n 21,104 (p. 546) ecc. 
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мата, verrà un giorno incontro la 
mivola che accoglie gli Ut 


5^. Nebbie 
tenebrose avvolgono invece le «case di 
guardia» della diavolessa Kz52*. In 
questa rigogliosa fantasticheria, volen- 
do, si possono forse cogliere ancora sen- 
timenti numinosi, ma di tutt'altro ge- 
nere che nell’A.T., ove la nuvola scu- 
ra è il segno del Dio inaccessibile in sé, 
ma che si offre, nella sua grazia, alla 
comunione con l'uomo. Nel mandeismo, 
invece, le nuvole oscure e quelle lumi- 
nose segnano la separazione tra le po- 
tenze malvagie e le buone; la nuvola 
splendente serve al bisogno di sfarzo. 


4. Ш Nuovo Testamento 

Quanto il N.T. dice a proposito del- 
la nuvola, in un contesto teologicamen- 
te significativo, sembra a tutta prima 
una mescolanza di motivi veterotesta- 
mentari, giudaici ed ellenistici. Ma se 
si osservano i testi un ро’ più da уі 
ino si scorgono le caratteristiche pecu- 
liari dell'uso neotestamentario, 

a) Nel N.T. manca l’uso teologico 
naturale della nuvola (> coll. 917 s.), 
ma non certo la fede vivente in colui 
«che a nubi, aria e venti fissa vie, cor- 


remità del turbante che scende già sul- 
lu sinisira. 


27 Linzmarski, Liturg.59,11. 
38 Ginza R. v 3,82 (p. 186). 
® Paralleli etici in Sen., per es. Benit;noar; 


9? STRACK-BILLERBECK 1 374- 


3 M. Dinertus, Paulus eu] dem Areopog 
(SAH 1938/39 2 [19391), cfr. spec. 50s., ha 
a ragione rilevato la diversa accentuazione 
nei discorsi di Acr.4,15-17 е 17,1934, da 
una parte, е le lettere sicucumente dovute a 
Paolo, dall'altra (+ v, col. 146). Ma come lo 
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so e meta». Mr. 5,45 costituisce un pal 
rallelo formale all'espressione Zeüc del 
(+ col. 912). Ma il filo che collega la 
nube gravida di pioggia all'amore del. 
l'uomo per il suo nemico, passando рет 
l’amore che Dio ha anche per chi l'o- 
dia, si scosta dalla teologia naturale 
dell’ellenismo” e non ha un parallelo] 
neanche in detti rabbinici relativamente! 
affini *. Anche in Асі. 14,17 non si trat. 
ta né di mitologia sbiadita né di tcolo- 
gia naturale, bensì dell'autotestimonian- 
za del Dio della rivelazione che serve al 
chiamare l'uomo alla conversione (v. 
15)“. Questa unione di concretezza e 
universalismo non è né ellenisti 
giudaica”. 


а nél 


b) La nuvola del deserto (> coll. 
; 918; ото) è menzionata esplici- 


9r 
tamente soltanto in r Cor. 
cora una volta in stretta connessione 
con il passaggio del mare. L'interpre- 
ne tipologico-soteriologica à sinto- 
le caratteristiche della nuvo- 


10,15., an 


tazi 


matica: 
Ja alle quali il giudaismo prestava tan- 


stesso Paolo poté riprendere (certamente nel 
senso dell'accusa) idee ed espressioni della teo- 
logia naturale ellenistica, senza alcun prepiu 
dizio per la sua concezione severamente cristo. 
centrica, così non è neanche lecito considera 
re i suddetti discorsi separatamente dai reso 
conti (che anche secondo Dibelius [50] son 
dovuri allo stesso autore) della predicazione 
missionaria dell’Apostolo, inseriti nella narra 
zione (A. Орке, Die Missiouspredigt des A 
postels Paulus [1920] 179 58.), i quali metto. 
no in risalto non il momento razionale, ma 
quello cristologico. + v, coll. 14355. 


31 STRACK-BILLERBECK и 727; > col. 34. 
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È attenzione (+ coll. 9195.) non ven- 
gono affatto ricordate; essa appare, in- 
vece, quale prefigurazione del batte- 
simo in Cristo e viene così riconosciu- 
ta come un genuino incontro con Dio. 
Come Paolo non svilisce materialmen- 
te battesimo ed eucarestia, così rima- 
ne molto lontano dal materializzare il 
miracolo del deserto. La maggior par- 
te di coloro che furono battezzati nel- 
la nuvola non furono graditi a Dio a 
causa della loro disubbidienza; essi fu- 
rono abbattuti nel deserto e non giun- 
sero alla meta (vv. 5ss.): la grazia sa- 
cramentale non è un talismano che ga- 
rantisca una salvezza senza riserve, ben- 


sì pone proprio davanti alla decisione 
finale 9. 

c) Solo in forma diversa troviamo 
nel N. T. la nuvola collegata con una 
tcofonia (— coll. 9145s.), poiché non si 
dà il caso di teofanie in senso proprio 
(tuttavia + {рс ту, coll. 1061 s.). Una 
nube riveste l'angelo della rivelazione 
in Apoc.10,1 *, e forse bisogna suppor- 
re un fondamento della visione in un 
evento naturale”, Gli отоо, тушр 


3 Su questo argomento v. il buon saggio di 
H. v, Soven, Sakrament und Ethik bei Paulus: 
Marburger Theologische Studien 1 (1931) spec. 
2355. 3155. 

M B errato (> coll, gras; 9145.) 
che il pensiero della nuvola come abito sia 
singolare (LoHMEYER, Ap, ad 1); non è neces- 
sario neanche vedere un imprestito mandaico. 
35 Così pensano Наков e il М.Т. Deutsch, 
Apk., adl. 

35 KLOSTERMANN, МЕ. a 9,2-13 (—» VI, coll. 75 
ss. n. 30) per i vari tentativi intesi ad isolare 
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fanno però ricordare anche Ex.13,21; 
probabilmente nella nuvola del deserto 
l'autore apocalittico ha visto, come Fi- 
lone (+ col. 918), un angelo trave- 
stito, Nella pericope della trasfigurazio- 
ne di Gesù abbiamo, alla fine, la frase * 
xai Eyivexo vepiim tmoxútovoa aù- 
тойс, «allora apparve una nuvola che li 
coprì d'ombra» (Mc.9,7 par.). 


Cfr. Ex.24,15 ss. 40,35. Non si vuol 
dire che la nuvola getta la sua ombra 
su quelli che si trovano fuori di lei”, 
ma che essa avvolge Dio e ciò che gli 
appartiene; in questo caso la lezione @%- 
тӧ (scil. а Gesù)” sembrerebbe confor 
me al senso, ma wùtoîc può esser ri- 
ferito a Gesù insieme con Elia e Mosè 
(v. 4), mentre è evidente che i discepo- 
li si trovano fuori dalla nuvola, poiché 
tutti i sinottici dicono che la voce ce- 
leste si rivolge a loro ёх «je vegime, 
«da dentro la nuvola». Bisogna ricor- 
dare, però, Lc.9,34°: i discepoli furo- 
no presi da timore quando gli altri tre 
uomini furono rapiti a Dio”. Matteo 
dice che la nuvola era gwrewn®, e- 
sprimendo cosi l'aspetto sereno dell'in- 
contro con Dio, tipico del N.T., ma sul- 
lo sfondo della maestà divina (cfr, ёфо- 
Bhðnoav opóðpa anche in Mt.17,6). 
La nuvola appare in risposta alle pa- 
role di Pietro (MZ, 17,5): la nube è 


singole parti della pericope quali aggiunte re- 
dazionali. 


¥ Hauck, Mk., adl. 

® Solo la versione sy*; secondo Wellhausen 
è l'unica lezione corretta. Nella stessa direzio- 
ne rinvia la variante del cod. minuscolo del 
monte Athos 1604 al passo di Luca: aùtév; 
anch'essa è però del tutto isolata. 


э Così fa notare anche Haucx, Lk., ad l. 


49 И gruppo di codd. Ferrar e la sy* leggono 
Фштёс. 


925 (узт) 


la tenda di Dio (+ coll. 912; 913) e 
la manifestazione della sua presen- 
za, com'è promessa soprattutto per 
il tempo finale (Apoc. 21,3 — oxn- 
Уй); essa rappresenta qui una teofani: 
colui che Dio nasconde nella propria 
tenda gli appartiene quanto mai intima- 
mente (Ps.27,5). La scena di Gesù che 
viene accolto nella nuvola insieme con i 
due messaggeri escatologici di Dio, si. 
gnifica che egli porta la salvezza finale, 
€ che la porta adesso“. Il motivo del- 
la teofania è dunque approfondito cd 
ampliato in senso tipicamente ncote- 
stamentario; qui di seguito faremo del- 
le osservazioni analoghe. 


4) Alla nuvola in occasione dell'apo- 
teosi (— coll. 913; 9155.) fa pensa- 
te quello che è forse l'unico raccon- 
to dell'ascensione di Gesù nel N.T. 
(Act. 1,9)". La narrazione unisce evi- 
denza, soprattutto per lettori ellenisti- 
ci, ad una vereconda tutela del mistero; 
poiché la nuvola esclude soltanto la figu- 
ra, può risonare ancora una volta la 


# > Lonmever: ZNW, Le. 


4 In Le:24,51 mancano, nei codd.S*D e nel- 
le versioni it sy*, le parole xal dvepépero elc 
тфу обрауёу; se queste devono essere cassate, 
allora in origine non si è trattato qui di un 
racconto d'ascensione. Me.16,19 è secondario; 
in nessuno dei due passi si menziona la nu- 
vola. 

*5 Chr. A. Oepke, Unser Glaube an der Hin: 
melfabre Jesu: Luthertum 49 (1938) 161 ss. 


^ + páptus. L'interpretazione che vede nei 
due testimoni Giacomo fratello del Signo- 
те € Giovanni di Zebedeo, che avrebbero con. 
temporaneamente sofferto il martirio in Geru- 
salemme per mano dei Giudei (B. W. Bacon, 
The Gospel of tbe Hellenists [1933] 285.) 
non regge ad un attento esame. $ tratta an- 
cora una volta, piuttosto, di Mosé (+ col. 
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nota del rapporto personale di Gesù coi 
discepoli che lo seguono con lo sguar- 
do. Questo tratto è stato guastato da 
un pensiero ellenistico infiltratosi nel. 
la lezione: xai taŭra einévtoç av 
To vegékm Urélafev abtòv xai d. 
тїйрдт ётё ту čpðahpāv adc, «е 
quando ebbe detto queste cose, una nu- 
vola lo sollevò e fu sottratto ai loro 
occhi»: in origine la nuvola non era 
veicolo di colui che veniva rapito in 
cielo ®. Il motivo ritorna, tradotto in 
linguaggio apocalittico, in Apoc. 11,x2**, 
ove l'articolo determinativo lascia in- 
tendere che l'uso del nostro termine in 
questo contesto è tradizionale; anche in 
questo passo, però, la nuvola non è vei- 
colo, ma piuttosto involucro. 

e) Motivi noti vengono ripresi an- 
che nell'uso escatologico în senso più 
stretto, ove l'elemento nuovo è dato dal 
fatto ch'essi vengono strettamente lega- 


818) e di Elia (v. 6), i due uomini di Dio 
dell'A.T. attesi quali precursori dell'ultimo 
giorno. Questi due personaggi sono dila 
tati apocalitticamente con l'uso di pertinenti 
raccomi ГАТ. (Ex.7,17.19: 1Reg.17,1) е 
della parola dei due olivi їп Zach.4,25, e la 
loro scomparsa, sempre con un aggancio a nar- 
razioni veterotestamentarie ( Deut.34,55.; 2 Reg. 
2,1 4%.) е successivamente a tradizioni giudai- 
che come l'ass.AMos. (secondo Clem. AL v, 
col. 1218; cfr. anche i frammenti riportati da 
MR. James, Texts and Studies n 3 [1893] 170 
5., ove si legge, a proposito della tomba di Mo- 
sè: фито ђс урп ёлыги ер тӧу tónov 
Баысм, e: èyévezo B veglim xal ахётос 
хата чёу тётоу [+ col. 919] e l'Apoca- 
lisse di Elia, ed. С. Sremponre [1899] 164), 
è conformata alla fine di Gesù, Cir. Bousser, 
LC.C, Zauw, Lommevee, Habomw, N. T. 
Deutsch, ad 1. 
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ti alla persona di Gesù. Tn questo senso 
Gesù annuncia minacciosamente ai suoi 
giudici che essi vedranno il Figlio del- 
l'uomo, cioè lui, venire con le nubi del 
ciclo" (Mc. 14,62, che corrisponde al 
testo primitivo di Dar. 7,13 come Teo- 
dozione: petà ту vegtÀGv той où- 
pavoð, «con le nuvole del cielo»; Mz. 
26,64 segue i LXX: èni tiv мебу 
тоў obpavoi, «sulle nuvole del cielo»; 
Luca tralascia le parole). Anche la co- 
siddetta ‘apocalisse sinottica' fa sentire 
questa nota (Mc.15,26: èv vepihaw; 
Mt. 24,30 come 26,64 e Le, 21,27, in 
stato di avanzata ellenizzazione: Ev ve- 
ФӘл). È evidentemente tradizionale la 
congiunzione del motivo di Daniele con 
le parole di Zach. 
minaccia di giudizio (cfr. Mt.24,30 con 
Apoc. 1,7: petà тбу уєфећбу). In 
Apoc.14,14-16 il Cristo che appare in 
potenza c gloria viene designato, con 
una formula già fissata, come colui che 


10 ss., intese come 


Н. 1лктлмлмн: SAB 1931, 31385, esagera 
ad esser così scettico circa le narrazioni evan 
geliche del processo di Gesù davanti al sinc- 
drio. Per il problema della competenza cfr. F. 
Bücrset: ZNW зо (1931) 20258; Н, LieTZ- 
MANN: ibidem 231s; 31 (1932) 78 ss; M. 
Собир: ibidem 289ss A. Оврке: ThSKr 
тоў (1933) 390 ss. Considerazioni storicomor- 
fologiche in M. Dinos: ZNW зо (1931) 
1935s. (è d'accordo con Lietzmann nel rifiuta 
te il processo davanti al sinedrio [200 я. ]). G. 
DrersaM, Die Leidenspeschichte Jesu und der 
Christuskult: FRL, NF. 15 (1922) 57, ritie- 
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siede sulla nuvola: al carattere. divino 
è della venuta corrisponde il 
colore bianco della nuvola (+ vi, coll. 
83,s.; 681). Le nuvole sono anche il 
veicolo dei credenti al momento della 
parusia: 1 T'hess.4,17 (— @т@уттүл 1, 
coll. 1019 5.). 

Se si considera la cosa du un punto 
di vista esterno, l'uso di vepém nel 
N.T. non si distingue quasi da quello 
del mondo circostante; ma il continuo 
riferimento a Cristo dà un nuovo sen- 
so a tutti i motivi. La nube diventa 
il segno del Padre di Gesù Cristo, del 
Dio che si nasconde e manifesta, del Si- 
gnore che si offre alla comunione e por- 
ta questa vittoriosamente alla meta. 
Così sembra però che sia esaurita la for- 
za simbolica del termine; la realtà co- 
nosciuta comincia a superare la rappre- 
sentazione immaginosa, e nella Chiesa 
la parola non ha più avuto una storia 


degna di menzione. 
A. OEPKE 


ne storico «che Gesù, tutto sommato, ha tra 
acurato l'accusa, ma si è poi rivelato agli av- 
versari, in tutta la sua forza profetica, con una 
violenta minaccia escatologict». 

% Secondo Moutr-Miu.., s, мерӘл, con 
rimando а Р, J. A. Нокт, The Apocalypse of 
St. John (1998) 12, «figlio della nuvola» sa- 
rebbe stato un titolo messianico giudaico Crea 
una falsa impressione Lormever, Apk., ad L. 
quando dà come paralleli Ltoznansx1, Joba 
nes 116,15 e apoc-Prr.6, ma tralascia i ben più 
affini paralleli di Mf. 17,5 (+ coll. 9235.) е 
ass.Mos. => n. 44. 


О) 
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Termine indoeuropeo, etimologica- 
mente affine al tedesco Niere, ‘rene’; 
cfr. la forma latina dialettale nefrones, 
nefrundines. Di solito è al plurale: i re- 
ni, Aristoph., ran. 475; 1280; Lys. 962 
(sing.); Plat., Tim.91a; cfr. уёрроу, Р. 
Oxy. т, 108 1 9. Nei LXX appare so. 
prattutto nei passi ove si danno indi- 
cazioni per lo svolgimento dei sacrifici: 
oltre al lobo del fegato e al grasso, van- 
no offerti anche i due reni, che devono 
xesalare in fumo sull'altare» (Ex.29,13; 
cfr. 29,22; Lev. 3,4; 3,10; 3515; 4,9, 
ecc.) 

In Deut. 32,14 si esalta il grasso 
dei reni, «il più fine е nutriente», ac- 
canto ad altri doni divini (protezione e 
cura, frutti del campo е olio). veppic 
è però usato principalmente in senso 
metaforico per indicate l'intimo dell'uo- 
mo. 1 reni sono la parte più nascosta 
dell'uomo (Y 138,13) in cui: a) il do- 
lore è più profondo (Iob 16,13); b) la 
coscienza parla (W 15,7); c) l'affanno 
€ l'angustia si fanno sentire al massi- 
mo; in $ 72,21 si parla dell'amarezza e 
dell'intima lacerazione causate dalla 
contraddizione tra la serietà etica del 
pio e il suo pesante destino. 

Poiché soltanto Dio può vedere in 
questo intimo dell’uomo, questa capa- 
cità diventa un attributo onorifico di 
Dio, che seruta (ё#т@бы», 7,10), pro- 
va (бохцій оу, Ier.11,20; 17,10), со. 
nosce (оууіоу, Ter.20,12) «i reni e i 
cuori» (vegoole xai харбіас). Per que- 
sto motivo Dio & lontano dall'intimo 


vegpóc 

1 Kaurzscn 1 adl. 

? Cfr. Е. Комо, Psalmen (127), ad L; К. Кит. 
тк, Psalmen (1922), adl. 

3 lob 19,27 legge in greco пута BÉ por in- 
vece di Айдау del Т.М. In 153466 veppéc è 
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dei malvagi (лдррш mb тбу venpiv 
афт@у, Ter.12,2)*. Filone include i re- 
ni tra le sette parti interne del corpo 
(op. mund. 118; cfr. leg. all.x,12). In 
spec.leg.1,212 ss. egli discute il motivo 
per cui il cuore e il cervello non ven- 
gono offerti, mentre lo sono il lobo 
del fegato, il grasso e i reni, e offre 
questa spiegazione: il cuore e il cer- 
vello sono la sede dello jyeuovuxéy, che 
abbastanza spesso permette l'accesso a 
ciò che è irrazionale e ingiusto; per 
questo motivo cuore e cervello, dato 
che spesso sono occasione di peccato, 
non possono venire offerti sull'altare, 
che è il luogo del perdono, А! contra. 
rio, i reni collaborano all'eliminazione 
della sporcizia c dei rifiuti del corpo, co- 
sì che «il seme creato dalla natura tro- 
va il cammino libero» (cfr. specialmen- 
te 99 214-216), In sacr.A.C. 136; spec. 
leg.1,232.239, Filone si rifà a Lev.3,3 
SSi 49; 74 


Nel N.T. уғфрёс (al plur.) si riscon- 
tra soltanto in Apoc.2,23, in una cita- 
zione di Ier.11,20 (17,10) che non se- 
gue esattamente il testo dei LXX, Dal- 
la sofferenza che Dio manda ai falsi pro- 
feti e ai loro seguaci la comunità ricono- 
scerà che Dio richiede fino in fondo 
verità e purezza e che non manca di 
scorgere, di là della restante vita nella 
fede che onora la comunità, il pericolo 


usato soltanto da Aquila, Simmaco e Teodo- 
zione, le altre traduzioni lo tralasciano. П ter- 
mine appare in г Mach.2,24, senza corrispon- 
dente ebraico; in Sap.1,6 indica l'intimo del- 
l'uomo. Altrove уєррёс corrisponde regolar- 
mente а 84. [G. BERTRAM]. 
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costituito da un piccolo nucleo. Questa 
rivendicazione totale di Dio nei confron- 
ti della comunità è espressa con la for- 


Sommario: 


A, vimos nell'uso linguistico greco generale. 
B. vitoe nell AT. 
C. viec nel N.T- 
1. Paolo e la Lettera agli Eb; 
2. piccoli? nel messaggio di Gesù. 


А. vijmog NELL'USO LINGUISTICO 
GRECO GENERALE 


Di уїтіос̧, minore (d'età), stolto, 
non è stata ancora proposta un'etimo- 
logia convincente; si è abbandonata 
l'antica connessione con fmoc, elmeiv 
(con una negazione, quindi, come il la- 
tino infans)! e con timoc, buono?; dif- 
ficoltà non minori incontra l'ipotesi che 
il termine significhi ‘dissennato’ e vada 
pertanto messo in relazione con mevv- 
Tóc, assennato, е mut, senno, ipo- 
tesi che si basa sul утх0тіос̧ omerico?, 
apparentemente affine (che però non 


эйт xv. 


! Thes. Steph. 

2 H. Eserine, Lexicon Homericum (1880-85), 
sv. 

? Wator-Por. tt (1927) 13 

4 Fr. SPECHT: Zeitschrift für vergl. Sprach 
forschung 56 (1928) 1225 

5 Per i singoli, testi cfr. i lessici. 

* Per es. Pseud-Plat., Ах.3664: TL uégos tig 
iaxtag duapov riv dvagiivi 00 хатӣ Шу 
mhv ттуу vives тё vijmov wide, той 
Tv dx rms dexótitvov; così anche Plut., 


vios A (G. Bertram) 


(19,914) 932 


mula veterotestamentaria: «sono colui 
che scruta i reni e i cuori». 
H. PrEIsKER 


viene mai usato per indicare bambini). 
Più verosimile è il legame con lo ioni- 
co vimtÀ£u, esser debole, e simili‘, co- 
9 che il nostro termine verrebbe a si- 
gnificare debole, fiacco. Effettivamente 
il vocabolo esprime, con grande varie- 
tà di sfumature e di accenti, tanto il 
concetto di bambino quanto quello 
dissennato. 

In primo luogo esso indica spesso 
il bimbo; è usato in senso tecnico d. 
medici (Ippocrate, Galeno? ecc.), sen- 
za un preciso limite di età: può signifi- 
care il feto, un lattante*, un bimbo fi- 
no ai 5 o 6 anni”, o chi si trova tra la 
fanciullezza e la pubertà, Analogo è 
l'uso comune c, per es., nelle iscrizioni 
tombali può indicare bambini dal pri- 
mo al decimo anno d'età; anche le ca- 
tacombe giudaiche di Monteverde e di 
Villa Torlonia a Roma forniscono 
esempi di quest'uso*. (In modo simile 
viene usato @шрос). La morte di un pic 


quaest.conv.3,10 (p. 658 E): ib тё plv vira 
лаутблат al tirba Bewevivar mole THV 
aein qui drcovent, mentre, cvidentemen- 
s, in Alex [ort. virt 2,5 (tt 337d) bisogna im- 
maginare che Arideo, il quale viene posto da 
bambino sul trono di Alessandro, sia più gran- 
de. 

? Сї. anche Luc, aleyon 5: và vima navet- 
Ax Baton тё тилла ёк үғиетӣс d Be- 
жатайл. 

* Н. Lierzuann-W. Bevrx, Die jid. Kate- 
kombe der Villa Torlonia zu Rom (1930); N. 
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colo bambino è considerata particolar- 
mente dolorosa. Il bimbo viene chiama- 
to vimus in quanto si è appena sve- 
gliato alla vita. П caso corrispondente 
è dato dall'uso della medesima parola 
per indicare i figli che il trapassato ha 
lasciato ancora piccoli: il vocabolo si 
colora quindi dell'idea di abbandono e 
di debolezza, destando così una parti- 
colare compassione. In alcune istanze 
contenute in un papiro del 280 d.C. 
circa” e in un altra”, abbiamo il pas- 
saggio all'uso linguistico legale: vijmcz 
equivale a giuridicamente minorenne!” 

Il nostro vocabolo è spesso usato an- 
che per indicare la posizione del bam- 
bino in seno alla famiglia; di frequente 
è menzionato insieme alla sposa e ma- 
dre, come, per es., già in Omero (II. 
5,480): in questo verso vijmoe è attri- 
Биго di viéc, proprio come oioc lo è 
di &Aoyoc, e mette in risalto l'intimo 
rapporto personale tra padre e figlio 
(così anche 6,366). La fanciullezza è 
detta anche утлабттс, per es. in Ari- 
stot., probl.11,50 (p. 896b 6). Sempre 
nella medesima opera (11,24, p. 901b 
24 ss.) il filosofo accosta la natura dei 
piccoli di animali e di uomini a quella 
della donna, avendo di mira. l'alto re- 
gistro di voce, Comunemente vijmoc 
indica non soltanto i bambini, та an- 
che i piccoli degli animali (cfr. Hom., 
lL2311; 11,113; 17,134 (cfr. nell'A. 
Т. jng]) o persino delle piante, per es. 
in Theophr., bist. plant.8,1,7, ove si 
parla della semina fatta a tempo giu- 
sto ётш$ dv ol xeutüvec pù vieux 
xatahaußávwotv, «così che le intem- 
perte invernali non abbiano a cogliere 
le pianticelle». 

Nell'uso linguistico greco è però pre- 
ponderante il significato di stolta, ine- 
sperlo. Certamente anche in questa ac- 


Mütıkr-N. Bers, Die Inschriften der jid. Ka- 
takombe am Monteverde in Rom (1919); ulte- 
riori indicazioni spec. ai nr. 12 e q2. 
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cezione si pensa molto al bambino in 
Quanto conosce scarsamente il mondo 
ed è inesperto della vita, 0 si vuole in- 
dicare un atteggiamento innocente o 
puerile (cfr. Eur., Iph. Aul.1243 s.); in- 
line l'uomo, per quanto possa diventar 
vecchio, appare sempre un bambino in 
confronto al mondo. Luciano si è ser- 

ito di questa idea per denunciare iro- 
nicamente (Alcyon 3) l'infantile inespe- 
rienza dell'uomo (бтеџќа e vritne), 
Giuseppe Flavio (a7/.1,287) usa уппа. 
Tng per indicare una gioia puerile e si 
serve del nostro vocabolo (2,233) per 
sottolineare l'inoffensività di un gioco 
da bambini. 

Dai tempi più antichi abbiamo però, 
accanto a quello suddetto, un uso del 
termine che non ha alcun chiaro riferi- 
mento all'immagine del bambino; esso 
si riscontra già in Omero ed Esiodo, 
che riportano il proverbio feyitv Sé тє 
viros Éyvo, «l'accaduto lo compren- 
de persino lo stolto» (1.17,32; ctr. 7, 
401), o adv 82 те vimos Ёүуш, «lo 
stolto impara a sue spese» (Hes., op 
218). In Platone (syp.222b) la mede- 
sima affermazione è espressamente chia- 
mata proverbio: è vijmwes quell'uomo 
che, mancando di esperienza e di di- 
scernimento, non tien conto della real- 
tà nelle proprie aspirazioni e nella pro- 
pria condotta. In questo senso va sen- 
гато inteso già il giudizio di Esiodo 
sugli uomini dell'età d’argento, che ri- 
manevano bambini per 100 anni (0p. 
130): in ogni caso l'avvertimento è ri. 
volto al fratello Perse, che è indotto a 
percorrere, con la massa degli uomini, 
1а falsa via del guadagno apparentemen- 
te facile, mentre Esiodo lo vuole aiuta- 
re sia con tutto il possente «inno di 
ogni onesto lavoro», sia, in questo pa: 
so (0p.2865s.), esortandolo a mettersi 


? P. Ryl. n 114,3, cfr. MoUr-MiL, ro. 
13 P. Tebt. ur 3266. 
H — coll. 949 5. a Gal. 4,1 ss 
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sulla buona strada: piya vire Пёрот 
u тйс 5° аретӯс 15рӧта doù mpond- 
риу тха, «o stoltissimo Perse! 
Gli dèi hanno posto il sudore davanti 
al successo». In Omero è la potenza 
degli dèi, è la nascosta forza del desti- 
no che tanto spesso mette in luce lu 
nullità del pensiero e dell'azione degli 
uomini: víymoe è Agamennone (I.2, 
38), è Patroclo (16,46, cfr. 833), come 
anche lo sono Andromaca (22,445) ed 
Achille (20,264). Per tutti questi per- 
sonaggi coraggiosi, solidamente pianta- 
ti nella luminosa realtà del cantore epi- 
co greco, permane una misteriosa po- 
tenza oscura, davanti alla quale vacilla 
quella loro felice consapevolezza di ap- 
partenere a questo mondo concreto, la 
quale costituisce il sicuro fondamento 
dell’ universo omerico. Folle è l'uomo 
che ha fiducia nel destino, 

Anche presso i tragici vijmog indica 
l'opposto dell'atteggiamento dell'uomo 
coi piedi in terra, il quale tien sempre 
conto dei fatti reali in tutto quello che 
fa, anche se abbastanza spesso è con- 
troverso se il diritto della realtà si tro- 
vi da una parte o dall'altra. In Soph., 
El.145 abbiamo il punto di vista della 
pietà tradizionale: viimuog, 8g ту olx- 
tpg olyoiviov үсуёшу #тї}.йдєта, 
«tristo & chi si dimentica dei genitori 
periti miseramente»; in Oed. Tyr. 652 
s. il contrasto erompe con maggiore 
violenza: «àv обсте тру vímtov уйу 
^ iv Épxio perav xaratberat, «Stolto 
non era costui da prima: sacro ora il 
giuro lo fa: rispettalo!» (tz. Romagnoli). 
La Medea di Euripide condanna se stes- 
sa quando dice: ёүб 5'ёфршу... oU- 
xouv xpñv с" ópowoüUcios жахойс 008” 
бутитвімяу уйли буті vnmüov, «me 
folle, .. non era certo necessario che 
tu mi imitassi nella cattiveria, né ren- 
dessi stoltezza per stoltezza» (885,890 
s.); in Aesch., Prom.443 vengono con- 
trapposti уђтлос e Évyove ed è eviden- 
te, secondo Aristoph., pax 1063 ss., che 
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la stoltezza dell'uomo non è che man- 
chevole conoscenza della volontà degli 
dèi. Con ciò è superato il limite stabi- 
lito dal destino: «soffrono per i loro fol- 
li delitti, contro il destino» (spna &- 
sasdalinow Urip рёроу yt! Üyov- 
туу, Hom., Od.1,34, cfr. 7 5.); colpevo- 
le è la hybris dell’uomo, come dice anche 
Esiodo (0p.217 s.): dixm 8’ Uip Ufiprog 
toye: i tého tEeXdcdra, «alla fine, la 
giustizia trionfa sull'oltracotanza». Fin 
da Omero ed Esiodo abbiamo così 
questo accostamento di > 09р е vn- 
тїт; ma la umana c luminosa fede 
nella giustizia, che trova espressione 
in Esiodo, in Omero ha dovuto cede- 
re alla fosca fede nel destino: tale o- 
scura, triste fede è la prima ed ultima 
parola dell'antichità classica. Affidarsi 
alla sorte è pura follia e una fiducia co- 
sì stolta mostra che l'uomo è rimasto 
bambino, che non ha esperienza di vi- 
ta, per quanto possa essere avanti negli 
anni. In un certo senso ciò è vero per 
tutti gli uomini. Così, secondo Arria- 
no, nel discorso nepi тоў uù Bev mpoo- 
mdoyev тоїс oUx èg’ uiv, come «non 
dobbiamo turbarci per ciò che non è in 
nostro potere», Epitteto mostra all'uo- 
mo il modo di essere libero da ogni 
dipendenza dal fato. Già il titolo con- 
tiene un ammonimento che è conso- 
no al pensiero generale dell'antichità, 
com'è, per es., espresso chiaramente 
negli scritti consolatori di Seneca. Al- 
l'uditore o al lettore egli domanda (3, 
24,53): обтос о0бётоте navos, rabi- 
оу Qv уйтаоу; oux olo’ Br 6 та mar 
Bicu томду čo mpeoditepos тосот 
velowrepos; «non la smetterai mai di 
essere un bimbetto? Non sai forse che, 
quando uno si comporta da bambino, 
tanto più è ridicolo quanto più è avan- 
negli anni?». Per lui è ovvio dire 
(324,9): obx йпотаћахлісореу ÑEN 
то? ауто xai пеуоёреда, бу Ù- 
xoUcaqiev парё tv qikogóguv; «non 
dovremmo forse finalmente svezzarci e 
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ricordare ciò che abbiamo udito dai fi- 
losofi?» (cfr. anche 2,16,39). I filosofi 
guidano certamente alla retta conoscen- 
za del mondo; chi non li segue è appun- 
to un vijmiog, un folle. Con questo ter- 
mine già Empedocle definisce gli oppo- 
sitori della sua dottrina sulla mescolan- 
za e separazione della materia quantita- 
tivamente sempre immutabile, come leg- 
giamo nel Пері puoetwg (fr.1 1,1 [1 313, 
Dicls]): элн, .. ot 83) yiyverdas 
mápoc ойх ёбу ti milovow Ñ ct xata- 
дуђохеу те хой HEX Auria &x&vem, 
«stolti sono quelli i quali credono che 
qualcosa che non esiste possa nascere o 
che qualcosa possa del tutto morire e 
perire». Questo duro giudizio non è 
dovuto unicamente all’arroganza di una 
posizione filosofica, ma viene pronun- 
ciato a motivo delle conseguenze pra- 
tiche. In ogni caso, un tale giudizio ha 
il suo posto più importante nella sag- 
gezza pratica: chi non riesce ad orien- 
tarsi nella vita, chi non sa andare nel 
modo giusto incontro alla morte, co- 
stui è un vijztoc. Si resta pertanto vin- 
colati alla conoscenza filosofica: rape- 
mbnuia tig trti è Bloc, xai бту Bei 
ёте билүаүбутас̧ eddie pevov 
oùxi палау оутос ele xà xpetiv бли- 
wav; тё BE ойто parare xo бота- 
тотт@ттс Eye уппіоо dixmy o re- 
pi фроуодсау TiMuxlaw Exe, ela vita 
non è che un breve soggiorno in una 
città straniera с, dopo averlo trascorso 
saggiamente, bisogna andare serenamen- 
te non con canti di vittoria incontro a ciò 
che ci aspetta; ma la mollezza e l'atteg- 
giamento di chi a malincuore si rassegna 
ad andarsene è costume da bambino e 
non d'età matura»; così leggiamo in quel 
dialogo dello Pseudo-Platone che è dedi 
cato al problema della morte (Ax.365b). 
Con queste parole ci si muove già in 
direzione di Seneca ed Fpitteto; ci si 
trova, però, anche davanti alla pretesa 
di questa saggezza laica di risolvere i 
problemi ultimi della vita, una pretesa 
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che, naturalmente, fu avanzata da ogni 
filosofo. Plutarco (960d) serive di Dio- 
ne: ойто Swdéxiîm... mote тойс Öh- 
Loue dravtac тїй uév qpovijzet nat- 
Бас àzobriEat, «parlò cosi... da far ap- 
parire tutti gli altri come tanti fanciulli 
in quanto a saggezza»; in questo modo 
un Luciano (Peregr. mort. 11) se la 
sbriga col cristianesimo: gopiav «Gv 
Хомттмхубуу tuae ... £v Bpayei Tat- 
Bag aùtoùs @тёфтүує трофїүт xai 
dasápynç xal Euvaywyels xai máv- 
та uóvog aùtòs üv, «imparò alla per- 
fezione la sapienza dei cristiani... in bre- 
ve li fece sembrare fanciulli a suo con- 
fronto: egli solo il profeta, il pontefice, 
il capo delle loro assemblee, egli solo 
tutto». Agli occhi dei filosofi ellenisti- 
ci i cristiani sono veramente vitou, € 
che essi vogliano esserlo provoca più 
che mai derisione e sarcasmo. La teo- 
logia cristiana dei primi secoli ha lotta- 
to seriamente per il contenuto concet- 
tuale e l'uso di questo termine, non sol- 
tanto per esigenze apologetiche, bensì 
per se stessa e per l’evangelo. 


B. vijmuog NELL'ANTICO TESTAMENTO 


Che cosa. vuol dire vimog nella Bib- 
bia? La prima risposta ci viene dai LXX. 
vijmioe vi appare 31 volte con un cor- 
rispondente nel T.M., e, senza rispon- 
dente, 16 volte nei libri di Giuditta, del- 
la Sapienza e dei Maccabei e una volta 
nell’ Ecclesiastico. Nella maggior parte 
dei casi il termine indica semplicemen- 
te i bambini secondo la loro età, in 
quanto deboli e indifesi, soprattutto in 
tempo di guerra e di persecuzione (Sap. 
11,7: vmoxcóvoe, ‘infanticida’, è det- 
to il decreto del faraone, con riferimento 
x.1,16.22; cfr. Sap.18,5). Da queste 
situazioni il concetto di @занёрттт@ 
viua, ‘fanciulli innocenti’, è passato nel 
linguaggio martirologico cristiano, rice- 
vendo un solido ancoraggio storico nel- 
Та strage depli innocenti ordinata da E- 
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rode (cfr., per es., i уйли па сута 
uuxpd, «i fanciulli che giocano» in 
paradiso descritti negli acta Andreae et 
Matthiae” e in mart. Mt. т). Il libro 
della Sapienza usa viros, oltre che nel 
passo succitato (18,5), ancora tre vol- 
te per indicare la natura del bambino 
quale essere privo del necessario discer- 
nimento (12,24 insieme con dppwy; 
15,14"; 10,21; cfr. Ų 8,3). 

La presenza contemporanea di vari 
significati nella traduzione greca dell'A. 
T. si spiega, innanzitutto, coi diversi 
termini ebraici che compaiono nel te- 
sto originario. 

Tali termini ebraici cadono chiara- 
mente in due ordini di concetti: quello 
di infanzia e quello di semplicità. Nes- 
suno dei vocaboli ebraici corrisponde 
però pienamente al greco уђтисс. Nel 
testo ebraico il concetto di bambino è 
espresso da quattro termini, di cui due, 
jónéq e ‘fil, indicano il lattante; аў in- 
dica il bambino che può appena cam- 
minare e z'al si riferisce forse al cam- 
biamento di voce, al momento della pu- 
bertà. Pure, nessuno di questi vocabo- 
li è connesso con un preciso limite di 
età, e i traduttori hanno quindi segui- 
to il proprio giudizio, basandosi sulla 
loro comprensione del contesto. 

Mentre il verbo ‘#/ è usato nell'A.T. 
soltanto quattro volte per indicare lat- 
tonzoli, più sostantivi che ne derivano 
presentano il significato di bambino, 
ragazzo. A dire il vero i LXX o hanno 
frainteso "dwil (in Iob 19,18; 21, 1x 
alvos indica che hanno probabilmente 
letto “wlm invece di "шј от) o lo han- 
no fatto derivare dalla radice omofona 


12 In Воммет 11 1, prefazione xxt1, 

? Cfr. 1544 55. 

н Pure si potrebbe anche supporre che il si- 
gnificato si sia sviluppato da quello di bambi- 
no a quello di ragazzo (sfacciato), come si pen- 
sa sia accaduto anche per тб] (solo in Is. 
3,12); in questo passo i LXX riproducono sol- 
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'áwal, agire male, traducendolo, di con- 
seguenza, con üBuxoc in lob 16,11" 
Similmente Teodozione ha dgpwy in 
Iob 19,18, mentre Simmaco ín 21,11 
aveva Béon, secondo la tradizione si- 
riaca, e un'altra traduzione di questo 
passo aveva èrivovog. 'úl, ‘lattante’, 
appare soltanto іп [s.49,15 e 65,20: i 
LXX hanno roudiov nel primo passo е 
pos nel secondo, il che rammenta, 
forse, l'uso di &wpos e уйлы nelle 
iscrizioni tombali greco-giudaiche (> 
coll. 9325.)!. 0121 (m^ólél) o "0141 si- 
gnifica infante, piccolo banmbino, cd è 
reso dai LXX, di solito, con vijmog (16 
volte), talora anche con тёхусу o úno- 
тїтйшу. Fra i traduttori dell’ Esapla, 
Simmado sembra aver preferito vhmios, 
Aquila Врёрос̧, mentre in Teodozione è 
attestato una volta &ufpuov. In Mich.2,9 
movnphv ётитӯбеуца presuppone evi- 
dentemente la lettura "alil, 'scellera- 
tezza’. 

Vario è il senso in cui i LXX si ser- 
vono di víjmuwe nel rendere 'б/ё]. In 
primo luogo la frase tipica ‘Olàlim "ш" 
jóngim è tradotta regolarmente con vh- 
mog (-ot) xai iiiv (-оутес̧): cfr. т 
Bac.15,3; 22,19; 4 Bao.8,12; Nal.3, 
то; Os.14,1 (Sym.); ф 136,9; Ier.6,11 
ecc.; Ioel 2,16; Ф 16,14. 

Altre concezioni si hanno in Iob3, 
16, dove si parla dei feti, come nel lin- 
guaggio medico greco". In Ps.8,3 si 
tratta di un evento miracoloso; è però 
dubbio se i LXX rendano fedelmente il 
Т.М. о se questo riproduca il testo ebrai- 
co primitivo. Può un "0: significare 'lo- 
de’, e come va intesa l'espressione mip- 
pf? Si son proposte varie soluzioni: in- 


tanto il senso generale; cfr. GESENIUS-BUILL, 
m 

15 Ciò corrisponde al contesto: nella Gerusa- 
lemme futura nessuno dovrà morire prima del 
tempo. 

15 Teodazione ha qui ffipuov. 
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tenderla come preposiziune, quasi fosse 
mipp'nê (visto che si parla di bambini 
e lattanti)”; modificare il T.M.: «dal 
la bocca dei fanciulli rimproveri gli ar- 
roganti» (leggendo "dz invece di '0z): 
in questo caso ci sarebbe un accordo 
sostanziale tra i LXX c il testo cbraico, 
solo che i LXX avrebbero letto '0z in- 
tendendolo, in senso soggettivo, come 
un riconoscimento della potenza, cioè 
come onore e lode. Quando è usato 
con доу, vimos significa unica- 
mente ‘bambino’, precisamente un bim- 
bo che non sa ancora parlare: Dio ren- 
de suoi testimoni i piccoli che possono 
appena balbettare e, davanti a costoro, 
i suoi avversari saranno coperti di ver- 
gogna (cfr, Sap.10,21). Abbiamo l'op- 
posto in i 63,8.9: i nemici di Dio di- 
vengono deboli come fanciulli. 
Nell'A.T. ing è più frequente di ‘ál 
nella forma qal esso significa succhia- 
re e in quella causativa hif'il allatta- 
re; nell'A.T. greco è reso generalmente 
con #т\@ ау che ha, anche all'atti- 
vo, entrambi i significati. È interessan- 
te notare che questo termine è usato 
anche per le piante. Così, per es., in Is. 
53,2" i LXX hanno massis, Aquila ti- 
imvitéuievov, Teodozione ImAdZov, ma 
Simmaco xA&Bog?. Soltanto in Is.11, 
8 vfinuog rende jóneq, che nell'ebraico 
sta in parallelo con gāmál, il bambino 
svezzato; i LXX offrono però una tra- 
duzione riassuntiva: xal meuBlov vir 
mov èni троүћлју doribuv xol imi 
хоту Exyéwuv &cmibuv tiv yeîpa 
imus, «e il piccolo bambino met- 


Y G, E. Pavius, Commentar (1812) a Меат, 
16. Per quanto ne sappia, la sua interpretazio- 
ne non ha avuto fortuna, mancando qual 
siasi analogia immediata. Gore. KiTTEL: 
ChiW 52 (1938) 740 propone di tradurre: 
«Bambini che sono come un soffio». 

55 Inoltre si è espunto j6ngîm e sostituito 
йаа a jasadta, come ha proposto H. GUN- 
xe, Die Psalmen (1913) adl., seguendo Н. 
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terà la mano sulla buca degli aspidi с 
sul nido dei serpentelli»?. In questa 
immagine è espresso un segno dell'età 
finale: l'innocenza del bambino, che 
non ha alcuna idea dei pericoli del mon- 
do malvagio, non viene più delusa, ma 
risulta, nella nuova creazione, l'atteg- 
giamento giusto. 

taj indica collettivamente i piccoli 
bambini come gruppo, accanto ai gio- 
vani e alle ragazze o, particolarmente, 
alle donne, e designa, frequentemente, 
l’intera famiglia o il seguito. Il voca- 
bolo deriva certamente da fff, radice 
onomatopeica che imita il camminare a 
passettini tipico dei bimbi. Nell’A.T. il 
verbo si riscontra soltanto in 15.3,16, 
ove indica il saltellare delle donne nel- 
la danza, e sembra che i LXX l'abbia- 
no voluto rendere con xat». Partico- 
larmente nelle storie delle migrazioni 
dei patriarchi e del popolo, i LXX han- 
no spesso tradotto faf con @тотхеуї; è 
reso anche con o@ua, clxia, тшүүё 
visa e, più spesso, rabia, éxva o Ex- 
үсу, ecc., a seconda del contesto, Gli 
altri traduttori, in particolare Aquila, 
hanno nella maggior parte dei casi vh- 
тла, che i LXX usano per af soltanto 
in Ez. 9,6. Quando rende fuf, vimos 
denota i bambini in modo generale e 
indefinito, anzi tutti i giovani non an- 
cora in età da portare le armi, I LXX 
hanno evitato quest'uso generico e in 
Ez.9,6, come risulta dal contesto, il con- 
cetto & ben definito e indica i bambini 
che, sebbene innocenti e indifesi, ven- 
gono colpiti dall'ira di Dio insieme con 


GRIMME. 

? K, Е, Eurer, Die Verkündigung vom k 
denden Gottesknecht aus Is.s3 in der griech. 
Bibel (1934) 12 ss. 

з Grsenius-Buu elenca 8 passi con questo 
significato рег j0n29. 

7i О dovrebbe Éxyavog corrispondere a gë- 
тїй? 
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gli altri empi abitanti della città: con 
questa cruda immagine vengono espres- 
se la durezza e l'inesorabilità del giu- 
dizio divino. Il vimuoc di Estb.3,13; 
8,11 e 1р.50,6 non sembra appartene- 
re al testo primitivo dei LXX ?. 

na'ar, ragazzo, è generalmente reso 
in greco con maüBópiov, ma anche con 
nais e nablov, véos, veaviaz, talora 
anche con 5.0хоуос, ecc.; due volte 
(Prov.23,13; Os.11,1) è tradotto con 
vimos. Prov.23,13 parla dell'educazio- 
ne del giovane, che vien sottoposto a 
disciplina perché non pecchi e muoia 
(Deut.21,18 ss.); trova così espressione 
un pensiero caratteristico della sapien- 
za veterotestamentaria: cfr. Prov. 13, 
24; 29,15 ecc. 


; anche Ecclus 30,12 
(in realtà tutto il passo 30,1-13) va ri- 
cordato a questo proposito. I LXX con- 
centrano il parallelismo di na'àrdt e qa- 
tan del testo ebraico nell'unico termi- 
ne vimos; la severità non esclude Pa- 
more, bensì lo presuppone (30,1). Nel- 
l'ebraico di Os.11,1 na'ar indica sem- 
licemente la giovinezza: quando Israe- 
M era giovane, de l'amava e lo trat- 
tava come un figlio. I LXX intendono 
il termine in senso storico, quasi si 
trattasse degli inizi del popolo, e suc- 
cessivamente non parlano del popolo 
come figlio di Jahvé, ma piuttosto dei 
figli del popolo. Ripetutamente nella 
tradizione dell'A.T. i primordi, gli anni 
passati nel deserto son considerati l'età 
normativa, senza peccato, mentre poi, 
per influenza dei Cananei, il popolo cad- 
de nel peccato e nell'idolatria. In que- 
sta visuale, l’innocenza dell'infanzia del 
popolo è espressa molto più chiaramen- 
te da vijrtoe che da na'ar. 
Il sostantivo #“ûrim è tradotto qua- 


2 Cfr. i mss. 

D G. Bertram, Der Begriff der Erziebung in 
der griech. Bibel, in: Imago Dei, Festschrift 
für G. Krüger (1932) 365 — raela. 


?! Nella medesima prospettiva vanno anche 
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si sempre con — veétng (circa 40 vol- 
te), ma in Os.2,17 ed Ez.16,2243.60 
è reso con vqmiótne, che altrove ap- 
pare nella Bibbia greca soltanto un'al- 
tra volta, nella versione di Aquila. In 
questo passo, come vedemmo già per 
Os.11,1, abbiamo l'idea della giovinez- 
za dcl popolo, ancora innocente e indi- 
feso. In un caso vijmues traduce anche 
nG'ar, un termine che ricorre solo quat- 
tro volte nel Т.М. Iob 33,25 parla del- 
la salvezza di un uomo che è già nella 
stretta della morte e al quale viene ri- 
donata la giovinezza: egli torna ad es- 
sere come un bambino, e persino il suo 
corpo ringiovanito attesta il cambia- 
mento, 

Tutti questi passi sono omogenei an- 
che nel testo ebraico” e in nessuno 
scorgiamo un qualsivoglia preconcetto 
о svalutazione del bambino”. Una tale 
concezione negativa non solo non è as- 
solutamente espressa dal termine vh- 
тос, ma anzi, in basc all'uso che se ne 
fa nell'A.T. in riferimento ai bambini, 
è proprio da escludere. 


Il contenuto concettuale del nostro 
termine è però diversamente determi- 
nato là dove è presente, nel testo e- 
braico, il concetto di semplicità, espres- 
so dalla radice ph; questa può essere 
usata e intesa tanto in senso positivo 
quanto in senso negativo. Per questo 
motivo і LXX traducono l'aggettivo o 
sostantivo рей (che si riscontra tre vol- 
te nei Salmi, una volta in Ezechiele, e 
poi solo nei Proverbi) otto volte con 
deppiav (àppooúvn), ma cinque volte 
con dixaxog e altrettante con vimos, 
che nei LXX è sempre inteso positiva- 
mente. Prov.1,22 mostra come possano 
divergere i singoli pareri. I LXX dan- 


sti i passi di ob 24,12 e 31,10, nei quali i 
LXX introducono vimos. 

5 Cfr. R. Renner, Das Kind, ein Gleichnis- 
mittel bei Epiktet (Festschrift des Hist-philol, 
Vereins, München [1905]) 545s. 
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по del versetto un'interpretazione posi- 
tiva che non e affatto giustificata dal 
T.M., com'é dimostrato anche dal sc- 
guito, ove peti corrisponde, seconda il 
parallelismo, a /és c sil; i LXX, inve- 
ce, con la loro traduzione di questi ul- 
timi termini stabiliscono un'antitesi con 
la prima riga del verso. Poiché tutto il 
passo è dedicato all’ammaestramento for- 
nito dalla sapienza, propriamente solo 
l'ammonizione ai semplici e agli ingenui 
s'inserisce armoniosamente nel discorso; 
per questa ragione alcuni hanno conside- 
rato il rifiuto degli schernitori e degli 
stolti anche come aggiunta al testo e- 
braico?. Aquila ha reso in maniera ap- 
propriata il pensiero del T.M. serven- 
dosi di vimos in un senso negativo, 
di biasimo: Éug néte, уйла, dyanà. 
тє утлёттүта; Una situazione affine 
è quella di 1,32 ove Simmaco rende 
conformemente al senso: ött @тоттро- 
qi vnmüov &velei avtobc, «poiché il 
rifiuto degli stolti li rovinerà»; anche 
in questa proposizione vijmoc ha senso 
negativo e il v. 32° è parallelo, per for- 
ma e senso, al v. 32°, proprio come 
nel T.M.: xai svimvia dppivv dro 
Ad aurobg, «e la prosperità degl'in- 
sensati li perderà», 1 LXX hanno però 
inteso il v. 32* în tutt'altra maniera: 
div бу yàp dBixouv vmmicus, qovev- 
Фђсоутол, «poiché hanno offeso gl'in- 
nocenti, saranno uccisi», e sono stati per- 
tanto costretti a interpretare il v. 32^ 
in modo analogo: xai éEeraspòg doe- 
Beis фут, «e il giudizio distruggerà gli 
empi». In altri passi Simmaco ha vi 
mos, mentre i LXX leggono #фршу. In 
Prov.9,4 (secondo il T.M.) la sapienza 
esorta gl'inesperti ad andare da lei per 
farsi ammaestrare; i LXX leggono qui 
рым, perché vijmes non implica di 


? Così K. SreuranaGet. in E. Kaurzscn; В. 
Gemser, Sprüche Salomos (1927) ad L., espun- 
gerchbe al massimo 22° per motivi metrici. 

27 In E2.45,20 (cod. A) il termine, che appa- 
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per sé alcuna deficienza intellettuale. 
La medesima cosa accade in Prov.9,16; 
in 14,19 i LXX leggono dixaxec, in se 
so deteriore; Simmaco ha invece v. 
uoc, mentre Aquila usa il termine e- 
‘rbuevos, rendendo qui, come altrove, 
con maggior precisione la radice pth, 
‘sedurre’ (LXX: drazàv, rhavāv). In 
Prov.21,11 рей indica colui che può es- 
sere istruito; i LXX hanno di nuovo 
dxaxos, Simmaco vijmoc. 

È nel salterio che i LXX hanno espres- 
so più chiaramente il loro particolare! 
concetto di vimos: уйтаос è il pio che 
sta sotto la protezione di Dio. È Dio 
che dona sapienza ai semplici ( 18,8), 
che li protegge e difende ( 114,6), 
che concede loro la luce della sua ri- 
velazione c li rende intelligenti ( 118; 
130). In questo modo il pensiero del 
testo originario è ripreso con ancora 
maggiore accentuazione; уйтаос è di- 
ventato uno dei termini dialettici con 
cui la rivelazione biblica indica, nella 
maniera che le è propria, l'uomo pio. 
La designazione sprezzante e riprove- 
vole dei pii quali vimo nel senso cor- 
rente viene qui ripresa e rivalutata: 
viimiog si affianca quindi ad dodevie, 
ттшўё, |uxpég, anche ad &mewpoe © 
алђсдс. Il parallelo più chiaro dell'u- 
so linguistico che abbiamo esposto è 
però dato dall'uso di > шорбу negli 
scritti paolini”. 


Nei LXX il termine vijmog ha, nel 
complesso, un doppio aspetto: richia- 
ma, in primo luogo, l’immagine del 
bambino debole, innocente, abbando- 


nato senza difesa ai mali del mondo; 
in secondo luogo, indica й pio, colui 
che, agli occhi del mondo, è semplice. 


re accanto ad dyvoGiv in riferimento a pec 
cati d'ignoranza, è molto difficilmente origina 
rio; il cod. В ha invece &répotpa che indica 
la porzione di sacrificio. 
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Entrambe le idee contenute nel voci 
bolo confluiscono nel concetto che que- 
sto termine serve ad esprimere nell'e- 
vangelo di Gesù. Nell'uso che ne fa 
Paolo sono invece evidentemente pre- 
senti, oltre a quelli biblici, anche altri 
influssi. 


C, уйти NET М.Т. 
1. Paolo e la Lettera agli Ebrei 


1l nostro termine non ? dunque a- 
doperato nel N.T. in modo uniforme 
e si deve distinguere tra l'uso linguisti- 
co propriamente teologico, preparato 
dall'A.T. — che troviamo nella tradizio- 
ne evangelica —, e quello più etico-pe- 
dagogico degli scritti paolini e della 
Lettera agli Ebrei. 

In particolare 
diverse maniere, il concetto al proprio 
modo di pensare. In primo luogo, vh- 
muog è per lui sempre legato all'imma- 
gine del bambino; ma questi non è per 
l'Apostolo un modello assoluto, bensì 
relativo; cfr. г Cor. 14,20%: è puerile 
che i Corinzi diano un'importanza esa- 


aolo ha adattato, in 


gerata a un dono dello Spirito, la glos- 
solalia, che ha un suo lato esterno spet- 
tacolare, ma un contenuto così poco si- 
gnificativo”. In questo caso non è ap- 


plicabile il detto «diventate come bam- 


8 Cir. Коттбло 

э Cfr. Н. Gromius, ad L: puerorum est se 
ostentare rebus inutilibus. 

® Cfr. STRACK-BILLERBECK 1 427; Ш 462 per 
esempi dell'uso spregiativo dell'immagine del 
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bi 


so nella predicazione cristiana anche a 


» (Mr. 18,3), citato senz'altro spes- 


Corinto; ma l'immagine è efficace e s 


n 


di 


ta quando si punta sull'ass 


D 


cattiveria e di malizia, caratteristica dei 
bambini. Il verbo vnmtdlew (un hapax 
legomenon biblico) ha dunque un signi- 
ficato essenzialmente negativo, come @- 
anos o ётешос. Il bambino non co- 
nosce ancora la malignità del mondo e 
la cattiveria degli uomini tra loro; non 
ha ancora quell'esperienza che rende sì 
scaltri, ma che tanto spesso è la rovi- 
na del carattere: per questa ragione 
può essere un esempio, un modello. 
Solitamente, però, il diventare bam- 
bini? non rappresenta per Paolo l'i- 
deale da propotre nella predicazione; 
in Eph. 4,135. vediamo piuttosto che 
cosa l'Apostolo pensi: la meta, delimi- 
tata e determinata «secondo la misura 
di maturità che Cristo dona», è il cri- 
stiano adulto. Come i participi attribu- 
tivi chiariscono, vinto corrisponde 
qui all'A.T., dove peti è il bimbo che 
può esser facilmente ingannato, men- 
tre vnmáčew тў xazi richiama gli 
‘ólălim w°jongim, i naia avanapen: 
та; altrove Paolo sembra usare vmo 
particolarmente nel senso di n°drîm, i 
fanciulli nell’età dell'istruzione. Soltan- 
to in Simmaco si riscontra quest'uso 


bambino presso i rabbini; la svalutazione del 
bambino non è però totale: cfr. R. MEYER, 
Hellenistisches in der rabbinischen Antbropo- 
logie=BWANT 1v 22 (тозу) 845 


m 


di vimtos, е, nituralmente, anche nel- 
la diatriba ellenistica, che pure si serve 


dell'immagine del bambino in senso es- 
senzialmente negativo”. Nel caso del- 
l'Apostolo, tuttavia, bisogna forse pen- 
sare meno ad analogie col mondo elle- 
nistico e più al concetto ambiguo del 
peli. veterotestamentario, 

Sia o non sia di Paolo la Lettera 
agli Efesini, nel pensiero dell'Aposto- 


lo esiste un'effettiva tensione tra il con- 
cetto etico di uno stadio puerile, che 
dev'essere superato, e quello teologico 
del rapporto filiale (bambino - padre), 
che viene proclamato come il massimo 
dono dello Spirito (Rom.8,14 ss.). Que- 
sta tensione appare chiaramente nella 


prima ai Corinzi, quando l'Apostolo si 
trova a battagliare coi concetti di > 
popia, 50уоцис, copia/yviac. 

In Eph.4,14 lo stadio di vijztog de- 
V'essere ancora superato; in. Gal.4,1.3, 
invece, lo è già del tutto: &ve басу vi 
mor, «quando eravamo fanciulli», leg- 
giamo infatti (Gal.4,3), cioè quando c- 
ravamo in una condizione di minorità e 
di dipendenza, simile a quella di un fi- 
glio a cui il padre assegna nel testamen- 
to un tutore che ne guidi l'educazione e 
ne amministri il patrimonio. Paolo sem- 
bra avere in mente questi tre momenti e 
li mette in rilievo coi termini principali 


зї Cfr. R. Renner, Lc. 

® Сї, i commentari, spec. Орке, ad L; inol- 
tre Mirrexs-WILCKEN и 304: PÓxy. nit 491, 
9. 

3% K, Ecer, Rechesgesch. 2. N.T. (1919) 355. 
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del si 


ixixponon, cixovépuon, ai quali va anco] 


discorso figurato: ripodeopia| 


ra aggiunto quello di талбаүшүо mend 
zionato poco prima (3,245.). I plurali 
non vogliono qui implicare una molte] 
plicità di educatori ed amministratori 
in occasioni particolari, bensì la varietà 


delle soluzioni possibili nei singoli ca- 
519. In questo passo vijruog® è termi- 
ne tecnico del diritto ereditario, senza 
che sia comunque possibile identificare 
un preciso ordinamento giuridico corri- 
spondente esattamente alla situazione 
legale prospettata da Paolo. 


In un papiro del 126 d.C. ab- 
biamo un esempio della rpodeojita тоб 
палрёс, il termine fissato dal padre al- 
la tutela. Non ha, del resto, alcuna im- 
portanza, per il caso in questione, sa- 
pere se si tratti o meno di una disposi- 
zione contenuta nelle ultime volontà. 
Finché un erede? (che è un concetto e- 
scatologico, indicante nel discorso figu- 
rato uno che si deve aspettare un'eredi- 
tà, non uno il cui padre è morto) non 
è maggiorenne, non si trova in una po- 
izione migliore di quella di uno schia- 
vo. Del problema del figlio minoren- 
ne di un uomo libero e dei suoi peda- 
goghi, in genere schiavi, si è già occu- 
pato Piatone (oltre al citatissimo pas- 
so di Lys.208c, cfr. leg.7,808 de)", La 
sorte dei piccoli dell’uomo è più dura 
di quella dei piccoli degli animali, poi- 
ché i pedagoghi li tengono in soggezio- 
ne. 


% Cfr. Mirrers-WILCKEeN, Le. 
5 + xìmpovájioc. 

* Per le attestazioni e la materia raccolte do- 
po WerrstEN v. i commentari. 
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In Gal. il tertium comparationis è 
dato dalla sottomissione determinata 
secondo la volontà paterna, dalla mi- 
norità. Come il padre terreno fissa il 
momento della maggiore età, così il Pa- 
dre celeste ci conferisce, mediante l'in- 
vio del Figlio, i pieni diritti filiali. Il 
pedagogo che ha guidato il výz è 
stato il véjioc, inteso precisamente nel 
senso degli «elementi del mondo» (то 
ione che va 


уна той хӧороу), cspres 
interpretata astrologicamente, ma che 
praticamente e concretamente indica o- 
gni. specie di ‘regole’, cioè la distinzio- 
ne dei giorni fatta dalla superstizione 
astrologica, l'ascesi e le usanze apotro- 
paiche: tutte cose che, in concomitan- 
za con la santificazione del sabato, era- 
no penetrate nel giudaismo ellenistico, 
sempre più o meno sincretistico, е nel- 
la sua sfera d'influenza. 


La similitudine di Cor.13,11 con- 
trappone bambino e adulto: Paolo ri- 
prende qui uno dei luoghi preferiti del- 
la retorica ellenistica”, attestato già, 
per es., in Euripide (fr. боб). Quello 
che si vuol dire con questa immagine 
appare con grande chiarezza in Seno- 
fonte (Cyrop.8,7,6). Ogni età ha catat- 
teristiche e valori propri e particolari, 
di cui bisogna tener conto; il fine del- 
lo sviluppo umano è il z£Xetoc. буйр, 
I' «uomo completo». Ma in 1 Cor.13 a- 


3 Е. LismansA. FRIEDRICHSEN, г. Kor. 13 
eine christlich-stoische Diatribe: "ТЪ5АКт (1922) 
8oss.; cfr. anche J. Wrrss, ad l. 
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dulto e bambino sono opposti che si e- 
scludono a vicenda. La similitudine, che 
Paolo veramente accenna soltanto, de- 
ve voler dire all'incirca: come l'adulto 
si spoglia della natura puerile, così il 
cristiano, giunta la perfezione (таз 
Dn «b Dev), lascia la gnosi, che 
ora, mentre è vijmiog, gli sembra es- 
senziale. 


Persino Origene? riconosce questa 
radicale svalutazione della gnosi: vüv 
утта huiv dor) YvOcus, ènei xol 
dueg vini topev. Bray tolvuv тё- 
Mero түєубреда, tosueda & iv cò 
neovar хобу, mávva. «à. vamubin 
бторріфореу, «ora la nostra gnosi ё 
infantile, dato che, anche noi siamo 
bambini. Quando, poi, diverremo adul- 
ti, e lo saremo nel tempo a venire, get- 
teremo via tutto ciò che è infantile». 
Paolo stesso si pone qui tra i viet, 
come fa altre volte parlando di sé, per 
es., quando in 1 Соғ.4,95. include an- 
che se stesso tra i pwpoi, gli dodeveic, 
gli &cwnot. Comunque vijmuoe viene ge- 
neralmente usato da Paolo in senso e- 
tico-pedagogico e non ha il tono dia- 
lettico di quei termini. 


Se si potesse accettare la lezione è- 
yevhðnuev vimo £v nét uiv, asia- 
mo stati come fanciulli in mezzo a voi», 
in 1 Tbess.2,7 avremmo che l'Apostolo 
si definisce түл in senso piano, non 
dialettico; pure, nonostante la buona 
attestazione, dev'esser preferita la le- 
zione fimo”. Fin dai tempi di Orige- 
ne ci si è sforzati di motivare e spie- 


3 Cramer, Cat., ad L; n. 44. 
* Cfr. soprattutto E. v. Donscnittz, adl. 
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gare col contenuto il wir di que 
sto passo”, 

Comprendiamo l’uso vario che Pao- 
lo fa di vimiog, sia come immagine sia 
in senso proprio, quando teniamo pre- 
sente, appunto, la maniera varia e per- 
sino contrastante in cui il termine vie- 
ne impiegato nella grecità sia biblica 
che ellenistica. Ad ogni modo, in pri- 
mo piano risaltano l'aspetto etico del- 
l'immagine e l'impronta pedagogica. 
Paolo non è, però, soltanto un vijztoc, 
ma anche un £i8ágxa).oc varitoy, tito- 
lo d'onore, questo, che i Giudei 
rogavano a torto (Rom.2,20). Non c'è 
bisogno di citare la famosa frase degli 
oracoli sibillini (3,195), scritti di evi- 
dente colorito giudaico, per riconosce- 
re la giustezza con cui Paolo descrive 
il comportamento giudaico contempo- 
raneo, quando caratterizza il giudeo co- 
me палботоүёс бфрёушу, Bübácxa- 
Nos уптішу, о, figuratamente, come 
«guida di ciechi» (sinyds tuplav). 
Con tali espressioni sono avanzate del- 
le vere, irrinunciabili esigenze derivanti, 
in ultima analisi, direttamente dalla ri- 
velazione; contro il pericolo che esse 
costituiscono per l'uomo peccatore, il 
cristianesimo è sì premunito, in linea 


ar 


di principio, con М2.23,8, ma non può 
quasi sostituirle con altra forma che 
non sia l’attività educativa dell'uomo. 


Neanche Paolo può farlo, ed egli è pur 


# All'inizio del secolo anche WOoHLENBERG, 
Th., ad l; cfr. anche 2 Tin:2,24 ed i commen- 
tari ad L. 
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sempre un &&áexaoc уптішу e come 
tale si dichiara quando, a sua volta, 
chiama i Corinzi vitor (т Cor.3,1) cui 
egli ha dato da bere latte — parola que- 
sta che, nel linguaggio figurato della 
sta a indicare i gradi iniziali 
Certamente Paolo! 


diatriba 
dell'insegnamento. 
ha, in primo luogo, motivato teologica- 
mente la sua disapprovazione dei litigi 
sorti in Corinto; egli presenta la рш 
pia Bee) come Bóvaque rispetto ad o- 
gni copia umana, ma conosce anche u- 
na deo copia ёу «oig tehelo, una 
sapienza di Dio di cui si parla tra i cri- 
stiani maturi (cfr, rCor.2,65.), e si е. 
sprime iv Bidaxtoig Abyoe aveva 
тос, «con parole insegnate dallo Spiri- 
to» (1 Cor.2,15). Egli ha dovuto e de- 
ve considerare i Corinzi non come mvev- 
патио ma соте тёрхууз о, metten- 
do da parte il netto contrasto spirito. 
carne e parlando in termini pedagogici, 
come vijmor, bambini non ancora ab- 


bastanza maturi per una conoscenza fi- 
nale e più profonda. L'immagine che 
l'Apostolo usa in questo contesto ricor- 
те molto spesso in Epitteto e Filone®; 
anche nelle religioni misteriche bere il 
latte ha un valore simbolico per i neo- 
fiti. Qui bisogna però precisare bene le 
cose: nei misteri il neofita che beve il 
latte rinasce; il latte fa parte dunque 
di un sacramento della nuova nascita 
e, probabilmente, in т Petr. 2,2 l'imma- 


31 Cfr. la variante Фе viytouc iv Xpot@ yá- 
ha päe ётёт. 
Sarda 
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gine del latte va intesa in questo senso. 
In Paolo е in Hebr.5,125., invece, si 
parla del contrasto tra il nutrimento 
dei piccoli e degli adulti; in rCor.3 si 
tratta della comunicazione pedagogica, 
graduale, del mistero di Dio alle giova- 
ni comunità: tenendo conto della im- 
maturità dei Corinzi, Paolo non aveva 
potuto offrir loro altro che quello che 
ha offerto. Apollo è certamente andato 


oltre nella comunicazione della ‘gnosi’ 
ed ha così trovato ascoltatori entusia- 
sti, ma di conseguenza si sono avuti 
contrasti nei quali i Corinzi hanno mo- 
strato di essere ancora уйти. 

Non diverso è lo stato della comu- 
nità riflesso in Hebr.5 e 6: non c'è pro- 
gresso nell'ammacstramento. Qui, anzi, 
ci si aspettava evidentemente che gli 
apostrofati, nella loro totalità, fossero 
essi stessi divenuti S184oxador элүлфшу, 
mentre erano rimasti vírou, erano cioè 
rimasti fermi alle cose elementari e do- 
vevano venire ammoniti a procedere 
ini civ redenta, averso la perfe- 
zione» (Hebr.6,1). È difficile dire quali 
siano i rudimenti dell'insegnamento cri- 
stiano per gli immaturi; quanto vie- 
ne elencato in Hebr.6,1 s. è certamente 
dottrina cristiana elementare, ma è dub- 
bio che lo sia in senso pedagogico. Ciò 
che manca ai destinatari della lettera 
non & certamente una gnosi, ma piut- 
tosto l'alacrità (отоу ђ, 6,11), la fran- 
chezza (парртоќа, 10,35), la pazienza 
attiva (фтордуй, 10,36): in poche pa- 
role, la forza per tradurre il cristiane- 
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simo in azione concreta. In Paolo ri- 
scontriamo che la difficoltà di distin- 
guere tra particolari rudimenti e un in- 
segnamento cristiano per ‘progrediti’ è 
dovuta, in primo luogo, proprio a ra 
gioni di contenuto: il messaggio della 
croce è principio e fine della dottrina 
cristiana, come afferma proprio lo stes- 
so Paolo (1Cor.1,18; 2,2), e qualsiasi 
gnosi, qualsiasi tentativo di penetrare 
a forza nel mistero di Dio, comporta il 
pericolo di ogni speculazione teologica, 
quello di dissolvere la realtà storica del- 
la rivelazione in un'immagine docetica 
di Cristo. Tale pericolo è superato in 
Paolo perché per lui il momento deci- 
sivo non è la gnosi umana, bensì la po- 
tenza divina, quella potenza che è paz 
zia agli occhi dell'uomo e si rivolge agli 
‘stolti’ (puapol.— vígmiot). 


2.1 'piccoli' nel messaggio di Gesù 

In questo senso Paolo è 
te ancorato al terreno della rivelazione 
di Gesù, che è proprio destinata ai vit 
mot е rende questi portatori del van- 
gelo. La tradizione evangelica ripete 
il 
vangelo è diretto ai poveri e ai miti 
(xcxtoyol, тракт), è destinato ai deboli 
(@сдеуєїе, puxpoi); eleva a modello i 
fanciullini e i servi (rabia, Godot), 
trasforma gli ambiziosi in üukxovot e 


solidamen= 


questa realtà con varie espressioni 


sameroi (ministri e gente da poco). 
Nei vangeli vijmeg si riscontra solo 

due volte, e al plurale: in M/.11,25= 

Lc. 10,21 nella preghiera di ringrazia- 
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mento? e in M/.21,16 nel racconto del- 


l'ingresso in Gerusalemme, quando Ge- 
sù cita il Ps.8,3 per spicgare c giustifi- 
care la gioia dei fanciulli alla sua en- 
trata *. 


In quest'ultimo passo si tratta di fan- 
ciulli in senso proprio (cfr. v. 15: mai- 
бес̧) se non, sulla scia del par. Lc. 19, 
39 5, dei discepoli di Gesù in generale 
(cfr. Io.12,12.17). Dalla storia di Gesù 
dodicenne ‘al tempio si deve dedurre 
che i genitori erano soliti portarsi die- 
tro i bambini già prima che fossero ob- 
bligati, a tredici anni, a partecipare ai 
viaggi per le grandi festività. L'idea 
del minorenne ancora libero dall’ ob. 
bligo di partecipare alle feste religiose 
non è, comunque, definita univocamen- 
te neanche qui. La scuola di Shammai 
considerava minori (4/2) i bambini che 
non potevano salire sul monte del tem- 
pio sulle spalle del padre; i seguaci di 
Hillel, invece, quelli che non potevano 
ascendere tenendo la mano del genito- 
re“, In vista di ciò, si tratterebbe di 
un'età ancora più giovane, considerato 
anche l'uso orientale di allattare ancora 
i piccoli che sanno già camminare; ab- 
biamo forse veramente l'età dei virot 
е dnAatovies. Per Matteo, come ha 
già constatato l'esegesi della Chiesa an- 
tica, la realtà è convalidata ed interpre- 
tata miracolosamente dalla parola del 
salmo: où үйр tig dtavoiac алутбуу ñv 
Tò Aeyóuevoy &AÀ& тїс оўтой uvá- 
®© T. Акукрѕом, Das Mysterium Christi, Eine 
Studie zu Mt.x1,25-30  AMUpps уп (1937) 10 
ss. 15555; W, Grunbwani, Jesus der Gali- 
läer und das Judentum (1939) 209 хэ. 


4 Che si tratti di un luogo comune (condizio. 
nato da Ps.8.3), è chiaramente indicato dalla 
parallela tradizione rabbinica dci bambini che 
riconoscono, al passaggio del Mar Rosso, la 
sbekinà: il fatto viene motivato con Pr&. 
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цешс Tpavoiene тћу ү\бттау айтбу, 
infatti ciò che dicevano non era do 
vuto alla loro intelligenza, ma alla sua 
otenza che schiariva la loro lingua». 
sono stati anche tentativi d'interpre- 
tare metaforicamente le parole del sal. 
mo: l'antica esegesi giudaica vede nel 
proverbiale ‘olim w'jóngim un riferi- 
mento a Israele debole c misero; Rashi 
ha persino applicato la frase ai sacer- 
doti e ai leviti*. Non abbiamo, però, 
un’ interpretazione esatta neanche nel 
commento di Ugo Grozio al nostro pas- 
so: David тєрї уптіоу xoi imhattv 
тоу dixerat figurate, innocentes et sim- 
plices intelligens, anche se subito dopo 
l'umanista olandese aggiunge un richia 
mo alla situazione storica: e pueros 
fuisse in clamantium turba. 


L'adempimento di questa parola del 
salmista non è però legato affatto, nel 
N.T., a quest'unica scena; in essa è par- 
ticolarmente esplicito un motivo costan- 
te del vangelo: coloro che il mondo di- 
sprezza, i bambini e gli umili, i disce- 
poli e la plebe, testimoniano a favore 
di Gesù, lo riconoscono e lodano, a glo- 
ria di Dio (Pbil.2,11). Come a Pietro, 


non è stato rive- 


così anche a loro ci 
lato da carne e sangue (Mr.16,17), ma 
da Dio stesso: loro è dato conoscere i 
puotiipia (Mt. 13,11; [var: poni 


Cir. R. Meven, opcit 845; STRACK-BILLER- 
BECK 1854. — cÉxvo». 

* Il grido delle pietre non è forse di lode, 
ma d'accusa — Ados. 

Ж STRACK-BILLERRECK п 141 s 

9 Cat., ed. CRAMER, ad 1. 

55 Cfr, Влктнсен (1904) a Ps.8,3. 
® Cir. O. Micuet, «Diese Kleinen» — cine 
Tüngerbezeichnung Jesu: ThStKr (1937/38). 
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prov] tis Васићіос тбу odpavivy, «i 
misteri del regno dei cieli». 


Continua così nel N.T. la rivelazio- 
ne dell'Antico che, ugualmente, non si 
rivolge ai sapienti di questo mondo, ai 
ricchi e ai potenti, bensì agli eletti, 
a quelli che lA. T. chiama i pii. In 
armonia con questa posizione leggi 
mo nel Ps.24 (25), 14: sód jbwb lirē'- 
аш üb'ritó lbódi'am, reso cosi da Teo- 
dozione: рустйрьоу xupiou той фофоу- 
uévors афтёу xal vij» сууй хт aù- 
тоў бшсе. @ўтоїс, «farà conoscere 
il mistero di Jahvé e il suo patto a co- 
loro che lo temono». La cosa è ancor 
più chiara in Ѕар.гоз2т, dove la Sa- 
pienza si rivolge ai xupot e ai vijmot: 
Bri di copia TivoiEev стёроа хохрбу xat 
Yibooag уттіоу Éhyxev tpavág, «per- 
ché la Sapienza aprì Ja bocca dei muti 
e rese eloquenti le lingue dei fanciulli». 
Possiamo ben dire che Mz.11,25 è pre- 
parato da Ecclus 3,19, un versetto che 
può esser considerato parte originale 
della traduzione” anche se compare sol. 
tanto in un'aggiunta al testo greco nel 
codice S. L'ebraico dice: ufla'dmawin: 
j'galleh sódó; gálà sód, ‘rivelare un se- 
greto’, si trova anche in Am.3,7 (che i 
LXX traducono: ёйу ић ётохоћофт 
nadelay атоо mods тойс Soúhoug aÙ- 
Toi тойс трофїүт®с, «senza che riveli 
la sua istruzione ai profeti, suoi servi») 
e anche in Prov.20,19 (il pettegolo rive- 
la i segreti; manca nei LXX). In una 
variante dei LXX, Ecclus 3,19 legge: 
жооб etoi фуу), хой eribotor, dh- 
dà mpatev @тохоадлтта. тй put 
pia ото, «molti sono gli uomini no- 
bili e famosi, ma egli rivela i suoi mi- 
steri agli umili». Già nell'A.T., quin- 
di, la rivelazione di Dio non è legata 


9 Cfr. Rysset in Kaurzscu, adl. 


51 Cfr. il materiale raccolto da E. Nornen, A- 
gnostos Theos (1913) 277 55. 
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al valore e alle capacità dell'uomo. È 
interessante notare che i paralleli sto- 
rico-religiosi possono servire qui soltan 
i0 a mettere in evidenza, antitetica- 
mente, l'unicità della rivelazione bibli- 
ca, È tipico il racconto che troviamo 
in Platone: la segreta sapienza divina 
rivelata a Museo e al figlio suo viene 
tramandata soltanto «oie Suxatore. Tro- 
viamo la medesima concezione nelle re- 
ligioni misteriche, e anche il giudaismo 
non ha potuto accogliere c accettare 
un'affermazione come quella di Ecclus 
3,19. Certamente neanche i rabbini ne- 
gano la realtà di una tale rivelazione; 
non la considerano però un segno del- 
la salvezza, ma del giudizio. Leggiamo 
così in B.B. 12b: R. Johanan (279) ha 
detto: «Dal giorno in cui fu distrutto 
il tempio, la profezia venne tolta ai 
profeti e data ai folli e ai bambini» ®. 


La parola di Gesù va quindi intesa 
sullo sfondo di tutta la rivelazione del- 
l'Antico e del N.T.; non è invece pos 


sibile stabilire con precisione il conte- 
sto particolare in cui fu pronunciata. 
Non si può neanche dire se Matteo ab- 
bia voluto intenzionalmente contrappor- 
re l'espressione di gioia e di salvezza ai 
rimproveri precedenti (M/.11,20-24); è 
certo, però, che Gesù non ha voluto 
superare, con tali parole di esultanza, 
la delusione per lo scacco e il rifiuto 
subìto ad opera delle persone influen- 
ti. Luca riporta il derto in occasione 
del ritorno dei settanta discepoli; ma 
pensare che questi avessero riferito 


52 $тклск-ВилЕввЕСК 1 607, con esempi an- 
che di profezia di bambini. Per il tipo carisma- 
tico del “folle santo' cfr. E.Benz, Heilige Narr- 
beit: Kyrios 3 (1938) тз. 
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di essere stati accolti dalla gente sem- 
plice ed umile (р'0# ш), e non, inve- 
ce, dai rabbini, dai sacerdoti e dai 
‚ significherebbe mettere in pri- 


poli 
mo piano l'intento storicizzante®. No, 
la parola di Gesù non è dovuta ad 
esperienze sue o dei discepoli: quan- 
to vi è affermato sulla natura del 
vangelo è fondamentale per la predica- 
zione e per il comportamento del Si- 
gnore, Perché Dio ha voluto così, per- 
ché ciò corrisponde alla natura della sua 
rivelazione, Gesù non si è circondato 
di potenza, ricchezza e sapienza, ma si 
è piuttosto fatto umile, povero e debo- 
le e si è recato da coloro ch'erano essi 
stessi vmov. Tutta la grandezza della 
grazia di Dio diviene manifesta in que- 
sto suo volgersi a fanciulli ed umili, a 
poveri e peccatori“. La parola rivolta 
ai vinto non corrisponde, dunque, sol. 
tanto alla natura del vangelo, ma svela 
anche quella di Gesù stesso: essendo 
mite ed umile (прайс e cametvéc, v. 
29), egli invita a sé i уйти. Il pro- 
nome тобта, che non ha un riferimen- 
10 preciso nel testo, indica il contenuto 
del vangelo, si riferisce dunque al rico- 
noscimento di Gesù, proprio come nel 
caso in cui i эйтїдь riprendono le pa- 
role del salmista (Mf.21,16) o Pietro 
riceve la rivelazione (МЕ т6,17). Il тиб- 
та va interpretato cristologicamente: 


® G. E. Pautus (> n. 17) п 755; simile è 
il parere anche di J. Weiss-Bousser, ad. 
S A, бенілттен, adl. 
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per ricevere la rivelazione bisogna aver 
prima riconosciuto che Gesù ne è il 
portatore; essa si è compiuta presso i 
vijmuet, a loro è stata concessa la co- 
noscenza del Signore. 

Non è stato facile per la Chiesa cri- 
stiana mantenete saldamente, nel corso 
della storia, questo presupposto fonda- 
mentale del messaggio evangelico. Più 
volte, e persino già negli scritti di Pao- 
lo, preoccupazioni pedagogiche minac- 
ciano di sopprimere il carattere radica- 
le dell’esclamazione di esultanza di Ge- 
sù; fin dall'inizio tradizione e com- 
mento banno cercato d'indebolirla e di 
modificarne il significato preciso. Così 
Marcione ha cercato di attenuare al- 
meno il contrasto tra l'atto di nascon- 
dere (&rtxpubic) ai cogot e auvetol е 
quello di rivelare (тожли) ai vh- 
quot, leggendo: ciyaputò (то) xoi 
 оро\оуобпол, ж0ри той oùpavoð, brr 
decia. Ñv эфуттё тофой xal туустойс, 
drexdivbas vnniow, «ti rendo grazie 
e lode, o Signore del cielo, poiché hai 
rivelato ai semplici quelle cose che era- 
no nascoste ai sapienti ed agli intelli- 
genti». Nel detto di Gesù però, non si 
sottolinea soltanto la rivelazione ai vh- 
тмн, ma anche l'oscuro in cui son te- 
nuti i segoi, coloro che si considerano 
sapienti. Questo fatto non era certo 
sconosciuto a Paolo quando, forse in 


55 J, WELLHAUSEN, ad L. 
5 A. v. Harnack, Marcion (1921) 187*; Ip., 
Sprüche und Reden jesu (1907) 20655. 
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consapevole reminiscenza della parola 
di Gesù, scrisse: то Thv copiav 
iv оорбу xai Thy тууетуу ту avv- 
єтфу ёдетйсы ... ойк ёүуш è хӧлрос 
xv деду. ... є0бёхтүкз 5 dels ..., adi- 
struggerò la sapienza dei sapienti e an- 


nienterò l'intelligenza degli intelligen- 
ti... il mondo non ha conosciuto Di 


a Dio piacque...» (1 Cor.1,195s.)". 


Le svariate tradizioni apocrife, con- 
tenute non solo nei cosiddetti vangeli 
dell'infanzia ma anche negli atti apo- 
stolici, che presentano il salvatore co- 
me un fanciullo *, testimoniano che ta- 
le immagine ha avuto un posto note- 
vole nella lotta sostenuta dalla Chiesa 
per restare fedele al messaggio per i 
semplici. Forse è all'opera qui, in mar- 
gine al N.T., un modello particolare di 
rivelazione, quella data mediante un 
bambino; questo tipo non è sconosciu- 
to all'ambiente in cui si formò il М.Т. 
se solo si pensa ad Arpocrate bambi- 
no” o al fanciullo divino della quarta 
ccloga virgiliana. Sappiamo anche che 
sono sorte leggende sull'infanzia di va- 
ti personaggi biblici: basta pensare а 
Mosè o a Gesù dodicenne. Siamo forse 
in presenza del medesimo motivo là 


5i Ibidem эло. 

зз Vedi i testi — v, coll. oss. 

® T, Arvenson (> n. 41) 48: har-pe-chro! 
significa Horus, il fanciullo. 

6 To. 84. 

51 Orig, Cels.1,16; 5,16; cr. sull'argomento 
A. MiuraStanoe, Celsus und Origenes (1926) 
ES 

® Cfr. la designazione, liturgicamente signifi 
di уйласа usata per i battezzati in Clem. 
Al, paed. 1,6234: Уйтм ёра eixbrws ol 
тайбас той 00 9 xv piv таћиёу @тобё- 
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dove colui che parla o insegna, per es. 
Elihu in Iob 32,47 9, è descritto come 
giovane e modesto. Persino tali idee a- 
pocrife possono, senza dubbio, signifi- 
care un desiderio di controbilanciare u- 
na concezione intellettualistica del cri- 
stianesimo e una conseguente ‘monda- 
nizzazione’ del vangelo, risucchiato in 
speculazioni teologiche c filosofiche; ma 
anche là dove il cristianesimo è diven- 
tato una sapienza, per es. con Clemente 
ed Origene, la rivelazione ai semplici 
non è mai stata, in linea di principio, 
abbandonata. Origene polemizza con 
Celso, che trova indegno e ridicolo che 
i cristiani si chiamino vimo. È vero 
che in questo cristianesimo di tenden- 
za e struttura così filosofica, gli stolti 
(juopot)® indicano sempre i semplici 
‘credenti’; ma, nonostante tutto, rima- 
ne fermo che l'evangelo appartiene ai 
vým, e anche un Clemente Alessan- 
drino deve testimoniarlo*: lo stesso 
Gesù è è vlàc «oU deoŬ, b vinus тоб 
тарьс, «il figlio di Dio, il piccolo del 
Padre»?. Egli rivela la nostra condi- 
zione filiale, c mediante lui noi cristiani 
siamo vijmior, nonostante tutte le dif- 
ferenze c gradazioni che i sapienti di 
questo mondo e proprio i teologi, a par- 
tire dal periodo degli Alessandrini, cer- 
cano continuamente di tracciare. 


G. BERTRAM 


uevor divipurov жай fie xaxiaç txSvodpe- 
vor cv yeriiva, Encvbucánevo, BÈ «lv dp- 
Papziaw хой Xpiorod, (va. хаус! yevbievor, 
Xe Фүшс, буаүєуупрёутес ёшіаутоу que 
Уй шу aiv удрытоу xal уйт (oe Apt 
ос той фей xexadaputvov nopvelac xal 
xevnpiae. Il DéLerr, Ichthys 1 (1928) 183 
ss, che dita questo passo, vorrebbe analoga 
mente intendere i] vijmvc delle iscri; 

bali cristiane come un riferimento alla gioven- 
tù senza peccato. 


** Clem. AL, paed.1,24,4. 
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1. Significato del termine 


Il termine primario vijenic, derivan- 
te dall'indo-europeo né-édtis!, indica, 
in generale, colui che non ba mangiato, 
che è digiuno; Hom., Il.19,206 s.: dvi» 


тоци плош ашу ulaç "Ayauiv vit 


AT. и (1911) 4255. exc; Bousser.Gressm. 
179 5; SCHLATTER, Theol. d. Judt. 1205; А. 
Nevwnern, Das Verhältnis der jüdischen Fa- 
sten zu denen der alten Heiden (Dissert, Bern, 
1910); І. AmmanaMs, Studies in Pharisaeism 
and the Gospels 1 (1917) 121 s; Ѕтклск Ви 
LERBECK 1v 77 ss. (exc. ‘vom altjüdischen 
sten), tr 2415; I. Etmootw, Der jüdische 
Gottesdienst? (1924) 126 ss. ecc.; MOORE п 55 
ss. 25755; Ј.А.Момтоомеву, Ascetic Strains 
in Early Judaism: JBL 51 (1932) 183 s; Jüd. 
Lex. її (1928) 5915.; EJ VI 940 ss. 
Perae si 
I commentari ad 1; Н. STIATHMANN, art. “ 
skesc: mm. In Urchristentum', in RGG? 1575 
" рон, art, ‘Fasting’, DOG 1579; 
D. Mackenzre, art. ‘Abstinence’, DAC 1 6 ss; 
Suic., Thes. 400 si. A. LiNstmMaYR, Enfuik- 
klung der kirchlichen Fastendisziplin bis zum 
Konzil vom Nicaa (1877); F. KATTENBUSCH, 
Lehrbuch der vergleichenden Konfessionskun- 
de 1(1892) 47555. H. ACHELIS, art, "Fasten 
im der Kirche, RE' v 770 ss; In., Das Chri- 
мешит in den ersten 3 Jabrbunderten (1912), 
indice s.v. "Fasten", ‘Fastenverbote’, "Fasttage'; 
O. ZÖCKLER (> per 2) 115158, ecc 
Dosscnürz, Die urchristlichem Gemeinden 
(тооз), indice sv. ‘Fasten’, ‘Fasttage’; C. 
Ѕонмшот, Gespräche mit seinen Jüngern nach 
der Auferstehung = TU 43 (1919), indice s.v. 
rt. "Jeünes', in Diction- 
naire d'Archéologie Chrétienne vit 2 (1927) 
248ss; K. Hort, Gesammelte Aufsätze zur 
Kirchengeschiehte 1 (1928), indice s.v. ‘Fa 
it’; J. SvENNUNG, Statio = ‘Fa- 
sten’. ZNW 32 (1933) 294 ss; IL J. EBELING, 
Die Fastenjrage (Mk.2,18-22): ThStKt МР. 3 
(1937/38) 387 ss. 
1 Cir. E. Risca, Wortbildung der bomerischen 
Sprache (1937) зэ: A. DeBRUNNER, Gr. Wort- 
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omas doqrlivous, «vorrei spingere i fi- 
gli degli Achei a combattere, anche se 
digiuni ed affamati»; Onosand., de im- 
peratoris officio 1,12: ph òxveito xoi 
ёриттотоцїсда: omuaivew, ui) pá- 
owo viewty ётїйёутєє ci тошо. 
Aly &váyxny той итал, («il gene- 
rale) non tardi a dare il segnale del ran- 
cio, affinché i nemici non attacchino per 
primi obbligando alla battaglia soldati 
digiuni»; Dan.6,19, LXX (Teodoz.: &- 
Secnvog): Мс.8,3 раг. Con particolare 
riferimento all’astensione volontaria dal 
cibo per motivi religiosi, views è il 
termine tecnico per indicare colui che 
osserva il digiuno; troviamo tale acce- 
zione già nell'inno a Demetra, Orph.Fr. 
47 (p. 118,8s., ed. Kern): илүт Пор 
utv p&y[e], ci эйттщ old' (Uxonet- 
voi) | Ertà тє уйотіу ñ pedhuépav 
луу | ёттїнөр plv viot Env. 
Similmente употейо significa in ge- 
nere essere digiuno, essere senza nutri- 
mento (Aristot., probl.12,7 + qui sot- 
to); Aristot., part.an.14, p. 675b, 36 
фу toig pelos. xal vnotevsaciv, di 
N'oùx ёбтбохётум, «(ё visibile solo) nei 
grossi animali e quando sono digiuni, 
non quando hanno mangiato»?, Il ver- 
bo è però usato principalmente per il 
digiuno religioso e rituale: Aristoph., 
av.1519: Ógmepel Өєтџофоріос VN- 
orevojiev, «proprio come digiuniamo 
durante le Tesmofotie»; Aristoph., 
Thesm.983 5: maictyuv, © "vuvaixec, 
olá тєр удшос этүгтеўореу Sè пбутыс, 
«suvvia, o donne, diamoci ai giochi co- 
me è costume; in ogni caso siamo a di- 
giuno»; Plutarco (quaest. conv. 1,9,1 
[11 626 s. ]) riporta una sentenza di Cri- 
sippo: употедтоутас брүётероу ёсу 


bildungslebre (тоту) $$ 56 s. [DEBRUNNER] е, 
inoltre, anche Suida (ш 463,205s., ed. ADLER): 
Мӯстіс à 0170. пирй xb vngctgntudw 
іреу xai тё tbe, è tevepnévos тоз беу, 
% лар «b упстылүииёу xai тё ойто; v 
anche Егут.М. e Etym Gud., s.v. Per la des 
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di прорауёутас, «quelli che hanno di. 
giunato mangiano più svogliatamente di 
quelli che banno mangiato»; Iud. 20, 
26; 1 Пар.то,12; Zach.7,5, ecc.; Philo, 
spec. leg. 2,197; Flav. los., ant. 20,89: 
èni iv ixerelav #ётрётєто той фЕо0, 
ханаё те bibag аўтду xal ттоё@ viv 
хера у xatawyúvas perà vuvaaós 
xai, тёхуюу ёуйотеуғу @уаха у xiv 
деу, «(Izate) si mise a supplicare Dio 
prostrato a terra e, sparso il capo di ce- 
nere, digiunò insieme con la moglie e i 
figli, invocando Dio»; Mf.4,2; 6,1658; 
Mc.2,18 ss. par; Lc.18,12; Act.13,25. 
Anche il sostantivo moteia può in 
dicare în generale il non aver mangiato, 
ere senza cibo, il dover patire la fa- 

; p. €s., Aristot, probl.12,7 (p. 908b, 
тт.): тё ттёрета. unbiv tnõoxótuv, 
Фа этүтсотйутшу 80, piov (8 
хађліхал moteiag bew), «la bocca di 
quelli che non hanno mangiato, ma di- 
giunato, ha un odore più forte (che è 
detto di stomaco vuoto)»; Hippocr., a- 
phor.2[16] (23709, ed. C. G. Kühn): 
тёроутєс єўфорітата утттЕйүу pépov- 
a, «i vecchi sopportano il digiuno con 
estrema facilità»; 2 Cor.6,5; 11,27 (nel 
l'elenco delle sofferenze dell'Apostolo 
wmrzeiat indica «insieme Mybs, fame, 
e Bloc, sete»?; cfr. 1Cor.4,11; Phil. 
4,12). Nella gran parte dei casi indica 
però particolarmente il digiuno reli- 
gioso; cr, per es, Hdt.4,186: vm- 
areias айт xol бртйс ётьте}ёоус\, 
«osservano in onore suo (di Iside) di- 
giuni e feste»; Plut, Is. е2 Os.26 (11 
361a) > coll. 970 s; 2 Bag. 12,16; ф 
68,11; Ioel 1,14 ecc; Philo, migr- 
Abr. 98 (> col. 982) e passim; Flav. 
Ios., ant.11,134: утте ауто, nap- 


vazione del verbo vnotesw da viiomc, v. E. 
FeaenkeL, Gr. Denominativa (1906) 184.265. 


2 A. Faimuiciises, Zum Sril des paul. Perista- 
senkatalogs: SymbOsl 7 (1928) 27; cfr. Win- 
тсн, 2 Kor. a 6,5 € 11,27. 
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divekev, ёлшс rye тошүоутаь тф 
de isse loro (ai reduci 
dalla prigionia) dei digiuni, perché fa- 
cessero voti a Dio»; Lc.2,37; Act.14,23. 
Tj №стеіа è il nome del giorno del di- 
giuno; p. ез. nel culto ateniese indica 
un giorno delle Tesmoforie (Alciphr.2, 
37,2; Athen.7,80a)* e nella religione 
giudaica designa il gran giorno del per- 
dono del то di Titri*: v., p. es., Philo, 
decal.159: vnozeiay, iv Ñ сутйәу xai 
movüv &moyi Öwipntar, «il (giorno 
del) digiuno, nel quale è prescritta Га- 
stinenza dal mangiare e dal bere»; spec. 
leg.1,186.168; 2,41.197.1935. (vaoxeia 
topa). 200 (h huipa тї, motelac); 
vit, Mos.2,23: тӯу \erouévnv otel. 
av, «il cosiddetto 'digiuno'», cfr. leg. 
Gai. зоб; Flav. Ios., ant.18,94: xatà 
"lv употеіау, cfr. 17,165 5.; 14,487: 
fi topti 716 утттш, «alla festa del 
digiuno»; 14,66: fi tis metelac h- 
їёр@, «nel giorno del digiuno», cfr. Dar. 
6,19: jóm batta'ànit; Act.27,9; Plut., 
quaest. conv. 4,6,2 (її бут)"; Tust, 
dial.40,4 5. ecc. 

Nei LXX уйотис è usato soltanto in 
Dan.6,19 (— col. 967), ove rende l'ara- 
maico /"wát; vnotela corrisponde rego- 
larmente a фт, употай a sám; sol- 
tanto in т Reg.21,9 (= 3 Bac. 20,9) si 
traduce g4rd' sóm, «indire un digiuno», 
con vnotevery vyozeiav. Nei LXX e ne- 
gli scritti greco-giudaici où yedouar e si- 
mili sono sinonimi di vneresw (-эп, 
col. 424; ш, coll. 977 s.). 


? La vngttía тї Айилутрос̧ del P. Zenon 
69350,5 (nt 78, cd. СС. Encar} è probabil- 
mente un'imitazione del giorno di digiuno ate- 
niese, 

4 1 LXX non indicano ancora con эттей la 
їїшра тоб Олсрой о 25.4710 (jóm bak- 
kippurim); in Јота ў. 844d, 42 ccc. il giorno 
del perdono è chiamato зотй rabbi. 

* Qui si confonde però tra festa del Perdono 
e dei Tabernacoli; cfr. ZAHN, Ag. 11 823 n.64. 


5 Vedi | 


Westermarck, The Principles of 
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2. Il digiuno nell'antichità classica 

Diffusa in tutte le religioni della ter. 
ra, l'usanza del digiuno“ (in senso stret} 
to, va intesa con questo termine l'asten- 
sione momentanea da ogni tipo di nu-l 
trimento per motivi religiosi)” è stata 
fin dall'i 
so i Greci che presso i Romani; ma poi, 
con il concorso d'influenze straniere, si 
è sparsa in tutto il mondo antico. Il mo- 


izio molto più frequente pres- 


tivo originario e più forte che sostiene 
la pratica del digiuno nell'antichità è la 
paura che i dèmoni acquistino potere| 
sull'uomo mentre questi mangia, Inol- 
tre il digiuno è considerato un mezzo 
efficace per prepararsi all'incontro con 
c per ricevere forze estatiche 


la divin 
0 magiche. 


Plutarco trova accennata già in Se- 
nocrate l'idea che il digiuno rituale a- 
vrebbe tenuto lontano i dèmoni; cfr. 
Is. et Os. 26 (п 361a): è Sè Eevoxpd- 
ттс ... tOV фортбу, Bom mAmyde ti- 
мас i) хопетойс Ñ утттш... ëxovow, 
alte дебу uiae ole боцібушу otetat 
mpociixetw уртүттду, @).)/ elvat. púoeg 
èv тф nepréyovii peyddag èv xal туу- 
р@с, буттр$тоус BE xai тхуўрыт@с, at 
yaipover тос тоюўфто xal Tuyyávov- 
сах подс ovbiv #00 yeipov tpénovtat, 


Fasting: Folklore 18 (1907) 391 ss.; J. A. МАС 
CuLtocH, art. ‘Fasting (Introductory and non- 
Christian), in ERE 5,759 ss.; CHANT. DE LA 
SaussAYE, indice s ».; A. Вевтно k 

: 1. Religionsgeschichtlich 


7 L'astensione, momentanea о duratura, sol- 
tanto da alcuni cibi (proibiti) è un fenomeno 
diverso che non viene considerato qui, anche 
se la distinzione tra i motivi e la prassi di tale 
astensione e del digiuno vero e proprio non è 
sempre netta 
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«ora Senocrate (pensa che) ... le feste 
nelle quali sono d'uso battiture o la- 
menti o digiuni, non convengono all’o- 
nore degli dèi о dei démoni; ma crede 
che esistano, nello spazio che ci circonda, 
nature grandi e potenti, inflessibili, pe- 
rò, e tristi, che prendono piacere in co- 
se simili e, se le ottengono, non causa- 
no mali peggiori». Plutarco stesso e- 
sprime il suo parere in def.orac.14 (п 
417c): si digiuna «per scacciare dèmo- 
ni maligni» (Saruóvwv pavhwv @тотро- 
niç Évexa.)*. Ritroviamo l'antica opi- 
nione anche in bocca cristiana: mpò< 
тђу xv Saysbvuv guri... Tj mote 
а... olxetbrattv omv Bohðnua, «per 
mettere in fuga i dèmoni... il digiuno.. 
è il rimedio più familiare» (Ps.-Clem. 
hom.9,10). Anche il digiuno funebre a- 
veva probabilmente valore apotropaico: 
Luciano (de luctu 24) mette in ridicolo 
questa usanza (i genitori del defunto si 
sono astenuti completamente dal tocca- 
re qualunque cibo per tre giorni, fino 
alla sepoltura), cui fa riferimento anche 
Apuleio (met.2,24), narrando come ve- 
nisse respinta la richiesta di vino e cibo 
avanzata da uno che doveva far la ve 
glia funebre: finché l'anima del trapas- 
sato è nelle vicinanze, c'è sempre il pe- 
ricolo d'infezione demonica, se si man- 
gia o si beve". Per quanto riguarda il 
culto greco e romano, non ci è stato tra- 
mandato alcun precetto di digiuno che 
i sacerdoti dovessero osservate prima 
d'entrare nel santuario, o prima di fare 
un sacrificio o qualsiasi altra azione cul- 


4 Per questo passo v. Stratmann (> bibl.) 
2555. 

? Vedi anche F, J, бшек: Antike und Chri 
stentum 3 (1932) 160 s. 

10 Cfr, STRATHMANN, 0 c. 195 зз. € ARBESMANN 
(> bibl.) 25 ss., nonostante il parere contra- 
rio di 21внем (-> bibl.) өз. 

и Per la proibizione di certi cibi ai sacerdoti 
vedi STRATHMANN, о.с, 166 ss. 21555; ARBE 
SMANN, ос. 72 5S. ecc.; ZIEHEN, 02 97 ss. 
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tuale, com'era invece uso, secondo Ero- 
doto (2,40: проупотеўсаутес бё Dou- 
zt, «sacrificano dopo aver digiunato»), 
in Egitto". Alle donne si richiedeva 
in Atene che, in occasione delle Tesmo- 
forie (— col. 969), una festività in o- 
nore di Demetra, digiunassero un giorno. 
хана xadiuevar, «sedute in terra» 
(Plut, Is.etOs.69 [п 378d])". Nei 
misteri " l'astensione dal mangiare e dal 
bere era un importante dovere dei con- 
sacrandi: oltre agli altri riti prescritti, 
il digiuno avrebbe dovuto renderli atti 
all'unione con la divinità. Nei miste- 
ri eleusini il neofita digiunava finché 
non riceveva la bevanda sacramentale 
(cfr. il motto del miste riportato da 
Clem.Al., prot. 2,21,2: ёуђстеџсо, È 
mov тёу хухєбуа, «digiunai, bevvi la 
pozione»); il digiuno della stessa De- 
metra, di cui narra il mito (Hom., hymn. 
Cer. 47 5. 200ss. есс.), rivela quan- 
to l'uso cultuale fosse radicato profon- 
damente. Nei misteri frigi di Cibele e 
Atti alcuni digiuni parziali culminava- 
no in una meteia totale durante i tre 
giorni di lutto per la morte di Atti (Sal- 
lust., dedeis4 [p. 8,198, ed. A. D. 
Nock]). Non sembra che l'iniziazione ai 
misteri side richiedesse alcun digiu- 
no completo, ma un'astensione di ro 
giorni dalla carne e dal vino prima di 
ciascuno dei tre momenti in cui si svol- 
geva (v. Apul., me.11,23.28.30). Non 
è attestato, invece, un digiuno vero e 
proprio nei misteri di Mitra, anche se 
tra le loro rigide regole appare un'asce- 


12 Per i sette giorni di digiuno nel culto di De 
metra — col. 967; nel parallelo romano al di- 
giugno di Demetra, detto sacrum anniversa- 
rium Cereris, e in occasione del ieiunium Ce- 
rerîs sembra che ci si astenesse soltanto dal- 
l'uso del pane: cfr. STRATHMANN, 0с. 185; 
ARBESMANN, o.c. 94 56.; ZIEHEN, O.C. 92 


13 Cfr. Kiopr, Did. a 74; STRATHMANN, ос. 
2185523055; ARBESMANN, Ос. 7455; ZIE- 
HEN, 0с. дов. 
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si alimentare *. Greci с Romani sapeva- 
no bene che l'astinenza rende idonei al- 
le rivelazioni estatiche c nella storia del- 
l'antica mantica il digiuno ha, tra le al- 
пе pratiche, un posto notevole; cfr. 
Cic, divin1,51,115: animus... omnia, 
quae in natura rerum sunt, videt, si mo- 
do temperatis escis modicisque potioni- 
bus ita est adfectus, ut sopito corpore 
ipse vigilet. Come il profeta dell'oracolo 
di Apollo a Claro digiunava un di e una 
notte prima di ricevere la rivelazione, 
€ la sacerdotessa dell'oracolo di Didima 
non toccava cibo per tre giorni (Iambl., 
myst.3,11), così anche altre persone 
ispirate, p. es. la Pizia, si saranno sot- 
toposte ad esercizi ascetici prima di pro- 
nunciare i loro responsi. Un severo di- 
giuno predisponeva agli oracoli oniri 
mediante i quali gli dèi rivelavano ai 
dormienti il futuro, promettevano gua- 
rigioni, ecc." (Philostr., vit. Ap. 2,37; 
Strabo 14,649 ccc.); Tertulliano (de a- 
nima 48, CSEL 20,379) non esagera 
certo dicendo che apud oracula incuba- 
turis ieiunium indicitur. Anche nella 
magia il digiuno era spesso una premes- 
sa necessaria per la riuscita degli incan- 
tesimi”. I testi magici richiedono del 
continuo sobrietà, e talora un prolunga- 
to digiuno, per rafforzare il potere ma- 
gico, come leggiamo nel pap.5025 dei 
Musei statali di Berlino 235 (Preisen- 
danz, Zaub. 1 14); Catal. cod. Astr. 
Graec. її 53,135. 


M Vedi Р. Cowovr-G. Снксн, Die Музе 
rien des Mithra (1923) 126; ARBESMANN, o.c 
87 ss. 

15 Vedi ARBESMANN, о.е. 
935 

16 Cfr, L, DeubNER, De Incubatione (1900) 14 
ss; W., Kiotz, art. "Incubatio', in Рао. 
Ix 12585. 

17 Vedi ARBESMANN, б.с. 63 55.; ZIEHEN, 0.6. 
94. 

1 Num.30,t4 usa il termine per la mortifica- 
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È significativo che l'usanza del digiu- 
no nel mondo antico non sia stretta- 
mente connessa con i costumi e Petica; 
al contrario, l'ideale etico della £yxpá- 
чаш (+ ш, coll. 36 ss.), che i filosofi 
proclamavano c cercavano di attuare 
nelle loro scuole, non portò mai all'ob- 
bligo di periodi di vnøteia, ma piut- 
tosto al desiderio fantastico di una vi- 
ta senza alcun nutrimento (vedi, per 


es., in Porph., abst.1,27: Хеттду b тё 


ооу xoi ёүүйс teivov ànontiag, 


«va prescritto poco cibo quasi fino al di- 
giuno»; cfr. 37 s.). I digiuno del mondo 
greco-romano non è ascesi (+ 1, coll. 
131355), ma rito che viene praticato 
per entrare in relazione con spiriti e dèi. 


3. Il digiuno nell A: 


Oltre sám (> col. 969), digiunare, 
ГАТ. usa anche altre espressioni equi- 
valenti, come “innâ nefeš, umiliare l'a 
nima, mortificarsi!*: Lev.16,29.31; 23, 
27.32; Num.29,7; 1s.58,3; pleonastica- 
mente in Ps.35,13: "imd bassòm naftò 
(forse originariamente anche in Ps. 69, 
тт), In Esdr.8,21 anche bif'anná signifi- 
ca digiunare, come pre negli scritti rab- 
binici, ove sâm e Аат sono sinoni- 


‚ e nel giudaismo 


zione in senso generale. Nei LXX la locuzione 
ebraica è resa regolarmente con талгеууобу тђу 
davon Qui (Herm, mand.g,2,2 riprende 
l'espressione); soltanto in Num.29,7 (e 30,14) 
leggiamo xaxoly «ijv ёаотоб чуулу. Sinoni- 
mo è il таламоўсдах di Es8p821 (traduce 
bit'annà, vedi sopra); Ecclus 34,26; DITT., 
Syll? задала (> п. 27). Il sost. varelvwoe 
rende ‘digiuno’ o ‘mortificazione’ in 2 Esbo. 
9,5 (= santi); 1 Clem. 53,2; 55,6, => tane 
vio, > талеімоти. 
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mi. ta'dnît, mortificazione del proprio 
corpo, nel T.M. è sinonimo di digiuno 
soltanto in Esdr.9,5, mentre è termine 
tecnico nell'ebraico rabbinico P. 


Per alcuni aspetti la pratica del di- 
giuno nell'A.T. è analoga a quella che 
si riscontra nella storia delle religioni. 
Digiunare in casi di morte (> v, col. 
797) ha anche nell'A.T. le sue lontane 
radici nella credenza nei dèmoni (+ 
col. 970); ma in epoca storica non è 
che un'usanza funebre che vuol espri- 
mere il dolore per la morte del defun- 
to: 1Sam.31,13 (1 Par.10,12); 2 Sam. 
1,12; 3,35; 12,21. Quando Mosè, pri- 
ma di ricevere i dieci comandamenti, 
sta sul Sinai presso Jahvé 40 giorni e 
до notti senza mangiare né bere ( 
34528; Deut.9,9), o quando Daniele 
giuna e si mortifica per un certo tempo 
prima di avere le sue 
10,25. 12), abbiamo nuovamete il caso 
del digiuno come preparazione per rice- 
vere delle rivelazioni (+ col. 970): es- 
so rende capaci di incontrare Dio, di 
udire le sue parole. Il motivo più svi- 


ioni (Dan.9,3; 


luppato, proprio dell’A.T., è quello del 
digiuno quale espressione dell’umiliarsi 
dell'uomo davanti a Dio, come mostra 
la locuzione "inu nefes; è un atto di rì- 
nuncia e di autotormento a impressiona- 
re Di 
piere i desideri dell’uomo. 

Può essere il singolo a digiunare, 


a calmarne l'ira, a fargli adem- 


Per la terminologia rabbinica del digiuno 
cfr. Levy, Word. iv 178 s. 1v 657; Levy, Chald. 
М биг. 318 s. 228.548; DALMAN, WórL., 5-7. store, 
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quando spera che Dio lo liberi da dolo- 
ri e preoccupazioni (2 Sam.12,1658 г 
Reg.21,27; P5.35,13; 69,11), 0 anche, 
in tempo di crisi, tutto il popolo, affin- 
ché Dio allontani la calamità” (Iud.20, 
26; 1Sam.7,6; 1 Reg.21,9; 1ет.36,6.9; 


2 Par.20,38.; Ioel 1,14; 22555 lon.3, 


5 ss. [persino gli animali si uniscono qui 


al digiuno]). Digiuno e preghiera sono 
strettamente congiunti per ottenere a- 
scolto presso Dio (ler. 14,12; Neem. 1, 
45 Esdr.8,21.23; Esth.4,16), special- 
mente se si tratta di una preghiera pe- 
nitenziale con confessione dei peccati 
(rSam.7,6; loclx,14; 2,125s.; Neem. 
9,1 58.;/0n.3,8 [+ ш, coll. 12595.]); 
il digiuno è anche unito a voti (х Sam. 
14,24; cfr. Num.30,14). Colui che digiu- 
na è spesso come uno in lutto (> v, 
col. 797), cfr. г Reg.21,27; Ioel 2,13 є, 
inoltre, 5.58,5; Esth.4,3; Neem.9,1; 
Ion.3,5s.; Dan.9,3. Di regola il digiu- 
no dura un giorno, dalla mattina alla se 
та (lud.20,26; 1Sam.14,24; 2Sam.a, 
12); abbiamo un unico caso di un di 


giuno durato tre giorni, incluse le notti 
(Estb.4,16). Il digiuno di sette giorni 
riferito da 1 Sam.31,13 non è altro, co- 
me in 2 $ат.3,3$, che un digiuno diur- 
no che dura fino al tramonto. Le tre set- 
timane di astinenza di Dan.10,2s. non 
includono un digiuno totale. In Ps.109, 
24 si descrive come i molti digiuni ri- 
ducano il corpo, 

‘n° e loro derivati. 


20 Così fa anche la comunità di Assuan: P. 
Eleph.1,15. 
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Soltanto il digiuno in occasione della 
grande festa penitenziale d'Isracle, nel 
giorno dell'espiazione ?, era prescritto 
dalla legge, е anche qui era strettamen- 
te subordinato al culto (Lev.16,29 ss. 


23,27 584 Num.29,7). Il digiuno dura- 
va, come anche l'assoluto riposo, tutto. 
il giorno e per i trasgressori era prevista 
la pena capitale. Dopo la distruzione di 
Gerusalemme vennero stabiliti, in me- 
moria della sventura nazionale, quattro 
giorni di digiuno (nel quarto, quinto, 
settimo e decimo mese)”, che in segui- 
to furono osservati regolarmente come 
giorni di penitenza e di preghiera (Zach. 
7:35; 8,19). 

Come il sacrificio (> tv, coll. 6345), 
al quale venne affiancato come atto cul- 
tuale (Zer.14,12), anche il digiuno ven- 
ne a valere da opera meritoria, di valore 
rispondente alla durata, di cui ci si po- 
teva vantare, Contro tale atteggiamento 
si alzò la protesta dei profeti; Ier.14, 

2? annuncia la parola di Jahvé: «An- 
che sc essi digiunassero, io non ascolte- 
tei la loro preghiera»; 15.58.t ss. ha pa- 
role sferzanti per il modo in cui sono 
osservati i giorni di digiuno nel paese: 
l'interesse più gretto, liti, baruffe, vio- 


lenza regnano nel popolo mentre si ri- 


21 Ц digiuno ordinato per la festa dei Purim 
in Esth9,31 è incomprensibile: v. KAUTZSCI 
и 445. 

R Cfr, Kaurzscn a Zach,8,19. 

2 E incerto se bisogna vedere già in Is.r,r3 (i 
LXX leggono vnozeiav, il T-M. 'йшеп) una 
critica dell'uso del digiuno inserita in quella 
del culto. 
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spettano, con falsa pictà, le forme cste- 
riori del culto; come meravigliarsi, al- 
lora, sc Jahvé non gradisce tali feste? 
Il vero digiuno che porta a salvezza è 
la vera macerazione dell'anima (v. 5), il 
volgersi all'atto etico, all'amorevole ser- 
vizio dei poveri e degli sfortunati. Pen- 
sieri simili troviamo in Zach. 7,5ss. 
(cfr. 8,165.); 8,19; Ioel 2,13. L'opposi- 
zione profetica all’esteriorità religiosa, 
al vuoto opus operatum, è stato prati- 
camente un gridare al vento, c nella re- 
ligiosità legalistica del giudaismo poste- 
silico il digiuno sarà uno degli atti più 
importanti della vita religiosa. 


La pratica e il prestigio del digiuno ” 
crebbero tanto nel giudaismo, che ai 
tempi del N.T. esso сга, per gli estra- 
nei, il segno distintivo dei Giudei; cfr, 
Tac., bist. 5,4: longam olim (durante 
la permanenza nel deserto) famem cre- 
bris adbuc ieiuniis fatentur; Suet., Aug. 
Caes.76,3: ne Iudaeus quidem tam dili- 
genter sabbatis ieiunium servat quam e- 
ҳо bodie servavi, Come Daniele, anche 
gli apocalittici tardivi si preparano a ri- 
cevere l'ispirazione estatica digiunando 
(4Esdr.5,13.195.; 6,31.35 [cít. 9,23; 
12,51]; Barsyro,2; 12,5; 20,5; 21,1 
43,3; 47,2). Il voto è rinforzato col 
digiuno (Tob.7,12; Act.23,12.14 [— П, 
col. 426]), così anche la preghiera (1 
Mach.3,47; 2 Mach.13,12; Bar.1,5; In 
dith 4,9 ss.; Lc.2,37; test.los.4,8; 10,1; 


N Incluso il digiuno del sabato mattina: v. 
Tos., vit.279: tem tipa, xai v «oic cáffa- 
zt digurronozioda: vàpinóy tativ fiv; сїт. 
SrRACK-BILLERDECK n 615. 

25 Cfr. О. HorTzmann (— ЫЫ.) 350 a propo- 
sito dell'errore in cui i Romani caddero so- 
vente, credendo che î Giudei digiunassero il 
sabato. 
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test.B.1,4; Flav. Ios., ant.19,349; 20,89 
[> col. 968]; Tob.12,8: бүадёу тро- 
сєз perà утттш, «è cosa buona 
la preghiera col digiuno»). Il digiuno e- 
sprime contrizione e pentimento (Ps.Sal. 
3,8; 2Есвр. 9,3 ss.; test.R.1,10; Bar.syr. 
5; 4Esdr.10,4; ass.Mos.9,5ss.; vit. 
Ad.6). Il digiuno è esercizio di virtù, co- 
me mostra l'esempio di Giuseppe in 
Egitto (tesz.1os.3,45.; 4,8; 10,1); Dio 
ama il digiunatore virtuoso (test.Ios.9, 
2; cfr. 3,4; ob употейоутес бий тёу 
dedy той прототсо viv xápwv Aapfó- 
vovaw, «quelli che digiunano per amor 
di Dio ricevono bellezza d'aspetto»). 
Il merito che si acquista digiunando 
viene esaltato, cfr. Hen. aeth. 108,7 
зз; Philo, spec. leg. 2,197; e il passo 
sicuramente giudaico di apoc. Eliae 22 
5." che celebra il digiuno come una 
creazione di Dio: «Rimette i peccati e 
guarisce le malattie, scaccia gli spiriti 
€ ha potere fino al trono di Dio». Solo 
raramente si sente dire che il digiuno 
di per sé, senza un reale abbandono 
della vita di peccato, è inutile (Ecclus 
34,26; test.A.2,8; apoc. Eliae 23: «Chi 
digiuna senza esser puro provoca la col- 
lera del Signore... Ma io ho creato un 
digiuno puro, con mani e cuore puri»). 
Oltre al giorno del digiuno obbligatorio 
per tutti nella festa del perdono detta 
wnextlo. (+ coll. 969; 977)", e ad 
alcuni altri giorni per cui era prescrit- 


% TU МЕ. 2,32 (1899) zo ss. 


27 Cir, ancora Tos.. bell «236: Бу Ñ употебу 
1006 шіре тутас cip deb; ant.s,240: de 
ибт b тоў атой (cioè il settimo) nyc xa- 
ck слупу Burvmaetcvite img ёотёрас. 
A questo giorno si riferiscono pure le righe 
1055. della preghiera di vendetta di Reneia 
(Drrr., Syll! 1181): © таса уок dv vij өү 
uispov ћрёра xamsxwoucen peixereiac. Si ve- 
da, al proposito, Derssmaxn, LO. 357 s. [G. 
Bertram]. L'opinione di Deissmann, che il 
digiuno come atto di penitenza e la preghiera 
di vendetta non si escludano affatto, sembra 
confermata da quanto leggiamo in МАР Рз дт 
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to digiunare (cfr. Bar. syr. 86,2; Flav. 
los., ant.11,134; vit.290; Ap.2,282), al- 
cuni più zelanti scelsero di digiunare 
golarmente due volte la settimana, il sc- 
condo e il quinto giorno (Did.8,1 — col. 
990), c si attennero scrupolosamente а 
questa loro libera decisione (Lc.18,12; 
Mc. 2,18 par). 

Spesso il digiuno non dura soltanto 
un giorno (1 Mach. 3,47; Bar. syr. 5,7), 
ma tre (2 Mach. 13,12; cfr. anche Act. 
9,9.19), sette (4 Esdr. 5,13.20 e passim; 
Bar.syr. 9,2; 12,5 ecc), in un caso 
persino 40 giorni (viv.Ad.6). Il sabato 
e il giorno precedente, il novilunio e il 
giorno prima, i giorni di gioia e duran- 
te le feste religiose (Iudith 8,6; cfr. Iub. 
50,10.12) non è ammesso il digiuno. U- 
na caratteristica dei personaggi ideali 
della pietà giudaica è il digiuno prolun- 
gato, se possibile per tutta la vita (Iu- 
ditb8,6; Hen.aeth.108,95.; test.S.3,4; 
test.Ind.15,4; test.I0s.3,4; Le.2,37 LEX. 
38,26, LXX? ]). Si dà molta importan- 
za a che durante il digiuno si sia vesti. 
ti a lutto (— col. 976; oltre 1 Mach. 
3,47 cfr. Flav. Ios., an/.19,349; 20,89 € 
specialm. Mz. 6,165.). I Farisei, espo- 
nenti della più zelante religiosità giudai- 
ca, sono particolarmente scrupolosi nel 
digiunare? (Ps.Sal. 3,8), osservano vo- 
lontariamente giorni di digiuno (Mc.2, 
18 par.) e pensano che questa pratica 
dia meriti particolari (Lc.18,12)*. Se- 


$ 8 (131a). Di conseguenza anche la preghiera 
pronunciata in abito da digiuno, il sacco, nel 
Ps.35,13, avrebbe potuto essere una preghiera 
di vendetta: anzi, secondo il Midrash, Dio 
stesso pensa così; cfr. STRACK-BILLERBECK 1 
371. 

7 È errato pensare (LOHMEYER, Mk.59) che 
lo fossero anche i sacerdoti (forse a motivo 
delle regole di purezza che dovevano rispet- 
tare). 

D Le.s,33: vnoveðougiv токуй; cfr. Мод 
(variante). 

™ JI digiuno di ogni lunedì c giovedì (Lc.18, 
12) non va però considerato una regola vin- 
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condo quanto leggiamo in Mc.2,18 par., 
anche i discepoli di Giovanni osser- 
vavano un digiuno volontario, e ciò 
vuol dire che quanto a pietà non erano 
affatto inferiori ai giudei più fervent 
La tradizione non c'informa se tale di 
giuno fosse stato ordinato dal loro mac- 
stro, come nel caso della preghiera (Lc. 
11,1; cfr. 5,33) о se seguissero il suo 
esempio, poiché Giovanni illustrava con 
una vita ascetica (Mc. 1,6 par; Mi. 
11,18 par.) il suo appello al ravvedi 
mento (+ petdvova). Un'astensione 
dal cibo per tre o anche per sei giorni 
(Philo, vit.cont.35) sembra esser stata 
la massima opera ascetica dei Tera 

un gruppo di pii eremiti dediti alia vi 
ta contemplativa e allo studio della 
Scrittura ®. Non ci è detto se gli Esseni 
praticassero, tra gli altri esercizi di pie- 
tà, anche il digiuno; le fonti non ci 
fanno neanche sapere con sicurezza se 
questa setta avesse rinunciato alla car- 
ne e al vino per giungere alla èyxpátet- 
x (+ ш, col. 38)”. L'esaltazione del- 
la утттш che leggiamo in Filone, so- 
prattutto in spec/eg.2,193-203 %, non 
riguarda tanto il digiuno rituale, quanto 


colante tutti i Farisei 
м E, Lonmeyer, Das Urchristentum 1: Joban- 
nes der Tiufer (1932) 11455., lì descrive con 
un’abbondanza di particolari non autorizzata 
dalle fonti. 

22 Si veda STRATHMANN, o.c. 148 з; BOUSSET- 
CinESSM. 465 ss. 

э Vedi STRATHMANN, oc. 87 ss 
Gressm. 465; W. Bauer, art. " 
Pautv-W., Suppl. 1v 424 € passim. 
м Ctr. L Heemann, Philons griechische und 
jüdische Bildung (1932) 13256; W. VOLKER, 
Fortschritt und Vollendung bei Philo v. Ale: 
xandrien, TU 49,1 (1938) 1325. 

35 Filone, ebr.148, parla di un incessante di 
giuno e di una fame (vrgzcela guveyñ жой de 
Hév) di opóvngts; con ciò egli usa il termine 
in un senso traslato che ritroviamo già in Em. 
ped., fr.144 (1277,23, Diets"): vnotedoaL za- 
хёхлүтос. L'uso metaforico è attestato più volte 
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piuttosto la massima attuazione dell'i- 
deale ascetico della temperanza (> 11, 
coll. 37 s.) anche nel mangiare е nel be- 
re (v. spec.leg.2,197; migr.Abr.98: Vof- 
ferta votiva più conveniente e completa 
€ tò уцотєіас xai хартеріас avddnua, 
«l'offerta del digiuno e della perseve- 
ranza»; cfr. anche 204)”. 


Nel giudaismo rabbinico troviamo 
tutta una serie di disposizioni * sul di- 
giuno (såm, bit'annd, јазар b'ta'inît), 
regolanti tanto il digiuno pubblico della 
comunità (#а'йзй sibbar), obbligatorio 
per tutti, quanto quello privato e volon. 
tario (їйлїї jabid). Il giorno del per- 
dono, il то di Tišri, rimane il principa- 
le giorno di digiuno (Jomà 8,18); si di- 
giuna severamente anche il 9 di Ab, 
giorno di lutto nazionale, quando il giu- 
daismo ricorda la prima e la seconda di- 
struzione del tempio (Taan.4,6 s.) ". Al- 
tri digiuni straordinari vengono procla- 
mati dalle autorità in eventi di emer- 
genza (siccità, epidemie, guerre, ecc.)". 
Giorni preferiti per questi straordinari 
digiuni comunitari sono il lunedì e il gio- 
vedi (Taan. b. roa, cfr. Taan. 1,45.) ", 


e ricorre anche in antichi scrittori cristiani, p. 
es, in Clem. AL, strom.7,753; 76,1, о in 
Chrys., ad populum Antiochenum bon. (MPG 
49,53): Упетеоіто xai «iua. dnb bnpiderus 
aizypüw xal hoiboplac; cfr, inoltre, anche 
IDZBARSKI, Ginza 18,25 $8.; 39,27 5s. e l'ágra- 
phon della — n. 66. 
% In primo luogo nel ‘rotolo del digiuno' (Me- 
sillat Taanit) del 1 sec. d.C. Per la forma ara 
ica primitiva di questo scritto v. G. DAL- 
man, Aramaische Dilektproben' (1927) 1 ss 
Anche le aggiunte ebraiche più recenti sono 
contenute nell'edizione curata da A. NEUBAU: 
rx in Anecdota Oxoniensia, Semitic Series 1 
6 (1895) 3%. 
9. Vedi STRACK-BILLERBECK ту 77 5s 
ж Vedi STRAOUBILLERECK ту 82 ss. 
29 Tali giorni furono scelti per ragioni pura- 
mente pratiche: у. STRACK-BILLERDECK 1v 89; 
и 2430.2. 
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mentre non è assolutamente permesso 
digiunare il sabato e i giorni festivi”. H 
giudeo si sente spinto sempre più al di- 
giuno privato, a questa pia opera meri- 
toria gradita a Dio, dopo che è cessato 
il culto sacrificale: il digiuno allora so- 
stituisce il sacrificio (Ber.b.17a: senten- 
za di К. Sheshet)“; il digiuno è maggio- 
re dell'elemosina, perché impegna il 
corpo c non soltanto i soldi (Ber.b.32b: 
detto di R, Eleazar) ®; esso garantisce 
che le preghiere vengano accolte: «Chi 
prega e non trova ascolto deve digiuna- 
re» (Ber.j.8a); «Chi indossa il sacco e di- 
giuna, non se lo toglie senza che la sua 
supplica sia stata esaudita» (Midr. Abba 
Gorion 6a, fine [ed. Buber 2та])®; il di- 
giuno rende santi (Tazn.b.11a; detto di 
R. Eleazar)”. Non si digiuna soltanto 
per espiare una colpa, per evitare una 
sventura, per ottenere che i propri desi- 
deri vengano esauditi: si digiuna per a- 
mor del digiuno, con una naturalezza 
spiegabile soltanto con la profonda con- 
vinzione che Dio attribuisce un grande 
valore all'opera in sé“. Certamente è an- 
cora vivo il ricordo di 1s.58,35s.*, е 
in una predica tenuta durante un digiu- 
no pubblico (T'aan.b.x6a; cfr. Taan.2,1) 
leggiamo: «Fratelli, non sono il sacco 
е il digiuno che valgono, penti- 
mento e le buone opere» ”. Si tratta pe- 


% Il ‘rotolo del digiuno’ (— n. 36) è il primo 
a proibire il digiuno non solo nelle feste reli- 
giose (come pià Iudith 8,6 — col. 980), ma an- 
che nei giorni di festa nazionale. 


4 SrRACK-BILLERBECK IV 107 nr. 9c. 

© STRAGK BILLERBECK IV хоу nr. 9d. 

4 STRACK-BILLERBECK IV 103 nr. Ва. 

+ STRACK-BILLERBECK IV 108 nr. 91. 

45 Cfr. SrRACI-BILLERBECK IV 94.105 

^ Vedi STRACK-BILLERBECK ту то nr. 9a. 

* Ibid. 

* Chr. 5тлск-Вилеквєск n 95. 

99 STRACK-BILLERBECK п 100 nr. бъ. 

50 Cfr. su questo punto STRACK-BILLERBECK 11 
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tò di voci rare с fioche, sommerse dal 
coro di tutte le altre che esaltano il di 
giuno come fine a se stesso. Con quale 
rigore il digiuno sia stato talora osser- 
vato, può esser dedotto dalle obiezioni 
avanzate, per ogni sorta di motivi, con- 
tro la pratica ?: si sconsigliano allo scri- 
ba i digiuni volontari, perché altrimenti 
ne soffre il lavoro per il cielo (Taan. b. 
11b), giacché egli s'indebolisce e non 
può studiare”; R. Sheshet dice: «Se un 
discepolo indugia nel digiuno, possa un 
cane mangiargli il pasto» (Taan.b.11b). 
Una forma particolare di digiuno priva- 
to, oltre a quelli eccezionali е occasiona- 
li, è l'osservanza costante del digiuno 
in certi, giorni della settimana, secondo 
una libera decisione obbligante per un 
periodo che andava talora da uno a più 
anni *. I giorni scelti erano quei due nei 
quali cadevano anche i digiuni ufficiali e 
generali (v. sopra), il lunedì e il giove- 
di. Da fonti rabbiniche non si deduce 
con sicurezza"! che questa usanza risal- 
ga al т sec. d.C.; ma su questo punto 
abbiamo la testimonianza della Dida- 
ché (8,1; + col. 990; cfr. col. 980). 
Forse è antico anche il significato che 
si diede più tardi a tale digiuno (cfr. 
Git.b.562: «R. Sadog digiunò 40 anni 
perché Gerusalemme non venisse di- 
strutta»)*: il singolo osserva un digiu- 


24258. 
St La Megillat Taanit non parla ancora, nella 
stesura originate, del digiugno facoltativo al se 
condo e quinto giorno della settimana; soltan- 
to il commento ebraico, molto più recente, lo 
conosce. Nel commento al cap. 12 e in Ме шг 
Taanit 13, un'aggiunta anch'essa tardiva, tro- 
viamo la seguente spiegazione: «I nostri mae- 
stri hanno anche stabilito che si dovesse di 
giunare il secondo e il quinto giorno della set- 
timana per tre motivi: per la distruzione del 
tempio e per la Torà, che è andata bruciata, 
c per la profanazione del nome divino» (v. 
STRACK-BILLERBECK TI. 243). 


® Stuck BiLucaneck 11 2435. fa notare an- 
che il digiuno osservato dal lunedì al giovedì 


САТИ] 


no vicario, esercita la pietà individu. 
le pensando alla salvezza della colletti- 
vità. Si capisce allora quello che vuol 
veramente dire il fariseo di Le.18,r2: 
«epli sta davanti a Dio consapevole di 
portare in cuore, digiunando е pregan- 
do, le gioie e i dolori di tutto il popolo. 
Perciò crede di poter comparire al co- 
spetto divino» ^. 


4- I digiuno nel N.T. 

La posizione di Gesù nei confronti 
del digiuno è nuova, unica e originale. 
Già i 40 giorni (e le 40 notti) passati nel 
deserto digiunando, secondo la descr 
zione che ne danno Matteo e Luca all’ 
nizio della pericope della tentazione (Me. 


жа; Le.4,2)”, non rientrano nella pra- 
tica solita del digiuno. Il racconto si ri- 
chiama evidentemente al digiuno di Mo- 
sè sul Sinai (Ex.34,28; Deut.9,9 — col. 
975)“: il cammino del Messia (Миз, 
17; Le.3,22) è analogo a quello di Mo- 
sè. Mentre, però, il mediatore dell’anti- 


dagli assistenti laici del sacrificio данй nel 
tempio (Tøan.4,3); esso era in rapporto con le 
necessità particolari dei connazionali: cfr., p. 
es., Таан}. 270 Bar. (STRACK-BILLERDECK п 
65 ne. 3h). 

® Vedi Моовк и 2618 

А ŞYRACK-BILLERBECK 11 244; cfr, Sutar TEX, 
Komm. Lk., ad l. 

55 Per la questione v. Zann, Mt, e Lk., adl.; 
Scucarter, Komm. Mt., ad l; Hauck, Lk. ad 
L; S. Татем, Die Versuchung Christi (1924) 
1955. e 37 (poscritio di A. Fripricisen); È 
Lonmever, Die Versuchung Jesu: ZSTh 14 
(1937) 6265s. 

$ È del tutto arbitraria Ja contrapposizione 
vista da Tertulliano (bapt.20) tra il periodo 
di 40 anni trascorso nel deserto da Israele per 
il suo peccato d'intemperanza c il digiuno di 
40 giorni osservato da Gesù 
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co patto si prepara digiunando a ricev 
re la rivelazione divina, Gesù l'ha già 
ricevuta, e digiunando si prepara alla 
manifestazione della dignità e della po- 
tenza messianiche a lui accordate. Rinun- 
ciando completamente al cibo (Lc.: oùx 
ёратүғу о0ёёу Ev ai иёра, txelvarg, 
«durante quei giorni non mangiò nul- 
la»), Gesù non compie un'opera asceti- 
ca”, ma vive, preso dallo Spirito (M£.4, 
1; Le. 4,1), in un mondo le cui con- 
dizioni di vita sono diverse da quel- 
le terrene (v. anche Mt.4,11*)*. Nelle 
fonti non troviamo mai detto che Gesù 
abbia digiunato nel corso del suo mini- 
stero pubblico”, anche se, considerato il 
suo atteggiamento generale verso il cul- 
to ufficiale, non c'è motivo di credere 
che non abbia osservato i giorni di digiu- 
no solenne‘, Neanche ai suoi ascoltatori 
egli propone un rifiuto puro e semplice 
del digiuno“: il detto di Mr.6,1655,® 


5 Così Horzwuws, N.T. a Меда. 

зе Cir. F. Bicuset, Der Geist Gottes im N.T. 
(1926) 172. 

9 È esagerato dedurre (con il Wortenveno, 
Mk., adl.), dal comportamento dei discepoli 
in M 2,18, che il non digiunare fosse un trat- 
to tipico della condotta di Gesù. 

€ Evidentemente i suoi avversari non hanno 
potuto accusarlo di aver violato il digiuno ob- 
bligatorio. Il giudizio negativo su Gesù, espres- 
so dai Giudei secondo Mf.11,19 par, tocca 
tanto poco il dispregiatore del digiuno quan- 
to il giudizio sul Battista (11,18) tocca il di- 
giunatore per eccellenza. 

^! Contro l'opinione di II. Prersker, Geist 
und Leben. Das Telos-Etbos des Urchristen- 
tums (1933) 93. 

8 Vedi, al riguardo, Zann, Mz; KLoster- 
mann, Me; SCHLATTER, Me; J. SCHNIEWIND 
(NT. Deutsch r [1937]), ad 1. 
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presuppone, infatti, che il digiuno volon- 
tatio possa essere, anche per loro, una 
delle forme correnti di pietà. Ma il sen- 
so del digiuno, secondo Gesù, è del tut- 
to diverso da quello del giudaismo, vit- 
tima, in questo, di una fatale autoillusio- 
ne. Il digiuno è culto, servizio reso a 
Dio, segno e simbolo del ravvedimento, 
del ritorno a lui (> perdvora), che si 
compie nel segreto, nell'intimità; sfog- 
giare sfacciatamente il proprio digiuno 
davanti agli uomini significa mancare il 
fine vero della pratica. Digiunare agli oc- 
chi di Dio, padre di coloro che tornano 
a lui, questa sì che è gioia: via, allora, 
ogni apparenza di tristezza e ogni segno 
di luto! Ancor oltre va Me.2,18 ss. 
par.*: i discepoli più stretti di Gesù 
non si associano al digiuno dei gruppi 
più religiosi del popolo, ai discepoli di 
Giovanni e ai Farisei; Gesù respinge le 
rimostranze fattegli per questo motivo 
€ dà ragione ai suoi: sarebbe un contro- 
senso digiunare in presenza dello sposo. 
Il Messia (> vuiplog) è presente, il 
tempo della salvezza è giunto (> 11, 


8 Vedi Zann, Mr. c Le; SauarrTER, Mt; 
KLOSTERMANN, ME; Hauck, MR; J. ScuNIE- 
winn, Das Ev. nach Mk. (МТ Deutsch P 
[1937]) е Das Ev. nach Mi. (N.T. Deutsch 1° 
[19371); Loumever, МЕ; K. H. RENGSTORF, 
Das Ev. nach ГА. (N.T. Deutsch t [1937]), ad 
1; M. Dus&uius, Die urchristlicbe Oberliefe- 
rung von Jobannes dem Tauler (1911) 3955; 
A. Вилктѕтом, Jobn Baptist and bis relation 
ta Jesus (1912) 3258; loncu. JEREMIAS, Je- 
sus als Weltvollender, BETh 33,4 (1930) 21 
ss; EseLinG (— bibl.) 392 ss. 


6 Per la storicità di questa profezia della sua 
morte vedi ScittaTTER, Gesch. d. Cbr. 358; 
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coll. 368 s.), è il momento di gioire: 
ma gioia e digiuno, che è segno di tri 
stezza (M/.9,15), si escludono ( v, 
coll. 823 ss.). Lutto e digiuno apparten- 


gono al tempo dell'attesa della salvez- 
za; e ciò è vero anche per i discepoli 
quando, a motivo della sua morte, tor 
nano a mettersi in attesa (cfr. 10.16, 
20)“, Quando lo si considera a partire 
dal messaggio messianico escatologico di 
Gesù, il digiuno è qualcosa di superato; 
ma poiché Gesù è consapevole del las- 
so di tempo che corre tra l'ora presente 
e quelli finale, tra il primo apparire del- 
la salvezza con la propria venuta e il 
compimento ultimo di quella, egli non 
abolisce il digiuno ‘tra i tempi’. Anche 
così, però, il digiuno non è per lui un'o- 
pera pia, ma segno e simbolo di un at- 
teggiamento interiore che, forse, non ha 


neanche bisogno né del segno né del sim- 
bolo“, La posizione di Gesù riguardo 
al digiuno è simile a quella dei profe 
ma i motivi di base e l'enunciazione di 
fatto sono determinati, in modo unico, 


dalla sua coscienza messianica. 


Hauck Mk. е Lf; Scuwiewino, Mk. e M 
(> n. 63), ad 1. 

5 фу best тїй ёр, che appare solo in Me. 
2,20, porrebbe essere un accenno dell'evange 
lista al digiuno del venerdì (santo): vedi А 
Lotsy, L'Évangile selon Marc (1912); Won: 
темаға, МЕ; LOHMEYER, Mk., ad 1 

© Ciò potrebbe risultare da Me.2,21 s., se fos- 
sc sicuro che l'immagine si riferisse in origine 
alla questione se digiunare o non digiunare; 
pure cfr. — col. 898. Cfr. anche l'ágraphon del 
P. Oxy. 13: àv prh употейотте тёз хётиоу, 
2b ий sente ту бааа» той дой (per 
il senso metaforico di vnocedew > n. 35). 
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Il cristianesimo primitivo ha conser- 


vato la tradizione evangelica secondo 
cui nella nuova epoca inaugurata da Ge- 
sù non c'è più posto per il digiuno: è 
questo il sinnificato dell'accostamento 
della simili 


ine della toppa nuova sul 
vestito vecchio e del vino nuovo nei vec- 
chi ош} (Me.2,21 par.) al problema del 
digiuno (2,18 ss.). Non abbiamo indi- 
cazioni che i cristiani del 1 sec. si siano 
imposti un digiuno volontario“; ma ® il 
costume di rinforzare la preghiera digiu- 
nando è ripreso nell'uso cristiano (Act. 
13,3: quando Barnaba е Saulo vengono 
inviati in missione dalla comunità di An- 
tiochia; 14,23: quando Paolo e Barna- 


ba eleggono degli anziani per le nuove 
comunità dell’Asia minore meridionale); 
i profeti e i dottori della comunità an- 
tiochena si preparano, digiunando e me- 
ditando insieme (+ Xevrcupyévo), alla 
rivelazione dello Spirito che deve deci- 
dere quali siano i missionari da ordinare 
(Act.13,2)”. Nell'ambiente di Paolo si 
conosceva il giorno del digiuno, ripreso 
dal calendario delle feste giudaiche (Act. 


27,9 — coll. 968з.; 9795.), ma non 
si può dedurre da ciò che esso venisse 
osservato. Dalle lettere del N.T. si rica- 


5 — col, 898. 

9 Pure > n.65 c ttt, col. 987 n.29. 

© Probabilmente il riferimento di Pietro alla. 
terza ora (Act.2,15) vuol dire che, fedeli all'u- 
sanza giudaica (> n. 24), i discepoli, la mattina 
di Pentecoste, si son recati digiuni al tempio. 
® Cfr. Horrzwaws, N.T., ad, 

71 — n.80 a proposito della variante vnozeia/ 
утте» di Mc-9,29 (Mt.17 21); Ac£.10,30; 1 
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va l'impressione che, almeno per le co- 


munità ellenistiche, il problema del di 


giuno non si sia posto”, In quegli scrit- 
ti, infa 
neanche in Hebr. 13,16, ove, tra i sacri- 
fici graditi a Dio (— ту, coll. 631 s. 641), 
accanto alla lode е alla beneficenza поп 


i, non vi si accenna affatto”, 


appare il digiuno (diversamente da Mr.6 
e Did.8,1 s.; 15,4). Persino in Rom.14; 
Col. 2 e in altri passi in cui Paolo pren- 
de posizione di fronte alle tendenze asce- 
tiche o ritualistiche presenti nelle comu- 
nità, l'argomento del digiuno non si toc- 
ca mai (+ п, coll. 336 ss. 4265s.; Ш, 


coll. 985 ss.). 


5. Il digiuno nella Chiesa antica 


Dal periodo postapostolico in poi si 
nota un ritorno al passato: ritorna il di- 
giuno settimanale facoltativo e si con- 
trappongono i giorni del digiuno cristia- 
no (mercoledì e venerdì) a quelli dell’os- 
servanza gindaica: ai ЁЁ этүтткї аң wiv 
BÀ Érztogay petà тбу Отохритбу vn- 
ттєбоут yàp Sevtipa caBfarwy xal 
тёйттү ets Sè утүттўтате тєтр®$@ 
хай naparxevhv, «поп fate coincidere 
i vostri digiuni con quelli degli ipocriti 
essi digiunano, infatti, il lunedì c il gio- 
vedi; voi, invece digiunate il mercoledì 
e il venerdì» (Did.8,1)". Il cri 


Cor.7,5. 
T2 Per 2 Cor, e 11,27 — col. 968; per т Со. 
7,5 (variante) — n. 80. 
71 È incerto sc la + xameivogpozóvn di Col. 
2,18 includa anche il digiuno: v. Dimentus, 
Gefbr. e Lonmevea, Kol., ad I. 
7 Testi più recenti sono indicati in A. Han- 
маск, Die Lebre der 12 Apostel (1884), ad L, 
e Тн, Zann, Skizzen aus дет Leben der alten 
Kirche’ (1908) 359 n. 27. 


991 (16,934) 


che digiuna in questi giorni è all'erta, in 
attesa della venuta del Signore (v. 
Herm., sinz.5,1,15.: оталішух Eye. = 
упстейо; Tertull., de oratione 19 [CSEL 
20,192,11])”. Nella Chiesa, fino al ш 
scc., non c'è un precetto riguardante il 
digiuno settimanale e questo viene os- 
servato ex arbitrio, non ex imperio no- 
vae disciplinae pro temporibus et causis 
uniuscuiusque (Tertull, de ieiumio 2 
[CSEL 20,275,22 s.]). Si sceglie il ve- 
nerdì perché giorno della crocifissione, 
il mercoledì (fin dall'inizio?) perché 
giorno dell'arresto di Gesù (Didasc.21 
[p. 107,25, ed. J. Flemming])”. Nel 
corso del 11 sec. diventa obbligo di tut- 
ti i cristiani digiunare durante il perio- 
do in cui Gesù restò nella tomba” (‘di- 
giuno pasquale’; cfr. Ireneo citato in 
Eus., bíst.eccl.5,24,12 ss.). La base scrit- 
turale per questa usanza è vista in Mc.2, 
20 par. (Tertull., de ieiunio 2,13 [CSEL 
20,275,175; 201,168.]; const. Ap. 5, 
18,2). E proibito digiunare la domeni- 
ca (Tertull., de corona 3; act.Io.6: Va 
postolo interrompe la domenica il suo 
digiuno continuo)”. Si afferma ben pre- 
sto l'uso di far digiunare, prima del bat- 
tesimo, il battezzando (Did. 7,4; Tust., 
apol.61,2; Pseud-Clem., recogn. 6,15; 
7,34; Pseud.-Clem., 507.13,9; Tertull., 


75 Per l'espressione v. SvENNUNG (> bibl), 
per la sostanza Acueris, Christentum (> 
bibl.) 1 149; Ном. (+ bibl.) 213; Н. Lierz- 
mann, Geschichte der Alten Kirche п (1936) 
129. 

% Vedi HoLL, o.c. 210; Н. LIETZMANN, ост 
(1932) бт. 

© Cfr. Acers, RE! 5,773 $. 

зв Vedi anche Thi. Zar (> n.74) 360 n.29- 
P Per questa ragione în Did.1,3 (senza par. in 
Misa e Lc675) troviamo, aggi 
тросєбҳсдє nio тоу #уйрйу Univ, l'esor- 
tazione употейсте.. Опір civ Buxéveuv 
нй. Cfr. Knorr, Di 
99 La convinzione che preghiera c digiuno so- 
no inseparabili traspare anche dall'apgiunta di 


viene 51]. Behm) 


(19,935) 992 


bapt.20), il battezzatore e altri parte 
panti al rito (Did., [.c.;Tust., Lc.; Pseud. 
Clem., recogni. 7,37; Pseud.-Clem., bom. 
13,11; Clem. Al., exc. Theod, 8,4; Ter- 
tull., bapt., 1с). Talora il digiuno dei 
neofiti comincia già col catecumenato 
(Pseud.-Clem., recogn. 3,67; Pscud.- 
Clem., bom.11,35). Troviamo attestata 
già in act.Pauli (P. Hamb.) 6,365. l'u- 
sanza di digiunare prima dell'eucare- 
stia: той [Sè Ilo ] ou ... тђу vngztav 
per'abriv ётод [уос] mposqopüc ye- 
vouévne nò oU locu ..., «avendo 
Paolo... terminato il digiuno con loro, 
cd avendo Paolo fatto un'offerta...» (cfr, 
Tertull., de oratione 19). Il digiuno ap- 
pare costantemente un atto che accom- 
pagna с rafforza la preghiera” (v. an- 
cora Polyc.7,2; act. Thom. 20.145)® о 
prepara a ricevere la rivelazione divina" 
(v. per questo aspetto Herm., vis.2,2,1; 
3,1,2; 3,10,65.%; Frammento Murato- 
Tiano, righe 10ss.: [Ioannes] cobortan- 
tibus condiscipulis et episcopis suis di- 
xit: conieiunate mibi bodie triduo, et 
quid cuique fuerit revelatum, alterutrum 
nobis enarremus [KIT 1,5]; act. Petri 
Verc.17 Їр. 63,11 s., ed. К.А. Lipsius]; 
vedi specialm. le pratiche di digiuno dei 
Montanisti [ Tertull., de ieiunio 1.2.10; 
Hier., ep.41,3; Hipp., philos.8,19,2]) 


vnestia а тростчуй in Me.9,29 (codd. PS A C 
D, ex; cfr. Mt.17,21 codd. CD, Orig.) e 1 
Cor.7,5 (codd. $9) o di утттш» a mpoctuxó- 
pevog in Act.10,30 (codd. D Ф). 

® Cir. l'interpretazione che dà più tardi 
Chrys., hom. in cap. 1 Gen., x 2 (MPG 53,83): 
dh. упстеіа тё шу обра ratarelver xal ya- 
Эзу тй ёхахта сзартћата, thv Bb puxhv 
Buavyeotépav Epyàtetar xal тлерої xai pe- 
тёрлю жай хоўтүу mati. 

® Vedi anche Н. ЕМЕ, Die Wirkungen des 
Geistes und der Geister im nachapostolischen 
Zeitalter bis auf Irenaeus (1899) 224 ss. 


* Cfr. F. J. Dotces, Antike und Christentum 
1 (1929) 113.5. € passim. 
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Ritroviamo il digiuno come espressione 
di dolore in act, Pauli (P. Hamb.) 5,19. 
Sc si digiuna in modo da dare ai pove- 
ri il cibo che non si è consumato, allora 
il digiuno è un'opera buona: cfr. l'ágra- 
phon riportato da Orig., hom. in Lev. 
10,2: beatus est, qui etiam ieiunat pro 
co, ut alat pauperem; Hem., sim. 5,3, 
754 Aristide, apol.15,9: si apud eos 
eget aut pauper est et copia victus eis 
non est, duo aut tres dies ieiunant, ut 
egentibus victum necessarium. suppedi- 
tent; inoltre Sesto Pitagorico 267 (Gno- 
mica 1, ed. A. Elter [18921): бтёр той 
ттшуду cpagfiva. xal удотейсо xo- 
Av, «per nutrire il povero è bello an- 
che digiunare». Un tale digiuno è me- 
ritorio (Herm., sim. 5,3,8; cfr. 2 Clem. 
16,4: xpeloowy vaotela просеоуӣс, 
«il digiuno è meglio della preghiera»). 
Ancor prima di diventare montanista, 
Tertulliano considera il juno come 
un'offerta che rende propizio Dio (de 
sapientia 13; de oratione 18; de car- 
nis resurrectione 8). In tutto l'uso del 
digiuno che si va diffondendo nella Chie- 
sa a partite dal Ir sec." va vista una 
ripresa della pratica di pietà ФӘРАТ. 
e del giudaismo. 

Notiamo una motivazione chiaramen- 
te dualistica soltanto in Marcione (E- 
piph., Paer.42,3,3; Fihrist)”, negli Gno- 
stici (р. es., act. Phil. 142; per i Ma- 
nichei: Fihrist 64.s.%; Aug., contra e- 
pistulam fundamenti 8 [CSEL 25,202, 
7 55.], ecc.) e nei precursori del mona- 
chesimo*. Là dove si ode una critica 
del digiuno” ci si riallaccia ai profeti 
dell'A.T.: così, espressamente, Barx.3, 
158. (5.58,4 ss.); Tust., dial.15,1 ss. (Is. 


9! Incluso anche il digiuno penitenziale: Clem. 
AL, quis div. salv.42,15; Tertull, de poeni- 
tentia 9. 


# Cfr. G. Fiet, Mani (1862) 160; anche A 
v. Harnack, Marcion? (1924) 1495 
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58,15s.); Clem.AL, paed.3,90,1 s. (15 
58,455); Tertull., de ieiunio 2 (15. 58, 
45.) ecc; di fatto anche Herm., sim. 
5; Ptolem., ep. ad Floram (Epiph. 
baer. 33,513.) oUyi «iv ctopa- 
туу Bovdetar (scil. è сотћр) motel 
ау ий эттей, GAÀA тђу nvev- 
paco, i» fi tot droyi) т@утшу 
т@у фолу. quidecetar pévror үє 
xci парй. тойс ўцетёроіс h xatà тё 
Фалубцеусу употкіа, ёте xal оуб ть 
счиВа))одах Bovacas adn peta ó- 
you yivopévn, àméxe punti 800 ту 
трёс tivas miuno yivetar phre Bux 
тё Eos нлүтє Stà Thy fido, ùs Ùp- 
сис (814) тобто diifpac. ёра бё 
xal ele áváptvngvy тїй dAmiwvîie vn- 
стгіос, iva ol unizo èxeivnv бџуй- 
єз VNTTEÚELY ÅTÒ TÅG XATA тё Pat- 
vóuevov vnotelag Éxuocv тђу ávágivn- 
gw афтїїс, «(il Salvatore) non vuole 
che osserviamo il digiuno corporale, ma 
quello pneumatico che è l'astinenza da 
tutte le cose malvagie. Tra i nostri viene 
osservato anche il digiuno esteriore, per- 
ché può giovare all'anima se esso è fatto 
ragionevolmente, non per imitare gli al- 
tri o per abitudine o perché c'è un gior- 
no speciale riservato a questo scopo 
È osservato anche perché coloro che 
non sono ancora capaci di osservare il 
vero digiuno possano almeno ricordar- 
sene per mezzo di quello esterno». Si 
riscontra un rifiuto assoluto (Barn. 3; 
Herm., sim.5,1,3 ss.) accanto all'interio- 
rizzazione e alla subordinazione del rito 
all’ethos; cfr. Herm., sim.5,3,5 ss.; Pto- 
lem., ep. ad Floram (v. sopra); Clem. 
AL, strom.6,102,3: употеїол Bb йтохӣс 
xax&yv unvicvrr návtwy бтоЕалд 0с, 


= Secondo С. FriceL (+ n. 85); cfr. ibid. 

9555. 

зт Cfr. Acuetis, Christentum (> bibl) 1i 

334 n.2. 

® Diopra bolla il digiuno giudaico come 
('ipocrisia'). 
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xy тє xar’ Evépyeua хай xatà үу 
xai xarà thv Bikvovay aes, «i di 
giuni indicano astinenze da tutte le mal- 
vagità in generale, da quelle del com- 
portamento, della parola e persino del 


viypo,, этүф@)лос, Exvijou 


Туйш 

П concetto che ё alla base tanto del 
verbo vhp», esser sobrio, non ebbro, 
quanto di tutto il gruppo di parole, è, 
da un punto di vista formale, negativo: 
indica l'opposto dello stato di ebrezza' 
(> peðów) intesa sia т. in senso pro- 
prio, sia 2. in senso traslato come esalta- 
zione psichica provocata da altri fattori. 


1. La sobrietà in senso proprio 


a) L'uso del termine non conosce, in 
origine, sfumature: è уйфиу? chi, nel 
momento in cui si parla, non è affatto 
sotto l'influsso del vino: oUv Év« үйр 
vhpw обте Алуу edito, «non sono in- 
fatti sobrio né completamente ubriaco» 
(Theogn 478); Epict., diss.4,2,7: ой 80- 
vaga. &Ey diporto тф le, Steve- 
x&v .. Eho обу, тётероу peduotilc 
elvas Deher й vhpwv, «non si pub ec- 


vip 

Donscnürz, Th. 209 ss. Per l'etimologia cfr. 
WaLDE-POKORNY IT 317. 

1 Philo, plant.172: 36 Ye vigew xal тё pe 
Mew dvavela. 

2 Prima di Filone e di Nicola di Damasco non 
troviamo attestato l'uso del'aor.; in età anti- 
ca il part, pres. è la forma più usata del verbo. 
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pensiero»; cfr. ecl.proph.14,1 (111 140, 
2355., ed. O. Stihlin). Nessuno sa più 
che cosa Gesù abbia pensato del di- 
giuno. 

J. Венм 


cellere in entrambe le cose ... scegli, 
dunque, se vuoi essere un gran bevitore 
oppure un uomo sobrio»; cfr. anche il 
proverbio ricordato da Plutarco, de gar- 
rulitate 4 (п 503): Tò үйр Ev тў xap- 
814 той ућроутос èni tg YAwrtns È 
сті той pedvovtog, «ciò che è nel cuore 
del sobrio è sulla lingua dell'ubriaco». 

b) Come molti altri*, Plutarco distin- 
gue, nel medesimo contesto, tra la pu- 
ra olvwarg e la vera (+) пт, ed era 
naturale che una tale distinzione si ri- 
percotesse anche nel concetto di so- 
brietà, relativizzandolo‘. Ciò è avvenu- 
to, р. es., in Filone in modo tale che, 
invece della solita via mediana tra gli op- 
posti irriconciliabili dell'ubriachezza e 
della sobrietà, si può parlare di una sin- 
tesi degli estremi: anche l'uomo modera- 
to (constans) può essere ebbro (quaest. 
in Gen. 2,68)"; fug. 32: où... ёдм 8E 
тоу Baod eie nhebvwv @т&).аътуу 
дету, el xpi) тёз трётоу єітеїу тоб- 
тоу, (>) уралла ређдусддот, «ma tu... 
se sarai costretto talora ad indulgere un 
po' di più... allora, se possiamo dir così, 


3 Per la preistoria di tale distinzione cfr. Н. 
v. Arnim: Philologische Untersuchungen 11 
(1888) 103.139. 

4 Cfr. Philostr., vit.Ap.2,35: пепохёта рёу 
alvov, уђроута бё... 

з Ctr. P. Wennrann, New entdeckte Fragmen- 
te Philos (1891) 63. 


997 (1,936) 


ti ubriacherai sobriamente». 

L'inciso e xph... indica certamente 
che si tratta di una concessione e non 
della convinzione sincera dell’ascetico 
Filone; è dunque probabile che i circoli 
il cui punto di vista Filone accoglie in 
questo passo abbiano usato anch'essi la 
parola vig in senso meno stretto*. 
Cfr. anche leg.all.2,29; plant.142 ss. In 
una similitudine Platone dice che l'ac- 
qua è viguyv debe (leg.6 [773 ed]): nel 
cratere della vita politica l'elemento sc- 
brio (di scarsa proprietà e influenza) e- 
sercita la sua azione moderatrice sull'e- 
lemento esaltante (patvéievog olvoc), 
opposto ma ugualmente necessario”. In 
questo caso, però, l’immagine usata nel- 
la similitudine descrive semplicemente 
una miscela utilizzabile e la vera sintesi 
è riservata al contemperamento degli 
opposti: si tratta, insomma, di un uso 
metaforico. 


2. La sobrietà in senso traslato 


а) Generalmente, dove quest'uso ap- 
pare, soggetto di vpet non è un dio o 
un elemento, ma il singolo uomo o il 
suo Aoyioué (Epic., ep.3 [$ 132, p. 
64]; Philo, ebr.166). Il termine indica 
in questo caso (e si presume che tutti lo 
capiscano senza difficoltà) il netto oppo- 
sto di ogni tipo di annebbiamento men- 
tale: уйе xai рёцуас" дтостеїу, йёрдр® 
salta tiv ppeviv, «sii lucido e ricor- 
dati di non credere che questi siano gli 
organi della saggezza» (Epicharmus Co- 
micus 250 [C.G.F 1,1,137]). Nipwy 
diventa un predicato onorevole, con por- 


5 Cfr. la bibl. in ZNW, Beih.9 (1929) 26 n.1 


7... méh elvat Bet Sixnv xparfipos xexpauid- 
viv, ob pawépevos uiv омос tyxeyupévoc 
Kei, modaténevos Sè Und vipovros ixipou 
deot xay хомоуіау airov dyadiv ioa: 
xai pérpiov @тєрү@бетол. 


* vige va inteso qui metaforicamente (Li 
акта, сот), ma la frase indica che si poteva 
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tata più positiva che negativa, vicino ad 
altri, p. es. бүротубу e перроутихб 
Plut., praec.ger.reip.4,3 (П 800b): Bep- 
сток; Ёлтесда tig nohiteiag би. 
wooüpevoc, ёлёстцоє 70у móvtw xal 
Gv xüpuov ёаутёу, бүрутубуу Sì xai 
viiguv xai megpovetxie, Aye ..., бс 
ойх ёй хафеббеуу олутёу tò Ми\луйбсу 
трётолоу*, «Temistocle, quando pensò 
di entrare nella vita pubblica, si astenne 
dai simposi e dalle feste; stava sveglio, 
sobrio e pensoso dicendo... che il suc- 
cesso di Milziade non lo lasciava dor- 
mire». 

П vigew non è necessario soltanto 
per il valore della singola personalità, 
ma soprattutto per il servizio della col- 
lettività. Platone (leg.xx (918d])? mo- 
stra efficacemente quanto la comunità 
politica debba stimare un giudizio so- 

rio, soprattutto in questioni di dena- 
ro e di guadagno: secondo il filosofo 
ateniese un reale víjgetv che sia in 
grado, anche davanti a notevoli possibi- 
lità di profitto, di preporre il possesso 
moderato (рётроо èxópevov) а quello 
abbondante, si trova soltanto nei casi 
rarissimi di una favorevole congiuntura 
di natura ed educazione. In questo pas- 
so si vede chiaramente in che senso il 
mondo greco abbia usato il nostro ter- 
mine metaforicamente. 


b) Ciascuno è chiamato a un servizio 
che esige da lui il vijpey; ma, in con- 
creto, bisogna concedere che general- 
mente questa esigenza supera le forze 
dell'uomo normale. Ci sarebbe da stu- 
pire se, data questa realtà, non si fos- 


tener presente il senso proprio anche quando 
si usava quello traslato. 

? Eyexgby үёуос dvügtystay xal góre bħtyov 
xal бхра рор Teðpapyévov, rav ele xpel- 
Gs тї хай iuiunlas тубу bninn, xap- 
Sip mph và uétpiov буушту fori, xal 
ёте i xohuata Aapeiv тоё, voe 
хай zoéxcpes арт той mA тё цётроз 
tyépzvov. 
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se sentita un'eco proveniente dal mon- 
do del monoteismo veterotestamentario. 
Nell'A.T. si conosce un Dio vivente ed 
unico il cui servizio si riduce a una pa- 
rola: all’obbedienza. Ben si conosce il 
peso di questa obbedienza, assurdo per i 
pagani, eppure si era pronti a portarlo 
con sicura fierezza: non appena si comin- 
ciò a pensare in greco si dovette chiama- 
re questa prontezza col nome di voes, 
sana sobrietà. Il verbo semplice non ap- 
pare nei LXX (— Ёхуйфо), ma Filone 
se ne serve abbondantemente, sia che 
motivi l’esigenza della sobrietà con la 
natura di Dio, sia che parta dal concet- 
to di sobrietà e consideri questa come 
un riconoscimento di lui. Quando i 
bambini o i subalterni si avvicinano ai 
genitori o ai padroni, il voe, la vo- 
lontà di evitare qualsiasi offesa, è na- 
turalmente il primo dovere: quanto 
più è logico comportarsi così se esi 
desidera onorare il reggitore e padre 
dell’ universo!»: Seométatg iv xal yo- 
velo xai dipyovow ойхёта xal viol 
хой фтїүхоо. péhhovtes npocépyecdar 
mpovovav ошту той vijgetv, toc parce 
Фу volo Aeyopévow, xal mpacvvopévots 
біацартоцеу... тӧу бё тоб mavids Түүє- 
uova xal палёра ты deparever bv 
xav où xal ситіоу xal mov xal 
Ünvov... nepuotai; (ebr.131). Tale c- 
sigenza è talmente ovvia, che il véjuiov 
aùtuyiev (Lev.10,8-10), in cui Filone la 
vede chiaramente espressa, non va con- 
siderato un divieto vero e proprio, 
piuttosto una үуФит che si limita a 
constatare un fatto radicato nella na- 
tura dell’ universo: cfr. ebr.r38ss.: è 
impossibile (&urixavov) non ricono- 
scere che le cose stanno così. Chi è in 
rapporto col Dio vivente non può vo- 
lere altro, per amore di questo Dio, che 
imbrigliare le proprie forze con la so- 


1 Ciò vale per il урау tanto in senso pro- 
prio (131) quanto in senso traslato (132-138), 
э п. 8. 
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brietà; egli si farà guidare dalla row 
Seia (ebr.153) e seguirà il comandamen- 
to di Dio (decal.89: esser sobri, in ob- 
bedienza al 11 comandamento). Filone 
spinge questa sua convinzione fino ad 
ad affermare che esser sobri significa ri- 
conoscere che Dio è Dio: уђфоутос pèv 
үйр ëpyov keywnioU xai (сорроуос) 
715v деду djuodoyetv TANTAY xal nati 
pa той поутёс", «è opera di una ragio- 
ne sobria e sana riconoscere Dio quale 
facitore e padre dell'universo» (poster. 
C.175). Una simile affermazione rivela 
che anche l’ebbrezza (che di solito vie- 
ne tacitamente presupposta come chia- 
ro rispondente del nostro concetto for- 
malmente negativo) è oggetto di rifles- 
sioné teologica: l'oscuramento, l'anneb- 
biamento della mente umana è dovuto, 
in ultima analisi, al fatto che in qualche 
modo la creatura, l'io dell'uomo, pren- 
de il posto che spetta soltanto a Dio: 
тїттоутос B'inò uébne xai napowlac 
tautòv ёх@ттоу тоу Avipureluv mpacy- 
тшу уа, ёпіцоорүёу, «è proprio di 
chi è ubriaco ed ebro l'affermare di esse- 
re l'autore di tutto quanto riguarda la 
vita umana» (poster.C.175); ғот.2,291: 
hueg oi hyeuóves, ўџеїс ol uvarteú- 
оутес èg’ hutv öppet та т@ута, «(co- 
loro che parlano contro il cielo si vanta 
no dicendo: ) noi siamo i reggitori, noi 
abbiamo l'autorità: tutto dip nde da 
noi». Da questa riflessione deriva anche 
una presa di coscienza della possibilità 
di trovare una via di uscita dall'ebrez- 
za per giungere alla lucidità, per diven- 
tare sobri: colui che è diventato sobrio 
riconosce ciò che la vaxia ha compiu 
to in lui durante l'ubriacatura: Nibac 
оўу è 81холос ... aiotaverar, 80а d) 
veuyteponctè Év айт xaxia прьтєроу 
zipyáevo (sobr. зо). Diventare sobri 
significa volgersi alla petàvora che è, 


11 wgw è qui usato con riferimento a Сето, 
(LXX) ed è pertanto sinonimo di — ix: 
убри. 
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per chi è tornato alla sobrietà, «l'in- 
corruttibile consigliera che non si lascia 
conquistare né da blandizie né da adu- 
lazioni». A colui che è diventato sobrio 
in questa maniera può essere indicato 
il pieno condono finale da parte della 
misericordiosa potenza di colui che è: 
ёйу pèv бетер ёх рід уйфаутес ёу 
{уто үбушутан.. dxolaxeUtq xoi 
абехбаты ҳопобісуо, сипор pe 
таоїф Thy Ükeo) той бутос̧ Sivaju 
еуремойцеуо.. éqtvm stay еўрӯсоу- 
тах ravteMi, «se però passano da que- 
sta ebrezza alla sobrietà e tornano in 
sé...; se prendono come consigliere il 
ravvedimento che è un consigliere in- 
sensibile all'adulazione e all'adescamen- 
to; se si propiziano la misericordiosa 
potenza di colui che è... otterranno pie- 
no е completo perdono» (som.2,292). 
Con tali affermazioni Filone si dimo- 
stra, a modo suo, un fedele interprete 
del messaggio dell'A.T. Questo merito 
non gli può esser tolto neanche nel- 
l'ipotesi che egli abbia ripreso conve- 
nientemente l'equiparazione tra ubria- 
chezza e rifiuto o ignoranza di Dio (+ 
pedi), mutuandola da una precedente 
tradizione di circoli ‘gnostici’ in cui la 
parola víjgo avesse pià significato la 
conversione religiosa °, 

c) Un uso linguistico del tutto diver- 
so abbiamo, invece, in quei passi nei 
quali Filone considera l'ebrezza, c quin- 
di anche l'ubriachezza, da un punto di 
vista prevalentemente psicologico-rcli- 
gioso. Esiste veramente un'idea di so- 
brietà accettata senz'altro da tutti gli 
uomini? No: gli nomini sono spesso 
tanto stolti (&wppoves), che non hanno 


1° Testimonianze più tardive di questo fenome- 
no sarebbero i due noti passi di Corp. Herm. 
lay e гв: "П haol, dvbors yayevde, ol 
Шр хой örve ёоштоўс ёжбеБыхётб xal ci] 
@туштї&_ той Deo, уйфате, ravonode Sè 
xpamahüvres, Deklpievo, örve дур (1. 
27); noî фёреоде, @ üvücumo, ueüevess, 
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tra ebrezza e lucidità: zohol тбу &-l 
Фрӧуоу @латтфёутес E 
pee блетёлатоу, «molti tra gli 
stolti si ingannano e pensano che i sobri 
siano ubriachi» (ebr.147; cfr. 5). Anzi, 
lui stesso, Filone, non può fare a meno| 
di riconoscere che i due concetti, esa- 
minati in una prospettiva psicologica, 
si intersecano; che, in un certo senso] 
(трётоу vd, ebr.148), i sobri sono u- 
briachi. La sintesi di sobrietà ed ebrez- 
za consiste nella (+ coll. 1007 s.) vnpá-| 
Xe ud (op.mund.71; leg.all.3,82; 
vit.Mos.1,187; omn. prob. lib.13) o nel- 
la viygcuca. т (fug.x66; leg.all.v 85) 
ovvero xmi uéðn (vit. cont. 88). Là 
dove Filone afferma una sintesi dell'e- 
brezza e della sobrietà in senso proprio] 
(— 1b), trattandosi pur sempre di una| 
concessione, usa l’ossimoro con una 
certa esitazione; dove, invece, abbiamo] 
un senso metaforico, il filosofo alessan- 
drino se ne serve con la gioia di chi ha 
scoperto la soluzione, sia pure parados- 
sale, di un problema altrimenti insolu-| 
bile. Si esplicano qui capacità di adat- 
tamento e conoscenza dell'uomo, e, 
nell’ ossimoro, una certa originalità "; 
non c'é peró dubbio che la suesposta 
efficace unilateralità del concetto viene 
così indebolita c persino intralciata. Lal 
parola nell'uso traslato soggiace a un 
indebolimento analogo a quello che si 
ha nell'uso proprio (> 1b) e tale pro. 
cesso deve aver avuto inizio già prima 
di Filone. Già in precedenza, proba. 
bilmente, si è dato un giudizio positi- 
vo di stati di esaltazione dionisiaca di 
tipo sia cultuale che non cultuale; è| 


abo тйс derviciae Bxparoy [Merov] таву 
лес. тїтє vipyavits, dvaBiilare хос 
dpbaheie тїйє napilac — ёлоо ovbel ne. 
die, ФАА тутс уйротуу бфорӣутєс cis 
xbv ®райуаь Morta ~ 


13 ZNW Beih.9 (1929) 82.89. 
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possibile che li si sia descritti come sta- 
ti di ebrezza, pur volendo esprimerne la 
sobrietà; cfr., p. es., nel Пері cuc 16 
(De sublimitate libellus, ed. J. Vahlen' 
41) хау faxxeipaoi vige, «esser 
sobri persino nelle feste bacchiche», o 
Philostr., vit.Ap.2,37: Baxyor той vir 
егу. Tali passi non dipendono da Filo- 
ne né rappresentano precedenti del suo 
ossimoro"; inoltre sono anche indi- 
pendenti tra di loro, È proprio questa 
indipendenza che indica un inizio relati- 
vamente antico dell'uso linguistico men- 
zionato sopra (+ 2b); il passo di Pla- 
tone (leg.6 [773cd]) citato sopra (> 
1a) l'aveva già preparato. 


Nel N.T. il termine è usato solo in 
senso metaforico ed è significativa Ja 
mancanza totale dell'uso linguistico de- 
scritto in 2c. Per quanto ad un estranco 
potessero sembrare simili (Act.2,12 ss.; 
cfr. Epb.5,18), sarebbe fuor di luogo 
paragonare i doni dello Spirito con gli 
stati di esaltazione dionisiaca. Non c'è, 
così, neanche l'occasione per usare il 
concetto di sobrietà in senso relativo o 
paradossale. I cinque pas 
il nostro vocabolo (1T%ess.5,6.8; 2 


in cui appare 


[bid 6270. 

15 4 Thess. 5,5: ulot querte. a Tim. 44: dinò 
тй dimbelac... @тоттрёфошеу, Eri Bb code 
тидои Extparicoveat. où BE vigor iv nice. 
1 Petras: s. ERL TÙY s. бру Ev @лох@- 
Aie. "Ingot Xpotoð ... i тотутиат\Дби- 
vor atis прётероу dv тї @туой piov im: 
иш. r Petra; s: máviuy тё teho yv 
xev. сшррсућсате ойу xal vipate. т Petr 
57,85: абт@ф ийм тері йу... divelormne 
тере тї] тіста. 

M 2 Tina s: Thv Burxovia sou тдлрофбртр 
тоу. 1 Рег д4: бк, текут бтахойс 1 Petra, 
10: бахоуобутес. : Thess. 5,6; 1 Petr. 5,8: 
Ypmvopeli 

Va Petras: уйле cle троссоҳёс. 
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Tim.4,5; 1 Petr.1,13; 4,7; 5,8) indica- 
no, in base al contesto, che vige con- 
siste e nel riconoscimento della realtà '* 
data con la rivelazione divina e nello 
svolgimento del servizio * che ne risul- 
ta, mediante la preghiera", la speran- 
za", l'amore” e la lotta”, I precedenti 
del senso ovvio e univoco del termine 
nel N.T. vanno visti in un uso lingui- 
stico orientato dallo spirito (non dal- 
la lettera) dell'A.T. (> 2b). 


Il concetto di sobrietà del N.T. si 
riscontra, in seguito, ancora in Polyc., 
ep. 11,4 (amore scorrevole) e in Tgn., 
Pol.2,5: уйе ig део donis? «sii 
sobrio come atleta di Dio». 


t inpidios 


т. a) Che non contiene vino; si di- 
stingue dal verbo — уйы soprattutto 
perché è detto, in primo luogo, solo di 
oggetti, e precisamente di quelli usati 
nel culto: Aesch., Eum.107: ode т 
diolvevs!, упфбдла perhtynata; Pole- 
mo Historiens 4> (F H.G., ed. C. 
Müller [1849] 127): vnpdAuor ðv- 
ciau, «offerte senza vino»; IG nt 77, 


"є 1 Thess il contenuto escatologico di 
tutta la pericope; 1 Pefr.1,13: tile лі. 
тал. 

Wa Tim4a: ёу néon рахробдид. т Petr, 
8: тө... бүйётт Brevi) Boves, 

209 1Thess.5,8: l'armatura spirituale; 2 Tira, 
5: жахәлйдтүтэч. 1 Petr. 1,13: @уадштфреуо, 
тё бордас. 1 Petr.s 3s: È бучблос.. dv. 
aisen. 

21 Per l'uso linguistico trattato sotto 2c in c- 
poca posteriore, cfr. ZNW Beih.9,to8 ss. 
vngáduoc. 

B. Weiss, Die Briefe Pauli an Timotheus und 
Titus (1902) 1305. 353; DIBELIUS, Past. 33. 
1 Spesso sinonimo di утра. 
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15.18: тбтауоу упрӣђ\доу, «locaccia 
votiva senza vino»; Apoll. Rhod 4,712: 
dj 8' eit) eA vous редлхтрё тє vn- 
фаћ тоту хоїғу ёт edywAfioL® rapé- 
отіос, «oltre alle offerte votive senza 
vino, bruciava sull'altare, tra le focac- 
ce, offerte di miele c acqua». In Plut., 
quaest. conv.4,6 (тіс ё тар `1ошбайо 
деёс, «chi sia il Dio dei Giudei» [п 
672b]) viene usato, senza ulteriore pre- 
cisazione, il neutro plurale vngáða per 
indicare le offerte senza vino fatte insie- 
me con i реМотоуба (offerte di miele). 
La medesima cosa riscontriamo nel de 
cobibenda ira 16 (п 464c), ove npd- 
Ma Hew, «offrire sacrifici senza vino», 
simboleggia una vita morigerata (о. 
vog): Muépac... Муас doprijtove olov 
dueiiotovi xal &olvouc блатүаүєїу, 
ateo pala xai реМотоубо. dov 
та, «vivere alcuni giorni senza ira, u- 
briachezza o vino, quasi offrissi sacti- 
fici sobri e libagioni di miele». Que- 
sto passaggio dal sacrificio senza vino 
alla vita temperata dell'offerente dev'es- 
sere stato popolare già prima di Plutar- 
co, visto ch'egli conosce la locuzione «ip 
Atovion... упфаћа дое, «offrire a 
Dioniso sacrifici senza vino», usata co- 
me proverbio per indicare un pasto mo- 
desto (de tuenda sanitate praecepta 19 
{tt 1326]). 


b) Il termine dall'offerta passa a 
dicare anche gli altari appositi! e il 
combustibile, che, com'è espressamente 
detto, non dev'essere legno di vite né 
di fico‘; l'aggettivo утрам non è u- 


2 [n questo testo significa ‘offerta votiva”: cfr. 
PREISIGKE, Semmelbuch 1719.2548 s. 


3 TG 11 1651 (1v sec. aC): [vn]oduat трас 
Boot, cfr, U. v. WiraMowrrZ-MOELLENDORFF, 
Isyll von Epidaurus (Philologische Untersu- 
chungen 9 [1886]) roo. К. ELLIGER richiama 
alla mia attenzione un altare con una scritta 
aramaica, eretto nel 132 d.C. a Palmira, che 
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sato soltanto quando ha effettivamente] 
luogo quel particolare sacrificio, ma del 
signa una proprietà del combustibile c 
degli altari indipendente dall’offerta. 
Sempre nell’ambito degli oggetti di cul. 
to incontriamo l'immagine del xpathel 
упфёћмлос, senza coppa o brocca del vi. 
no, che le Muse porgono ai convitati 
Bray BE тоо®то guvéhðwow dvipec. 
oUBiv Épyov toriv ода xÜLuxoc 005. 
olvoyónc. àXX'ai Mosa. xadarep| 
хратӯра упфб\моу tv péow продёре 
var тӧу Abyov, Q п\єїстоу йбоуйс, 
Evert, Eytipougu.. Thv guhoppoow-| 
элу, «quando uomini come voi conven- 
gono.. non c'é niente da fare per la 
coppa o la brocca del vino, ma le Musel 
dispongono nel mezzo la conversazione, 
quasi Жек АП aee de Ша inebria, 
contenente il massimo di piacere, e su-| 
scitano un'atmosfera amichevole» (Plut., 
sept. sap.conv.13 [mt 156d]). 

L'elemento essenziale del Xóyog raf- 
figurato dal хратћр vnpáhioc è, però, 
l'astinenza da uno stato di ebrezza. In 
un passo che fa riscontro con la lodel 
della conversazione offerta dalle Muse e 
in cui tesse l'elogio del silenzio, di quel- 
lo osservato mentre si beve, Plutarco 
lascia l'ambito degli oggetti, ma non del 
linguaggio cultuale: oŬtw ту Водо xal 
uvotmpudes 1 avri) xal vnodhtog, Т 
Bè uéðn X&.ov, «così il silenzio è qual- 
cosa di profondo e di sobrio e di arca- 
no, l'ubriachezza invece è chiacchiero- 
па» (de garrulitate 4 [n 504a]). Il 
comportamento umano non è soltan- 
to paragonato alla sobrietà, ma è defini- 


potrebbe ugualmente essere un упрдддос Bu- 
Hó (l š bm): Corpus Inscriptionum Semi- 
ticarum 2,3,1 nr. 3973 (righe 4s.), con biblio- 
grafia. 

+ Cfr. lo scholion a Soph., Oed.Col.100: où 
бусу ducias утра ovs, d. xat Et t 
và bg! v Éxtaov..., Filocco 31 (F.H.G., ed. 
C. Mütter т [1841] 389). 
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to direttamente vqg&X«oc, quasi a dire 
che richiama atti sacri compiuti senza 
vino; упрёћлос si avvicina allora al par- 
ticipio di уйфо (> vijpw n.2). 


2.a) Più volte in Filone il neutro 
singolare ha praticamente lo stesso si- 
gnificato del participio di viigw: lesser 
sobrio, la sobrietà; ёсюу Inimoverd xa- 
ху 1j Шт, толобу Ёпта@Мму dya- 
дӧуу «à vagdàiov, «a tutti i mali che 
sono causati dall'ubriachezza corrispon- 
dono i beni prodotti dalla sobrietà» 
(sobr.2). La differenza tra questo testo 
e quello di Plutarco (11 5042) citato pri- 
ma consiste nella completa assenza di 
qualsiasi riferimento cultuale; la mede- 
sima cosa notiamo in e5r.123; sobr.4; 
Abr.260. In vit.cont.14 упрбдлоу è 
nonimo di petà фроуйоєыс Түхрбшцё- 
vov mtpuctijc, «rispondente a notevo- 
le prudenza». Da questi passi non si 
può dedurre, certo, che in quell'epoca 
si fosse già affermata in vasti circoli l'as- 
suefazione all'uso profano di уйрш; è 
molto più probabile che nel monoteista 
Filone si sia fatta inconsciamente sen- 
tire la distanza dalle usanze sacrificali 
politeistiche e che egli abbia così pre- 
corso l'evoluzione successiva. 

b) E evidente nel complesso degli 
scritti filoniani che tale distanza non si 
è potuta affermare coerentemente ovun- 
que. Abbiamo una doppia incoerenza: 
а) chi predica l'estasi deve valutare po- 
sitivamente gli stati di esaltazione reli- 
giosa; per descriverla Filone si è infat- 
ti servito dell'ossimoro vnp&)tog pé- 
în, «sobria ebrezza», da lui creata (op. 
mund.71; leg.all. 3,82; vit.Mos. 1,187; 
omn.prob.lib.13; cfr. leg.all.3,210; fug. 
32)". Quando serve a descrivere tale ‘e- 
brezza”, alla quale è tuttavia propria la 


5 Per questi passi cfr. ZNW Bcih.9 (1929) 3 
ss. vip 2b. 

5 Aiya BE, ioc dix бтодоміта. 8 vidua. 
ve: è un fraintendimento (voluto?) di Ler. 
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offerta di atti cultuali senza vino, il vo- 
cabolo упфёдлос è dunque usato, in 
una certa misura, nel senso cultuale 
pagano. B) Di contro Filone usa l'espres- 
sione rode. due (—>vnpáhos 
anche in riferimento ad atti cultuali del 
ГАЛ. (Lev.10,8-10): la vita morigeta 
ta cui è tenuto, durante il periodo in 
cui officia, il sacerdote (e il terapeuta) è 
richiesta dall'ágüóc Abyoc (vit.cont.74; 
cfr. ebr.138 + vigo) га), lo distingue 
dagli altri uomini (ePr.126) e gli assicu- 
ra l'immortalità (ebr.140)5. 

Il dovere imposto in Lev. 10,8-10 è 
reso ben duc volte (spec.leg.1,100; 4, 
191) con троттётахтаь ... vnpakiovg 
ew, «è comandato che chi officia si 
astenga' dal vino»; per quanto sappia- 
mo, è questa la prima volta che una 
persona vien detta vn@d)ioc. In armo- 
nia coll'ideale ascetico di Filone, il ter- 
mine è usato nel senso di vijpw та; ma 
non si è neppur lontani dal significato di 
view 1b, come si vede dal contesto di 
spec.leg.4,191: il sacerdote dev'essere 
утфаддо$ quando officia perché, se si 
dà il caso, spetta a lui mettere in atto 
le regole e gli accorgimenti previsti in 
spec.leg.4,183 ss. per chi si trova in una 
posizione di autorità e responsabilità: 
se il ‘giudice’ competente è incerto nel 
giudizio, allora il sacerdote dev'essere 
in grado di decidere come ultima istan- 
za terrena. Anche in Flav. Ios., anf.3, 
12,2 i sacerdoti dell'A.T, son detti vn- 
Qåhuor: ёршоцої тё elow xai тєрї név- 
Ta хайжрФ xal vaga dios, nive olvov 
Фос ту otoky ouo xextakupdvot, 
«sono immacolati e puri in ogni cosa 
e sobri, astenendosi dal bere vino fin- 
ché officiano». L'origine dell'uso perso- 
nale di упф@\ло$ non va perciò vista 
nell'uso profano ma in quello sacrale, 


10,9; cfr. Schriften der jüdisch-bellenistichen 
Literatur în deutscher Übersetzung, cd. Conn- 
HEINEMANN 5 (1929) 53 n. 4- 
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che è l'uso primario e proprio del ter- 
mine. Più tardi questa origine diventa 
irriconoscibile (Max. Tyr.3,3 В). 


Nel N 
unicamente nelle lettere Pastorali, ne- 


il nostro vocabolo appare 


gli clenchi delle qualità richieste ai ve- 
scovi (1 Tim.3,2), alle donne (1 Tim.3, 
11), agli anziani (Tiz.2,2): tutti costoro 
devono essere утур®Мд, sobri. Tali e- 
lenchi non sono composti in modo si- 
stematico, е pertanto non ci dobbiamo 
chiedere come mai vngd).og manchi in 
altri passi simili, p. es. in 1 Tim.3,8 о 
Tit.2,3. D'altra parte è da vedere se 
l'enumerazione sia così casuale da far 
pensare a una pratica sinonimia di vari 
elementi della stessa serie: in questo ca- 
so si potrebbe spiegare vrypáXtos (che 
è il terzo elemento nella serie di 1 Tim. 
3,2 s.) con l'ottavo termine del medesi- 
mo elenco (ph mágotvov, «non dedito 
al vino») e anche con la richiesta equi- 
valente ph обир тоф тротёусутас, 
«non inclini al troppo vino» (z Tinr.3, 
8; бебому уас̧, «dedite» al troppo 
vino, Tit.2,3): il vocabolo verrebbe co- 
sì a significare «moderato nell'uso del 
vino». Si tratterebbe, quindi, di un'ap- 
plicazione personale del termine (non at- 
testato prima delle Pastorali) secondo 
l'uso linguistico profano esaminato so- 
pra (— 2a). Pure, è estremamente ve- 
rosimile che in questi passi vada visto 
l'uso linguistico esposto in 26: vn@d- 
Aog è uno dei molti termini cultuali la 


7 Qui è usata la tarda forma secondaria vnoa- 
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cui presenza distingue le Pastorali dalle 
alire lettere paoline; esso esprime la 
Incidin 
per il servizio sacro da rendere all'ope- 
ra di Dio. L'impiego del termine si di- 
stingue da quello di Filone e di Giusep- 
pe perché è metaforico; i lettori però 
Potevano ancora sentirvi un'eco del sen- 
so proprio (—> vhgw nn. 8.10). 


c la padronanza di sé necessarie 


Т Өслрш 

Diventar lucido, dopo l'ebrezza (A- 
then.4,130) о l'esaltazione dovuta a u- 
na vittoria (Plut, Demosthenes 20 [1 
8551), Nei LXX si riferisce ugualmente 
all'ubriachezza: Gen.9,24 (je 
25,37 (hiin js mn); Loel 1,5 (gjs). 
che il significato di svegliarsi 
quando rende jg: (Abac.2,7) e djs in for- 
ma hif'il (Abac.2,19). Ha il medesimo 
significato, ma transitivo (svegliare), in 
Ecclus 34,2 (se originario; ebraico: pr', 
far venir meno, far svanire). In Gen.45, 
26 (Aquila) rende la radice pwg nel sen- 
so di smettere. 


1 Cor.15,34: ёнуђфолте Bvxotoc xat 
uù dpoptavere dyvwriav yàp дє00 
mivec Éxovow, «tornate in voi, come è 
bene, e non peccate: alcuni infatti non 
conoscono affatto Dio», vuol dire: di 
ventate lucidi, sobri, com'è bene, e ri- 
fiutate l'inebriamento dei vostri pensie- 
ri sulla vita e la morte; sono pensieri vo- 
stri, non di Dio, e significano in ultima 
analisi ёүмосіа deci, «ignoranza di 
Dio», — viu 2a, specialmente nn. тт. 


12). O. DAUERNFEIND 
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F wxáw, T vixn, 
T vixoc, T Urepvixdw 


A. L'USO LINGUISTICO FUORI DEL N.T. 


1. Il gruppo di parole indica la virto- 
ria, la superiorità, in senso sia fisico e 
forense sia metaforico, vuoi in una lotta 
mortale vuoi in una gara pacifica. Il 
verbo vixdw, vincere, ha valore sia 
transitivo che intransitivo; in quest'ul- 
timo caso è anche impersonale. Il so- 
stantivo Tò vixoc (scritto anche vetxog 
per itacismo) è una forma collaterale di 
vixm attestata fin dal 11 sec. a.C. Data 
la notevole diffusione delle parole, acca- 
de che anche il significato conosca ш 
certa variazione; proprio nell'uso imper- 
sonale si trova un уху sbiadito (Plat., 
polit.x 303b: £v Snuoxparia vuxg iv, 
«è preferibile vivere in una democra- 
zia»). Si tratta in genere, però, soltan- 
to di una differenza di grado, mentre 
rimane sostanzialmente intatto il signi- 
ficato fondamentale della netta superio- 
rità, del successo pieno. Generalmente 
si presuppone che un vixdv o una vix 
siano dimostrati con una prestazione, 
con l'abbattimento di una forza contra- 
ria e che il successo sia chiaramente 
e tangibilmente visibile а tutti, Tutta- 
via, contro questo presupposto, che è 
pure fondamentalmente necessario per 
a natura stessa della ‘vittoria’, vengono 
avanzate, in vista delle realtà della vi- 
ta, alcune obiezioni che si notano poi 
nell'uso linguistico: a) l'occhio umano 
riesce veramente a distinguere la vitto- 
ria vera da quella apparente? b) i mor- 


май хт). 
E. Perersoy, EIE ӨЕОХ = FRI NF. 24 
(1926) 152 ss.; 314; O. Чыткан, Neue Ur 
kunden. zur Serapisreligion (1919) specialm. 
2055; PAULY-W. 17,285-307. 

1 Ciò è vero anche per il tedesco Sieg, 'vitto- 
ria’, affine per significato, se non etimologica. 
mente (cfr. Watoe-Pox. и 335.481). L'etimo- 
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tali possono veramente ottenere una vit- 
toria? 

a) Si parla di vixîv anche là dove 
la cosa non è affatto evidente c bisogna, 
invece, far appello unicamente al giudi- 
zio di chi sa scrutare più profondamen- 

re. La diffusa asserzione pessimistica che 
ste meglio non esser nati (Stob., 
ecl.5,1080) appare così formulata in 
Soph., Oed.Col.1324: uÀ pivar тӧу ü- 
таута wx Aóyov: non esser nato su- 
pera qualunque immaginazione, sarebbe 
cioè un bene incalcolabile, Questo vi- 
x&v lo riconoscerà però solo colui per 
il quale la naturale gioia di vivere è di- 
ventata problematica; dunque non tutti 
lo vedranno, Epitteto (diss. 1,18,22) 
chiama dvixntes, ‘invincibile’, quel lot- 
tatore che non viene distolto dal retto 
cammino né da Sotdprov, né da orbo- 
pla, né da Éxawwoc, né da davatog: 50- 
vara taŭra пбута мї, «può 
vincere tutto ciò». П fatto che è vitto- 
rioso non dipende assolutamente da un 
successo evidente; può vincere anche 
se, da un punto di vista esterno, passa 
i sconfitta in sconfitta. Proprio Їа vera 
vittoria può essere occulta. 

b) Troviamo spesso affermato che la 
vittoria non è dovuta, in ultima analisi, 
all’azione di esseri mortali, ma piutto- 
sto alla potenza divina: è un dio che 
‘vince’, che è ‘invitto’, ‘invincibile’. In 
prima linea è stata l’arte greca che, con 
le sue molte rappresentazioni della dea 
Nixn?, ha proclamato l'origine divina 


logia del gruppo terminologico уйы) è incer- 
ta. Per l'uso di vom v. Ві. еви? $ тут. Nei 
LXX vixm ricorre quasi unicamente nei li- 
bri dei Maccabci; vixoc è dunque una forma 
più popolare [DEBRUNNER]. 


2 In Omero Nike non appare ancora; la sua 
prima menzione è in Hes., t5eog.383 ss. 
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della vittoria. Anche su pietre tombali 
è rappresentata Nike che corona il vin- 
citore. Tuttavia anche ai problemi che 
sorgono a questo punto è stato risposto 
più dall'arte che dalla religione? e, in 
fondo, la dea Nike è «un'astrazione del 
concetto di vittoria operata da un popo- 
lo culturalmente evoluto» *. Di tutt'al- 
tra natura è la fiducia nelle divinità vit- 
toriose delle religioni misteriche. A un 
fedele di Serapide che si trova in situa- 
ne difficile a motivo della costruzione di 
un serapeo, il dio dona una parola di 
conforto: vucijgonev (IG xr 4,1299 [1r 
sec. a.C.1); tale parola può andar oltre 
l'accezione forense, che è la prima che 
s'addice al contesto. Anche se qui sia- 
mo in presenza di un sentimento pro- 
fondo e di un grande fervore, c'è pe- 
rò da chiedersi se, nel complesso, le 
due summenzionate limitazioni dell'i- 
dea semplice e irriflessa di ‘vittoria’ sia- 
no in un qualche rapporto tra di loro e 
se sia possibile vedere, dietro di esse, 
una sintesi. La vittoria nascosta, che dc- 
ve esser conquistata dal lottatore di E- 
pitteto con intima fermezza, è forse af. 
fare di un dio vittorioso che l'uomo 
può pregare, rivolgendogli la parola co- 
me a seconda persona? Per conseguire la 
Міт «qualcuno ha, sì, pregato: Euripi- 
de e Menandro alla fine dei loro dram- 
mi; nessuno però ha mai rivolto seria- 
mente a lei le proprie preghiere». 


з Aesch., Ag.1638s.: la vittoria di Zeus, nuo. 
vo signore del mondo, è la prova della sua di 
vinità; per la problematica di tale prova cir. 
7 ито, vi, col. 1408. Per il significato del. 
la vittoria negli inni e nelle preghiere cfr. K 
Kevssner, Gortesvorstellune und Lebensauf. 
fassung im griechischen. Hymnus (Würzburger 
Studien zur Altertumswissenschaft, ed. da K. 
Hosrus, nr. 2 (1932]). 

4 > Рао, 17,285. 

5 U. v. Wrramowrrz-MoeLLenpoRFF, Der 
Glaube der Hellenen tt (1932) 180. 

Anche nella letteratura mandaica z£' è diven- 
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2. La traduzione greca della Bibbia 
è quanto mai sobria nell’uso del nostro 
gruppo di parole per indicare il successo 
palese: nei LXX vux& хт). non rende 
gbr ‘vincere’ e slh, ‘aver successo’, ma 
zkh, ‘esser puro’ (quando sono in giudi- 
zio gli innocenti, Ų 50,6)*, bd, 'aspira- 
те’ (Prov.6,25) e, soprattutto, nsh, 'ri- 
splendere’?. Non di rado risultano, per- 
tanto, notevoli deviazioni dal senso ori. 
ginario del testo ebraico. Le questioni 
particolari, anche lo scambio di vixn e 
v(e)ixog, qui possono esser lasciate da 
parte. Is. 25,8 (Teod.) è noto da 1 Cor. 
15,55: xatenóðn è davatog elc vixoc, 
«la morte fu assorbita nella vittoria» 
(rende lamnesab). Tipica è la chiusa di 
Abacuc (3,19) nei LXX: ini tà Ulm 
ла, iri pe той мова iv тї Фй 
афто (rende lamnassedb) ed anche la 
traduzione della parola larzmasseüp nel 
titolo di 55 salmi, con tig тё vixog 
(Teodoz. e con тф waonowp JAquila). 
Il titolo lammassedb non ha certo, di 
per sé, alcun rapporto col contenuto 
‘vittorioso’ dei salmi in questione e in- 


tato termine tecnico; il sostantivo, oltre che 
purezza dell'anima, significa anche condizione 
vittoriosa, Importanza fondamentale ha per 
i Mandei professare che «la vita è vittoriosa su 
tutte le opere», c l'idea di vittoria è da essi 
usata frequentemente: cfr. К. BULTMANN, Die 
nenerschlossenen mandäischen und manichäi- 
schen Quellen: ZNW 24 (1925) 128 ss.; T. AR- 
venson, Das Mysterium Christi (1937) 305. 
[BERTRAM]. 


7 In Abac.s,ro il verbo náab è reso con vv 
xám; il sost. nesab è tradotto 8 volte con vi- 
xn (vixoc), ma più spesso con тё}о$. 
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dica probabilmente il maestro del co- 
ro o il capo dei musici. Tuttavia per 
i traduttori, per quanto grande possa 
essere il loro errore filologico, ‘vitto- 
па" è il termine che meglio esprime 
la potenza del salmo, della preghiera 
cantata", Certamente si dà il caso che 
si chiami vittoria il successo nella lotta 
armata (2 Sam.2,26; т Esdr.4,5; Sap.16, 
то) о nella disputa (2 Мас. 3,5); solo, 
frasi come ött оох év rider буйце 
vixn nohépou stiv, «la vittoria in 
guerra non viene dal numero dei solda- 


ti» (1 Macb.3,19) sono tipiche non sol- 
tanto dei libri dei Maccabei, ma di tut- 
to ГАТ. greco”. La vittoria d'Israele 
(2 Mach. 10,38) o del profeta (Ez. 3,8), 
è tale perché è vittoria di Dio: la pa- 
rola d'ordine è «vittoria di Dio» (дє- 
où vixnv, 2 Mach.13,15; cfr. 1 Par.29, 
11). La vittoria di Dio è anche l’unica 
risposta che si può dare al problema del 
senso del male (ij 50,6: бте weine 
èv «(D xpiverdai ct, «così che tu vinca 
quando ti si giudichi»; cfr Rom.3,4). 
Il quarto Libro dei Maccabei è tutta 
una testimonianza della vittoria dell'uo- 
mo pio contro le proprie passioni (né 
îm, 13,7) e gli attacchi degli altri (6,10; 
7,4 ecc.; cfr. Hatch-Redp.). Deve aver 
fatto un certo piacere ad un greco leg- 
gere (6,33) che il Xoywpóg vince i ná- 
* Cfr, per es., il barone К. v. Pret (1712- 
1784): «O ignota potenza della santa preghie- 


ra... Passo passo essa concorre sia alla vitto- 
ria degli amici sia alla fine dei ner 
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în e che (17,12) 1}уотёт... тётє брє- 
qh 6и фтоцоуйс бохцій очса, тё уїхос 
ад аотіа Ev Co полоуроуір, «la virtù 
aveva fissato quel giorno la ricompensa, 
provandoli mediante la perseveranza; 
la vittoria era l’incorruttibilità in una vi- 
ta eterna». Non bisogna però dimenti- 
care che il Aovuyéc vittorioso, l’intero 
comportamento vittorioso qui descritto, 
è quello del martire che è già giunto al 
porto (уту) della ddavatos vixm (7, 
3); della sua vittoria si può dire lo stes 
so che della sua — реті: è insieme 
dono di Dio e sforzo morale. 


B. L'USO LINGUISTICO NEL N.T. 


vixáw, L'unico detto sinottico di Ge- 
in cui ricorra uno dei termini del no- 
stro gruppo semantico è la similitudine 
dell'uomo forte che vien fatto prigionie- 
ro, ma solo nella formulazione di Lc.11, 
22: Endv Bb loxuporepog aùtoŭ inth- 
div vuhan отб, «se però sopravvie 


ne uno più forte di lui e lo vince». Co- 
me mostrano M£.12,29 e Mc.3,27, vv 
xáw è qui sinonimo di бёш, legare 
L'immagine presenta dunque una supe- 
riorità fisica, evidente a tutti; la vittoria 
veramente decisiva che la similitudine 
dovrebbe illustrare non dipende, tutta- 
via, dalla capacità umana, ma dall'ope- 
ra di Cristo. La realtà di questa vittoria 


э Cfr. 2 Mach.158.21; т Sam.17,45 e, in Ios, 
bell.5:390, il discorso di Giuseppe ai difcnso- 
ri di Gerusalemme: рёуоутес Шу ye хал 
орау vixe фе бду, тё ириў, |ayéne 
vor BE Ёктамтау dei. 


tuz va) 


dovrebbe esser riconosciuta da tutti, ma 
non lo è; gli avversari di Gesù sono in- 
clini piuttosto a ricorrere alla più peri- 
colosa illusione, all'ipotesi di una divi- 
sione nel regno del male (Lc.11,17 s), 
che a riconoscere la vittoria di Gesù. 
La medesima vittoria di Cristo (ugual- 
mente decisiva e disconosciuta) è indi- 
cata dall'unico testo giovanneo in cui 
Gesù usi una parola del nostro gruppo: 
Фүф vevixnxa тӧу xóguov, «io ho vin- 
to il mondo» (1016,33). 

Il fatto che nella nostra vita esistono 
una sopraffazione e una sottomissione 
temporali non è affatto minimizzato nel 
N.T., e il successo nella competizione 
sportiva È spesso usato come immagine 
parabolica; ma tali successi non rappre- 
sentano l'unica vittoria definitiva e co- 
stituiscono, pertanto, una superiorità 
soltanto provvisoria. Il tono di forza, 


di violenza, presente nel nostro gruppo 
di vocaboli è usato per indicare tale su- 
periorità terrena e provvisoria soltanto 
nell'Apocalisse (oltre che nella simili- 
tudine suesposta), ed anche qui solo in 
quei casi in cui la vittoria è conseguita 
sui cristiani nel mondo: la bestia vince 
(vade, Apoc.11,7) i due testimoni 
che Dio invia nel momento di maggior 
sofferenza; il primo cavaliere apocalit- 
tico esce (Apoc.6,2) «come vincitore e 
per vincere» (vixüiv xal tva. whan). 
Guerra e terrore (Apoc.6,3-8) attendo- 
no i tormentati figli degli uomini e co- 


19 бснплак, Die Jungfrau von Orleans 1,8. 
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storo devono aspettarsi che l'entusia- 
smante fascino del successo, di un suc- 
cesso continuo, naturale, ottenuto senza 
incontrar resistenza, si associ a queste 
potenze incalzanti, anzi le preceda fin 
dall'inizio. I cristiani hanno contro di 
sé ala celeste musica della parola» ® 
‘vittoria’. Anche per la vittoria del ca- 
valiere bianco vale certamente ciò che 
si dice della fortunata guerra dell'anti- 
cristo contro i santi (Apoc.13,7): la vit- 
toria gli è «data» (£850); colui che la 
concede ne stabilisce il limite. Il lettore 
dell'Apocalisse non deve affatto illuder- 
si circa l'orrore e la realtà di queste vit- 
torie provvisorie, ma prima ch'esse gli 
vengano rivelate, prima che venga aper- 
to il libro dai sette sigilli, egli conosce 
già l'annuncio dell'anziano (Apoc.5,5): 
Evixmoev ё Moy ёх тїї фос Чо0ба, 
«Һа vinto il leone della tribù di Giu- 
da»: questo non è un vincere provviso- 
rio, bensì definitivo c totale; è il trion- 
fo che poteva conseguire soltanto l'a- 
gnello (&gvtov), il xUprog хорішу xal 
Barebs Bagvhtwv, il «signore dei si- 
gnori e re dei re» (Apoc.17,14). 
Insieme con il Signore e grazie a lui 
divengono vincitori (in senso ultimo e 
non solo provvisorio) anche coloro ch'e- 
gli invia in battaglia a combattere per 
lui. La bestia vince i santi (Apoc.13,7), 
eppure in piedi sul mare di vetro scor- 
giamo i vuxGvcec ёх тоб Inplov, «i vin- 
citori della bestia» (Ap0c.15,2). Ancora 
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prima che il vixiw col cavallo bianco 
1 credente sa già di esser 


inizi la corsa, 
chiamato ad esser lui, e non il cavaliere, 
il vero vixiv, nonostante le manchevo- 
lezze che egli può avere agli occhi di 
Dio e degli uomini. Per quanto gravi 
possano infatti esser le colpe di una 
parte delle sette chiese, nessuna di es- 
se, nessuna chiesa e nessun credente ri- 
mane senza la promessa della vittoria: 
«A chi vince...» (Apoc.2,7.11.17.26; 3, 
51221). 


Questo vixõy sarà manifestato aper- 
tamente come tale e riceverà la propria 
eredità; la «musica celeste della parola» 
‘vittoria’ farà sentire le sue vere note 
quando ci saranno il nuovo cielo e la 
nuova terra (Apoc.21,7: è wxõv лр 
роуонлүтк\ taŭra, «il vincitore avrà in 
eredità queste cose»). Nel N.T. la pa 
rola vixdto ha il carattere di promessa, 
è un termine escatologico. In sostanza, 
infatti, il vixày promesso non è altro 
che il vix&y di Cristo (Apoc.3,21: dg 
x&yà tvixnea, come anch'io vinsi»), 
perché ottenuto mediante il suo sangue 
(Apoc.12,11), perché poggia sul fatto 
che Dio rende suoi figli (> yevváw) i 
credenti e gli uomini diventano vincito- 
ri proprio credendo alla promessa di 
Dio (— ттт). Per questo la vittoria 
promessa è già una realtà presente (r 
10.5,45.: räv тё yeyewvnuévov ёх той 
Deo vix xw xécyov... тіс tact è vi- 
хФу тфу xbopov el pi) è тыттєўшу $t 


!! Peraltro qui l'ebraico '»i non è reso in al- 
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"Ingcüc tom è viòs тоб deod; «tutto 
quello che è nato da Dio vince il mon- 
do... chi è il vincitore del mondo se non 
colui che crede che Gesù è il figlio di 
Dio?»); anzi, è una realtà passata (1 Io. 
54: айтп ёсті dj vix dj мођсаса 
adv жёсцоу, di ттс нм, «questa è 
la vittoria che ha piegato il mondo, la 


nostra fede»). Già nello ieri e nell'oggi, 
quando la vittoria tangibile e provviso- 
ria spetta ancora al cavaliere apocalitti- 
co, il trionfo definitivo del credente si 
esplica non soltanto nella speranza, ma 
anche nella fede e nell'amore in modo 
non meno reale della vittoria del cava- 
liere. Ciò accade quando forze fresche 
di giovani vengono lanciate con succes- 
so nella lotta contro il capo dei nemi 
(210.2,135.), soprattutto quando si vin- 
ce il male con il bene (Rom.12,21), 
quando colui che è stato spinto nel dub- 
bio e nella tentazione dal fatto concreto 
dell'arteria umana trova consolazione 
(Rom.3,4) nella promessa biblica della 
vittoria di Dio (0 50,6; > vixdw 2), 
quando viene respinto anche l'attacco 
più violento, la falsificazione dell'evan- 
gelo (1 Io. 4,4). 


vix, vixse. L'uso del sostantivo è 
del tutto analogo a quello di wxáw. Ri- 
facendosi a 1s.42,1-4", Mt.12,20 parla 
della vittoria del Servo di Dio, di Cri- 
sto, sull'ingiustizia: Еос àv ExBdn cle 
vîxos iv xplow, «finché non abbia 
portato la giustizia alla vittoria». In r 


cuna traduzione con ele vixoc. 
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Cor.15,545s. Paolo segue la summen- 
versione di Teodozione in 15.25, 
toria che ci è data è trionfo sul- 
la morte; in termini apocalittici si di- 
rebbe che è la vittoria sul quarto cava- 


ziona 


liere (Apoc.6,8). Benché, per quanto si 
può vedere, duri ancora il tempo della 
morte e delle altre potenze fisiche av- 
verse, colui che è stato chiamato all'in- 
corruttibilità (&pdapoia) senza alcuna 
arroganza pone la domanda biblica 2: 
той cov, Dávate, тё vixogi «o morte, 
dov'è la tua vittoria?» Infine, la fede 
è chiamata vixn (+ col. тозо) in 1 Io. 


54. 


VITTW, &vvictoc 


T эйттш) ! — Ватто, doit, хадарёс 


Lavare, in primo luogo in senso co- 
mune, profano; poi anche in senso cul- 
tuale: lavare per stabilire o ristabilire 
la purezza cultuale. Si preferisce, all'uo- 


12 O5.13,14 (LXX) лоб d Вол cow, áva- 
тє; È probabilmente la citazione precedente di 
Isaia che offre l'occasione per sostituire Sixn 
con Уос. 

їз Cfr. PREUSCHEN-BAUER". 


vinto 


STRACICBILLERBECK 1 695 58; IV 620 зв; trat- 
tati Hullin е Jadajior; VI. Brasor, Die 
schen. Baptismen (1910) ZAW Beib. 18; КЕ? 
XVI, 56455, sw. ‘Reinigungen’; S. Krauss, 
Talm. Archäologie t (1910) 209 ss.; Tu. Wacw- 
TER, Reinbeitsvorscbriften im griechischen 
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терий. Questo termine raro! 
appare in Rom.8,37, in un discorso che 
richiama le già citate parole di Epitte- 
to (diss.1,18,22): vinto, si direbbe, è 
troppo sbiadito per il lottatore che non 
è fuorviato né dalle sofferenze né dalle 
sconfitte terrene. А Paolo non basta di- 
re Sivarar табта пёуха ух, 
«può vincere tutte queste cose»; egli 
può affermare: Urepvixtiuev 80, той 
ùyarńsavtos pg, «stravinciamo me- 
diante colui che ci ha amati». 


О. BAUERNFEIND 


po, acqua corrente, soprattutto quella 
di sorgenti reputate particolarmente ef- 
ficaci, o anche l'acqua salata di mare?. 
I Greci distinguono tra tAivev = la- 
vare oggetti inanimati*, vinte = la- 
vare parzialmente persone viventi* e 


Кий: RVV ол (1910); RGG? v 1768 5, s.v. 
"Waschungen'; TRENCH 9355; — 1v, coll. 
1255 s., bibl. di xaðapóç. 

? Forma attica del presente: vite, Ві. енк. 
$73; Indogerm. Forsch. at (1907) arts. 

2 Svencet, Griecb. Kultusaltertümer 162. 

? Hom., 1122455 (зата); cfr. anche i LXX, 


224; ер. 
Ar. 305 (xrigac, prima della preghiera); 10s., 
(xeigac xal пёбас, il sacerdote prima 
di officiare). 


1023 (1,945) 


}.офегу о Хобесдол = lavare completa- 
mente, fare il bagno”. L'esigenza di la- 
vacri rituali è connessa all'antica idea 
religiosa che l'impurità rituale (> puat- 
эш, podivi) aderisce concretamente al 
corpo e quindi può e deve essere climi- 
nata per mezzo di lavaggi*. Non appe- 
na si giunge a concepire la stessa di- 
vinità come una realtà sacra, diventa 
assiomatico che è permesso avvicinar- 
si ad essa soltanto se si è puri: ne con- 
segue la norma che si può pregarla od 
offrirle sacrifici solo dopo aver fatto il 
bagno od essersi almeno lavate le ma- 
ni^. Solo più tardi si afferma l’idea del- 
l'importanza decisiva della purezza eti- 
ca nei rapporti con la divinità*. 

Anche nell'A.T. le abluzioni hanno 
una notevole importanza, soprattutto 
per stabilire la purezza cultuale. I LXX 
seguono coerentemente l'uso greco di 
vincet per indicare l'abluzione parziale 
di persone (Gen.18,4; 19,2 Т), їп 
particolare le abluzioni cultuali (Ex.30, 
185; Deut.21,6; Ф 25,6%; 2Par.4,6 
ecc.) ^. 

Il tardo giudaismo, in armonia col 
suo stretto ritualismo, allarga la precet 
tistica dell’A.T ". Secondo la tradizione 
(Shabb.j.3d), l'usanza di lavarsi le mani 
prima dei pasti (— 1v, coll. 12765.) ri- 


5 Hdt. 1,126; Plat, Phaed. 115a P. Oxy. ш 
528,10, Per alcune eccezioni a quest'uso che 
costituisce effettivamente la regola cfr. TRENCH 
94: in Lev.15,r1 è unito l'uso linguistico cor- 
retto dei tre termini. 

* Cfr. Rope, Psyche n 745. 


7 Hom., 116,266 s.; 16,228 ss.; Hes., 0p.7245.; 
Poll, omom.1,25: veorAwei todi, quando 
si visita un tempio; cfr. Тн. Wiciree, Rein. 
beitsvorschiften. 

* Anth, Pal, xiv n. 74: ойтоте yàp еў» фо- 
xiv. bevüye, cima Guivégevav; in ambiente 
giudaico cfr. Philo, cher.os (tà тїс xii 
тёп); specleg.1,188.259; Deus йит. 

? Cfr, R. Kirret, Die Psalmen’ 102 (1929). 


! L'unica eccezione è Lev.15,12 (exUoc); i 
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sale a disposizioni prese da Hillel e 
Shammai, perché la pratica comune al 
momento del pasto fosse simile a quel- 
la sacerdotale (Hag. 2,5; Hul. b. 106; 
Strack-Billerbeck т 696d), Le mani ve- 
nivano sciacquate prima e dopo aver 
mangiato, e seguendo una casistica ri 
ca di prescrizioni; era facoltativo lavar- 
si ulteriormente le mani durante il pa- 
sto, quando veniva servita una nuova 
portata (Ни! Б. 105a; Strack-Billerbeck 1 
697). Per Filone, in armonia con tutto 
il suo pensiero, le abluzioni sacerdotali 
sono simbolo di una vita di completa 
purezza morale ?, 


Nel N.T. si riscontra ancora il senso 
greco ‘di vinte (abluzione parziale), 
ma questo verbo ha nel N.T. un'impor- 
tanza limitata, dato che qui è supera- 
to lo stadio cultico-rituale della religio- 
ne. Ш vocabolo significa sia il semplice 
lavare (10.9,7.11.15) sia l'abluzione ri- 
tuale in senso giudaico (M1.15,2; Mc. 
7,3: xelpac, — ёулттос). Si ricorda co- 
me Gesù abbia preso apertamente Je 
difese dei suoi discepoli, accusati di non 


essersi lavati ritualmente le mani e di 


LXX usano rd.ivew per rendere kibbes in 
Lev. 6,20; 11,25.28.40 ccc; Хоўсу spec. per 
rbs, forma attiva in Lev. 8,6; Ez. 16,9; medio 
bagnare, bagnarsi in Ex2,5; 2 Ват. 11,2; 4 
Baz. 5,10; spec. anche per indicare il bagno 
cultuale: Lev. 15,5 з.; 16,4; Deut. 23,12; pón- 
тау (IBI) per significare inamergere: Ex.12,22; 
Lev.4637; 99. 

и Test. L эл1: pb той седе at ele cà 
&yux ойо xal ёу ip dev сє vinto» жай 
тарту тлу thv dustav чїттоз, $сий- 
кєк п 478.567. 

12 pit, Mos. 2,138: ol рёаутев ele tòv мебу 
ома бр... mibac лота xal Xeipag 
ёломлтёшғик, сўлВолоу dvunavciou tiis 
xal Biou хафаредсуто ёу medita imaivt- 
той. 
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aver così commesso una colpa religios 
D'altra parte Gesù si oppone all'ipocri- 
sia dei Farisei, che quando digiunano 


non si lavano perché vogliono farsi no- 
tare (M£.6,17). 

Nell'episodio della lavanda dei piedi 
(10.13) vintesdar simboleggia idee eti- 
coreligiose. Anche in questo passo è 
mantenuta la distinzione solita tra vin- 
verdar come abluzione parziale (тойс 
тёбас̧: 55.8.10.12; al v. 8 anche vit 
сє) e doveoda: come bagno completo. 
Il significato dell'azione simbolica è po- 
livalente, come accade più volte in Gio- 
vanni (cfr. 10,7-10.11-15). Al livello e- 
tico abbiamo il senso certamente più an- 
tico (13,125s.): la lavanda dei piedi 
eseguita da Gesù è simbolo della sua 
disponibilità al servizio più umile, di- 
sponibilità che anche i discepoli dovreb- 
bero avere, seguendo il maestro. La la- 
vanda dei piedi è un atto di umiltà (co- 
sì nella comunità: 1 Tim.s.10)". Il si 
gnificato forse più recente s'incontra al 


livello religioso: il Cristo che sta per 
affrontare la morte purifica i suoi d'ogni 
peccato. Mediante il lavacro completo 


B Cfr. R. KNOPF, Das nachapostolische Zeital- 
Jer (1905) 442. 
1+ Cfr. Hermen, Schriften М.Т, ad 1. 


13 Seguendo la lezione dei codd. S, c, Ori 
Tertull, Уша”. Se invece si legge — con 
i codd. (Ф) H c lat, — l'aggiunta ex pm то 
тоба, il senso viene completamente capo: 
volto: il bagno completo del battesimo ha 
ancora bisogno delle abiuzioni parziali supple- 
mentari. In questo caso il riferimento è alla 
purificazione dei peccati quotidiani; così Zau, 
ЈоБ. узв; BAUER, Job. 164. WELLHAUSEN, 
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del battesimo (5 Aekoupévoc, v. ro) il 
credente riceve questa perfetta purifica. 
zione (хадарёс 8\0с, v. то) a cui поп 
occorre aggiungere nessun'altra abluzio 
ne parziale (vibardar)!. In questo mo. 
do il battesimo cristiano è di molto su- 
periore al giudaismo, che deve ripetere! 


molte volte le sue abluzioni 5. 


3 ёллстос 


Significa non lavato, particolarmente 
in senso cultuale. L'idea religiosa della) 
purezza e santità di Dio portò alla con- 
clusione che l'uomo potesse incontrarsi 
con la divinità soltanto se fosse puro, 
pulito (> ходарёс, vintew). Sono dal 
purificare particolarmente le mani quan- 
do si prega o si fa un'offerta o un sa-| 
crificio, poiché è con esse che si com- 
pie Гацо sacro ed è per questo che l'e- 
spressione «con mani non lavate» (&- 
vinto xepolv) è un importante concet- 
to cultuale'. 

L'idea è ben nota all'A.T. (Lev.15, 
тт; Ex.30,19-21 ecc.) anche se la pa- 
rola ёулттос non appare nci LXX pcr 
motivi linguistici, non avendo l'ebraico 
un termine di analoga formazione. 


Nel tardo giudaismo vennero trasfe- 
rite al popolo, nella vita quotidiana, 


Jobo, considera l'agpiunta come spuria; così 
anche Mrnx, Die vier kanonischen Evangelion 
п 2 b (1911) 349 ss., che però ipotizza una cor- 
ruzione del testo ancor maggiore e insanabile. 


ёлллос 
> visu. J. Hamburger Realencycl, (1883) 
33258; sv. "Hündewaschen' A. Wünsche, 
Neue Beiträge z. Erläuterung der Evangelien 
(1878) 180 s.; SCHÜRER п 481 =; STRACI-BiL- 
LERBECK I 695 ss. 
! Hom., 16,2665: урай &'àviztounv du 
Зайва alora olvov. Hes., ор. 725. 
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una serie di prescrizioni che in origine 
valevano soltanto per i sacerdoti (fari- 
seismo) e così anche il lavarsi la mani 
prima dei pasti divenne un precetto re- 
ligioso comune (+ virto). Ai tempi di 
Gesù non sembra che quest'usanza fos- 
se universalmente accettata”; eppure i 


vow, vole, VÓNA, @убтүтос, 
divora, босубтутос, Savora, 
Savona, Evvora, eUvotw, 
eÙvoLa, XATAVOÉW, цетомоёо), 
HETÁVOL, QHETAVÓNTOG, 
Tpovotu, mpóvoux, ÙTOVoÉw, 
únóvora, vovðetéw, уоодесіо. 


3 volo 
1. Considerazioni linguistiche 


Il verbo уоёо, che vuol dire propria- 
mente rivolgere la mente a un oggetto, 
ha avuto nella più antica lingua greca 
un significato molto più ampio del so- 
stantivo voüe, e precisamente il senso 


2 Sbabbj, rd (qo): Hillel (c. 20 aC.) c 
Shammai (c. 30 aC.) fissano norme sulla pu- 
tezza delle mani, cfr. STRACK-BILLERBECK 1 
696; сїт. Јолсн. Jeremias: ZNW зо (1931) 
294. 

volt) 

Per 1: 

Passow, LipbELLSCOTT, PREISIGRE, Wöri, 
Мошл.-Миц.., PreuscHEN-BAUEW, s»; J. H. 
Н. Ѕснмірт, Synonymik der griechischen Spra- 
che їп (1879) 634 ss.; In.; Handbuch der latei- 
mischen und griechischen Synonymik (1889) 
639; R. ScnorrLaenoer, Nus als Terminus: 
Hermes 64 (1929) 239 ss. 
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discepoli si distinguono с vengono no- 
tati perché si mettono a mangiare sen- 
za essersi lavate le mani (Me.7,2; Mt. 
15,20). Partendo da principi religiosi 
etico-spirituali, Gesù considera la pre- 
scrizione priva d'importanza religi 


Е, Hauck. 


generale di percepire, notare, accorger- 
si, cioè ricevere impressioni sia sensi- 
bili che mentali: cfr., da una parte, 
Hom., Il15,422: èvéngev &verióv òp- 
Pa) uotow, «(Ettore) come vide con gli 
occhi il cugino (cadere nella polvere)» ' 
Hes., fbeog 838: el jul... BED vén- 
ge татћр &vBpüv te дебу те, «se il 


Per 2: 


WerrsrkiN a Row.1,20; CktMER-KOGEL, 5.0; 
E. Wener, Die Beziehungen von Rom. 1.3 zur 
Missionspraxis des Paulus, BFTh 9,4 (1905) 
8656.5 H. Daxes, Ийт. 1,78-2,0 im Verbale 
nis zur spütjüdischen Lebraufussung (Dissert., 
Rostock 1914) 8-17, зу є; A. FRIDRICHSEN, 
Zur Auslegung von Rom. 1,195: ZNW 17 
(1916) 159 ss.; С. Bornkamm, Die Offenba- 
rung des Zornes Gottes (Rim. 1:3): ZNW 34 
(1935) 23455 P. ALTHAUS, Paulus und Lu- 
ther über den Menschen (1938) 355.5 i com. 
mentari si passi del N.T. esaminati nel testo, 


1 Vedi ScnorrLAENDER (+ bibl.) 240. 


tozo (11,947) 


padre degli uomini e degli dèi con la 
sua vista acuta non se ne fosse accorto»; 
Aristot, am.3,3 (p. 427a, 265.): Tò 
voiy owpatixòv болер тё airdàveo- 
dar ОтоарВамоџоч, «(gli antichi) pen- 
sano che l'intendere sia una funzione 
corporea come il percepire», e, dall’al- 
tra, Hom., I1.11,599: «6v BE Bv убт. 
ce, «(Achille) lo scorse e lo riconob- 
be»; Od. 13,318: ob ct... (ov... o8" 
ivénva, «non ti vidi né di te m'accorsi». 
In questi passi (Зеу indica la percezio- 
ne dei sensi е voeîv la conseguente per- 
cezione mentale; Xenoph., fr.24 (Diels' 
1135): oUXoc ёрӣ, оло; 82 voet, oUAoc 
BE т'йхофа\, («Dio) tutto intiero vede, 
tutto intiero percepisce, tutto intiero o- 
de». Con la riflessione filosofica il ver- 
bo acquista ben presto il significato di 
riconoscere, afferrare, pensare: Parmen., 
fr.3 (Diels т 231): «3 yàp тд аўтё ус. 
giv ёстіу те xal elvat, «la stessa cosa è 
pensare ed essere»; fr. 8,34 ss. (Diels 1 
238): тайутду &'ётт voetv те xoi обує- 
xev #тть vénua. || c yàp divev той tév- 
тос, фу t теретилиёуоу tony, || єйрїү- 
тєш тд votiv..., «identico, poi, è l'intuire 
e ciò in causa del quale è il pensiero sin- 
golo, giacché senza l'essere, nel quale si 
esprime logicamente, non troverai l'in- 
tuire...» (trad. Untersteiner; cfr. ibid. 7 
s.). In seguito il verbo conosce solo l'ac- 
cezione mentale, sia in senso stretta- 
mente teoretico, come in Plat. resp. 6, 
507b: xxi tà niv Bij ёрӣсдаї papev, 
veriodar Bol, tàs das {Бётс voeta 


2 È imprudente, mancandone le prove, dedur- 
te dall'uso di > хатаусбы che anche уой 
abbia conservato fino in epoca ellenistica (co- 
me vorrebbe ZAHN, Röm. a 1,20) il significato 
‘percepire coi sensi’. IL testo di Polibio (1,49, 
8) citato da FRIDRICHSEN (— bibl.) 164 parla 
di una conoscenza strategica: "Арас... voh- 
сас тёу ininhouv qüv Unevavziov. È stato 
sostenuto che la ‘percezione mentale”, indica- 
ta da volto, va intesa come «percezione di 
un oggetto che ci è stato avvicinato dall'im- 


volo 1 (J. Behm) 


(1,948) 1030 


Hév, ёрасдол Boi, «e diciamo che quel- 
le cose possono esser viste e non pensa- 
te, mentre d'altra parte ammettiamo 
che le idee possono esser soltanto pen- 
sate, ma non viste»; cfr. ibid. 508 d; 
Aristot., ап. тул (p. 4032, 7 s.): плота 
B'Écuxev ÜBuov (scil. Yuyîig, буғу sópa- 
тоф) то vorv, «massimamente il pen- 
siero sembra proprio (dell'anima, e non 
dipendente dal corpo)»; cfr. 3,4 (p. 
4293, 13-4304, 9); eth. Nic. 9 (p. 
11662, 225.; p. 11702, 185; Diog. 
L. 7,52 (и 29,95, v. Arnim) ecc., 
in senso più lato, analogo alla 
mobilità semantica del sostantivo уобс̧ 
(> coll. 1039 ss.); così viene a significa- 
re pensare, comprendere (cfr. la formula 
табе Buéüexo уобу xai фроубу..., «così 
ha disposto nel pieno possesso delle suc 
facoltà mentali»: P. Petr. 1 16(1),12 со- 
sì spesso nci testamenti), supporre, con- 
siderare, immaginarsi, avere in mente, 
avere l'intenzione; riferito a vocaboli 
vuol dire avere un preciso significato, si- 
gnificare?. voiy nel senso di conoscere, 
riconoscere si distingue dai sinonimi yt- 
[y]wboxew (— п, coll. 461 ss.), atodà- 
verdar (— 1, coll. 501 ss), + ouvévar 
е + фроуєїу, perché è considerato, a 
preferenza degli altri, come funzione del 
velie. (р. es., Aristot., ал.тут [p. 402b, 
12]: tà фра... ў тб. Epra adv, ol- 
оу тё voriv ў тёу vov, «[dobbiamo 
esaminare prima] le parti.. o le loro 
funzioni, come il pensiero o la mente»; 
Philo, cher.73: il чону è figlio del 


pressione sensibile» (T. Сна, К. v. HOFMANN, 
Die heilige Schrift des NT. 3 [1838] 31; cir. 
Cremer-KöceL 766; ZAHN, Rom. a 1,20; Far- 
DRICHSEN, op.cit. 164: vosiv = «farsi un'idea 
di qualcosa per averla vista»); una tale limi- 
tazione del concetto non si dimostra necessa- 
ria neanche sulla scorta di passi come Epict., 
diss., fr. 7,5 e M. Ant. 4,102 (citati da Fat 
DEICHSEN, op.cit.164 5.). 


3 Vedi i lessici, cr. 
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voc), laddove үгуфетхеуу indica soprat- 
tutto la comprensione critica di un og- 
getto o di una situazione; aictaverdar 
significa genericamente sentire, rilevare, 
sia sensibilmente che mentalmente (> 
anche it, col. 463); cuviévar connota 
l'attività puramente mentale dell'argo- 
mentare e concludere; фроуєїу, infine, 
si riferisce a tutto l'essere spirituale 
dell'uomo, in particolare ai sentimenti 
e ai principi ctici. Tale distinzione non 
è però sempre osservata nell'uso dei 
verbi; cfr., p. es, Hippocr., de arte 2 
(C.M.G. т 1,10); Hippocr., morb. sacr. 
14; Clem. AL, sfront.4,130,4- 


Nei LXX vow rende generalmente 
bin nelle forme qal, hif'il, hitpa'el (al- 
ternandosi con суут e yivtdoxw), р. 
es: 2Bag.12,19; Prov. 20,24; 1,26; 
Ier.2,10; 23,20; oppure anche sakal, 
forma hif'il (anche alternato con тууйт. 
qu): Prov.1,3; lerio,a1; 20,11 ecc? 
Che voétw e тууйт siano stati consi- 
derati sinonimi, si vede dal fatto che so- 
no usati in parallelismo іп Prov.28,5 
(ma non in 2 Baz. 12,19) е dalle у: 
ti a Iob 15,9 е Prov.28,5; 29,7 (anche 
a Dan. 12,10 [Teodozione]; Y 49,22 
[EXX.]). Tn armonia con la mentalità 
dell'A Т. (— v, col. 205), nei LXX xap- 
Sta è molto spesso indicato come l'orga- 
no del voeîv (cfr. 1 Bag. 4,20; Iob 33, 


3 Sembra che vef abbia reso bāšab: in 2 
Bag. 20,5 probabilmente ¿voŭsav rende 
тира Ыт (v. Bibl. Hebr., KITT., ad 1.) e in 
Is. 326 xal y xapõia ат60 rara уота. 
presuppone l'ebraico u/libbó ОБ. "awen (v. 
Bibl. Hebr, Krrr.); in Prov. 30,18 &Bivarà 
por уота è una perifrasi per mif^E mim- 
menni. 


5 Così anche Prov.8,5 (Simm.): уойсате vij 
xapig; Eccl.2,3 (Aq. Simm.): xai ёмођёту 
tv =й xapila ноу. Altrove nei traduttori 
dell'Esapla, particolarmente in Simmaco, è 
molto più usato Évvcetv. In Ecclus 11,7 voriv 
rende bgr, ‘esaminare attentamente, ‘scrutare’ 
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44,18; 47,7). 
in дуу d 
(lett: «non hai 
gsc sil tuo cuores, cioè: non 

a cuore) sia tradotto oùx 


23;Prov.16,23: 15.326 


le hai pres 
сас taŭra èv тў xapSla соу, «non 
pensasti a queste cose nel tuo cuo- 


re», e in 1 Sam. 4,20 ш-да libbah, 
«ma il suo cuore non diede ascolto» 
venga reso con xai oix £vóngev ў xap- 
Bia олут1үс, «c il suo cuore non rifletté». 
Tutti i significati del verbo nei LXX 
rientrano nell’ambito dell'attività menta- 
le: notare, riconoscere (2 Bac. 12,19; 
Sap.13,4), capire (Prov.1,2.6), fare al- 
tenzione (Prov.23,1), giudicare (Ecclus 
15), riflettere (Is.44,18; cfr. voñpwv, 
giudizioso, Prov.10,5.19 е passim), ecc. 
Non c'è alcun passo in cui appaia che 
vot ha potuto una volta indicare la per- 
cezione sensibile. Riceviamo la medesi- 
ma impressione dagli scritti del tardo 
giudaismo ellenistico; v. per es., ep. Ar. 
224: прбутоу el уођаод, ёт, à fede nor 
царе. 5Еоу тє xal п\обтоу péyeðog 
то BarvAedar, «se prima di tutto avrai 
considerato che è Dio che concede a tutti 
i re gloria e grandi ricchezze»; 123: co- 
gliere, riconoscere; 153: vole voodom, 
«agli avveduti»; £est.0s.3,9; 7,4: nota- 
re; test.D.4,4: badare; test.Iss.3,5 (va- 
riante): ponderare: Ios., 01.298; ant. 
13,97; bell.5,257: giudicare; ant.16,81; 


(generalmente. reso con ёкбптбу o ётасжёт- 
ти), In Ecclus 34(31),15 abbiamo il paralle- 
lo della regola aurea: re4 rk krnafiekà, 
«abbi cura del tuo prossimo come di te stes 
1а lezione marginale r° è probabilmente 

ma nel testo abbiamo d'h (da jd') e 
leggono: vá. tà той n2algiov Ex geau- 
той, «giudica gli interessi del prossimo da 
te stesso»: Убе, non presuppone necessaria- 
mente d'À, ma rende, in modo libero e appro- 
priato, r'b che è stato interpretato nel senso 
di ‘curare’, ‘pascere’; i LXX rendono poi (38, 
1) la medesima forma con tiua. SMEND, ad 
L ha nel primo caso «onora», e nel secondo 
«sii amico» [G. Bertram]. 
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1,107: Philo, leg.all.2,70: vottv, pensi 
re, in contrasto con alodàverdas, perce 
pire coi sensi (cfr. 3,198); Abr.44: 8 ит 
тє einet pire vofjoa: д4цс, «ciò che 
non è concesso né dire né pensare». 


Analogamente all'uso linguistico del 
la koiné, nel N.T, усё significa perce- 
pire, accorgersi, osservare, capire, cono- 
scere, comprendere, Mc.7,18 8, 
: ойло уоєїте 0052 — ouviete; «an- 


1 
cora non capite né intendere?» (cfr. 
Mt. 16,9); Mt, 16,11: т@с où voe- 
€... «come mai non capite...» (cfr. Mc. 
8,2: onto — cuvieze; 6,52); Act.16, 
то (cod. D.); Eph.3,4; 1 Tini.1,7 e pas- 
sim; considerare, prestare attenzione, far 
attenzione: Mc. 13,14 par.; 2 Tim. 2,7; 
giungere col pensiero, immaginarsi: Eph. 
3,205. 


Abbiamo la medesima situazione nei 
padri apostolici, negli apologeti e nei 
padri greci; di un certo interesse teolo- 
gico è Diogn.11,2: è Муос... nb diri 
отоу ti) voovpievos, «il Logos... incom- 
preso dagli increduli»; Tust., dial. 4, 
a differenza degli animali, |^ 
qualcosa «con cui percepisce Dio» (ip 
vost тбу дебу; cfr. 7). 


2. L'aspetto biblico-leologico 
In 10.1240: ve ph lonw тойс èg- 

oO pois xal vow тї] хар (= 

15.6,10)?, «affinché non vedano con gli 


* J. Cur. K. v. Hormann, Die heilige Schrift 
des N.T. дл (1870) 1405. e HAUPT, adl. 


7 Sono soltanto scambiati i sinonimi cumévar 
e vodiv: quest'ultimo verbo si ritrova in un 
contesto simile in Ге 


жойо 211 Rein) 
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suchi e non capiscano col cuore», vec 
mo rîpresa l'idea veterotestamentari 
che pone l'attività del vorîv nel cuore 
(> coll. 1031 s.), in piena conformità 
con il concetto di xapdia nel N.T. (> v, 


coll. aross.). In quanto funzione del- 
l'organo centrale della vita spirituale 


dell'uomo, il conoscere ha una forte tin- 


ta etico-religiosa*. 

In Rom.1,20 Paolo afferma l’esisten- 
za di una rivelazione divina accessibile 
a tutti gli uomini, per mezzo della qua- 
le «ciò che può esser conosciuto di Dio 
è manifesto tra di essi» (Tò үушстёу тоб 
Deo qavepóv tot iv о0тоїс, v. 19°). 
Egli asserisce che «la sua natura invi 
bile, Ja sua eterna potenza e divinità si 
vede chiaramente fin dalla creazione del 
mondo, potendo esser colta dal pensie- 
ro nelle sue opere» (tà үйр dspara 
аўтой ётё xelceme хётроу тойс Toth- 
Laow voovpeva ходорбтоц, Tj тє 15.05 
оўтой Bvoque хөй деиттс)*. L'opera 
del Dio cteatore nella natura e nella sto- 


ria riflette la sua eterna natura, la sua on- 
nipotenza e trascendenza; l'invisibile 
viene visto (finitus: capax infiniti!) in 
quanto la contemplazione delle opere fa 
volgere il pensiero a colui che le ha 
compiute. Da ciò che vede, l'uomo può 
e deve dedurre il senso e l'ordine del- 


эойта тїй хорбй abriv. 

* А ragione Sonate, Коте ]ob., ad l., de- 
duce dal nesso tra voetv e харбї l'impossibili. 
tà di un'influenza greca nella scelta del verbo. 
? — 11, coll. 542.1528 s; — й$ралто, — хайо- 
рва, > mor; v. anche i commentari a 
Rom.1,20, soprattutto lo SCHLATTER. 
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l'universo e della storia e risalire cosi 
all'origine nascosta di questo senso, ri- 
conoscendo non soltanto che Dio è, ma 
anche come è”, Il paradosso và &épa- 
та... хадорӣтол è risolto da voovpeva: 
anche per questa ragione vosiv non può 
indicare un processo puramente menta- 
le", «il pensiero che sta attento ed esa- 
mina ciò che ha visto, così da portare 
l'osservatore ad esser cosciente di quan- 
to gli sta davanti agli occhi»!. Lungi 
dall'implicare che l'attività del уой non 
sia che Ја funzione dell'organo naturale 
di cui l'uomo è dotato per conoscere 
Dio (per Paolo, + col. 1056, il voîc 
non è certo tale organo), l'Apostolo ci 
fa capire col v. 20 (rig тё elvat. abrode 
dvarodoyitove, «così che non hanno 
scuse») che, in conclusione, l’uomo stes- 
so è responsabile di essersi servito o 
meno del proprio уку per conoscere 
Dio secondo la possibilità offertagli 
(v.19%). 

Nei paralleli stoici a Ror.1,20! man- 
ca un'espressione corrispondente a quel- 
la tipicamente paolina tà ё5вата... vo- 
osueva хадорӣтан; per locuzioni affini 
nel giudaismo ellenistico — п, col. 
1529: il passo più vicino a Paolo (e a 
lui noto?) è Sap.13,4 (> n, col. 1505). 
Atenagora, suppl.5,2 riveste Paolo con 
tratti platonici quando spiega il fr.941 


1 Cfr. Frimricusen (— bibl.) 159 

11 Contro il parere dei commentatori ricordati 
alla > n.2; è invece nel giusto E. WEBER 
(э bibl.) 86. 

0 ScuarteR, Röm., ad L 

?? Elencati da LIETZMANN, Röm., ad l. 

M Sinonimo di үги» (=> и, coll, 468 ss.), 
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di Euripide cosi: «Egli vide Dio dalle 
opere (&xà тбу teyuwy; nella proposi- 
zione successiva abbiamo тй movijux- 
та) in quanto s'immaginb i fenomeni 
visibili (dell'etere, della terra) come 
rappresentazione di ciò che è invisibile 
(šiu тоу GBM мобу xà porvépe 
va)». In modo particolare e quanto mai 
lontano dalla concezione paolina, la mi- 
stica intende il vofioai «àv деду co- 
me percezione interna immediata, quasi 
un'intuizione pneumatica che porta ad 
una comprensione estatica della divini- 
tà". Leggiamo, p. es. nel Corpus Her 
meticum xi(2)20*: ёбу ойу uù ceav- 
aiv #Erodone тф деф, тёу деду уота 
où Bivarar: тё үйр ёџоюу т@[у] dol- 
to[ v] venzév. «лоутёс̧ сшцатос turn- 
бўсас̧» cuvauEnsov сєтотбу тф dpe- 
Tpit pede... хой пбута ypóvoy Urt- 
palpa altoviroc) yevoi, xai уођосіс tiv 
Bedy ecc. ", «ora, a meno che non ti fac- 
cia uguale a Dio, non potrai immaginar- 
lo: il simile è infatti pensabile soltanto 
dai simili. Sfuggendo a tutto ciò che è 
corporale, fai crescere te stesso sino a 
una grandezza smisurata... e, superata o- 
gni temporalità, diventa eterno e com- 
prenderai Dio...» (cfr. x 5 s.); Philo, leg. 
all. 3,100 ss.: la risposta mistica alla do- 
manda «come abbiamo avuto nozione 
del divino?» (тс èvoomiev тё фу, 
ibid.97) è superiore a quella razionale 
(degli Stoici); Plot., enn.3,9,1.3 е pas- 
sim: il voetv del vove è una visione spi- 
rituale; cfr. anche la preghiera magica 
nel papiro Mimaut (Preisedanz, Zaub. 
її) 5955: yapuodjievos шу уобу, 
\ёүоу, yvüciv: vov pilv], iva сє 


ma anche dei verbi di visione (> ёрйу, дей 
iva, dewpriv), di tatto, di contatto cce., usati 
in senso mistico. 


5 V. anche Hermetica, ed. W. Scorr, n (1925) 
328 ss. In altre parti degli scritti ermetici эой- 
со тёу deb: ha un senso più filosofico che 
mistico: p. es. VI 5; XII (2), 20°; v 2. 
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уоотоцеу..., «concedendoci mente, 
parola, conoscenza: mente perché pos- 
siamo conoscerti...»; cfr. anche Pinno 
di Gesù in act. Io. 95: veniva, dé- 
Mo vole v dhog... Eoontpov є gou 
т vooüvw. pe, «voglio esser pensato, 
poiché sono tutto pensiero... Sono uno 
specchio per te che m'intendi» (p. 198, 
15, 12, ed. Bonnet). 

Hebr.11,3 va ancora oltre Rom.1,20: 
=» тісте, voodpev xatnetioda (+ 1, 
coll. 12665.) тойс aiivas (+ 1, col. 
550) #йшөл deod, «per fede riconoscia 
mo che l'universo è ordinato dalla parola 
di Dio», La realtà di ciò che è invisibile 
(v. 1°), di cui la verità dell'origine del 
mondo dalla parola di Dio è qui un e- 
sempio, non è accessibile né ai sensi né 
al raziocinio dell'uomo, bensì soltanto 
alle capacità conoscitive della fede. Ca- 
pire, sapere con certezza € riconoscere 
che la volontà creatrice di Dio è il fon- 
damento di tutte le cose non è altro che 


уос 
Per A: 

Pare, Liovei.Scorr, MourT-MirL, Preu- 
scurn-Bauir, зо. JHJ, SCHMIDT, Symony- 
mik der griecbischen Sprache її (1879) 621 
ss Iv., Handbuch der lateinischen und grie- 
chischen Synonymik (1889) 637 5 

Per B; 

E. вше, Die Philosophie der Griechen, in- 
dice (1882), s.v. ‘Nus’; G. TEICHMÜLLER, Stu- 
dien zur Geschichte der Begriffe (1874), indice 
sw. мод; Iv., Neue Studien zur Geschichte 
der Begriffe 1 (1876) 190 ss. e passim; п (1878) 
31s. e passim; m (1879), indice s. ус0с; Н. 
бтевеск, Geschichte der Psychologie Y 2 (1884) 
3155. 331 ss. e passim; 1D., Neue Beiträge zur 
Entwicklungsgeschichte des Geist - Begriffes: 
Archiv für Geschichte der Philosophie 27 
(1914) 1 ss.; J.B. Ltarrroor, Notes on Epistles 
of St. Paul" (1904) 88 s.; J. StENZEL, Zur Fnt- 
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pensare partendo dalla fede, е presup- 
pone il significato di ristus del v. 1: 
la fede è quell'intima convinzione che 
la realtà invisibile è l'unica vera e desi- 
derabile. Per l'autore della Lettera tale 
realtà è salvifica e la conoscenza del Dio 
creatore si basa, dunque, sulla fede nel 
Dio che si rivela nella storia della sal- 
vezza. 


t voüc 
Sommario: 


A. Significato del termine. 

B.voŭç nella filosofia e nella religione dei 
Greci. 

C. voüc nel N.T. 

D. мой; nella più antica letteratura cristiana 
fuori del МТ. 


Questo articolo tratta soltanto i pre 
supposti linguistici e semantici di voî< 
necessari ad una piena comprensione del 
termine. 

La portata teologica del concetto di 


wicklung des Geist-Begrifles in der griechi- 
schen Philosophie: Antike 1 (1925) 244 58: В. 
Елин, Wòrserbuch der philos. Begriffe (1927 
ss), sv. "Geist, ‘Intellekt’, "Vernunft; К. 
Scorrinpes, Nus als Terminus: Hermes 64 
(1929) 228 ss; A. BatuMLER-M. Scunörer, 
Handbuch der Philosophie 1(1934) e m (1931), 
indice s.v. voc; RerrzexsrtN, Hell, Myst. о. 
328.408; W. Bousser, Kyrios Christos (1921), 
indice s.v. ‘Nus’; Н. HANSE, «Gott haben» in 
der Antike und im frühen Christentum, КУУ 
27 (1939) 45 ss. c passim. 


Per C: 
ТТ. Beck, Urrriss der biblischen Seelenlebre? 
(1871) 4 ss.; F. Derrrzscn, Biblische Psycho- 
logi (1861) 178 ss; C. HOLSTEN, Zum Ev. 
des Paulus und des Petrus (1868) 382 s. e pas- 
sim; H. Lüvemany, Die Antbropologie des 
Paulus (1872)12ss; HH. Wenpr, Die Be- 
griffe Fleisch und Geist im biblischen Sprach. 
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voli nel N.T. verrà esaminata nell'arti- 
colo ууу, insieme con gli altri termini 
principali dell’antropologia del N 
sapdia, (ууу, veda, ecc. 


A. SIGNIFICATO DEL TERMINE 


1. vodg, forma contratta di vóog ', ap- 
partiene etimologicamente, con tutta 
probabilità”, ad una radice элш o элй, 
che appare anche elle parole tedesche 
т, schnu-ppern, ecc.; cfr. inol- 
tre il gotico тушуу (‘avente buon fiuto’), 
saggio, prudente e l'evoluzione seman- 
tica di дой (— 1v, col. 590 n. т), 
— avea, + Yui, anche il latino 
mimus = dveuos. ll significato origi- 
nario di voùe, senso (interno) diretto 
ad un soggetto, abbraccia tanto la sen- 
sibilità, la facoltà percettiva, la capacità 
di com prendere (Hom., Od. 8,78: xatpe 
vé, «godeva nell'animo»; I. 1,363: 
xedde уб, «conservalo in cuore»; Hdt. 
8,97: de ix navtòs viou тартхебе- 
стол рё полето, «che di tut- 
to cuore si preparasse a restar li per 
combattere»; Epicharm., fr.12 [1 200, 
16, Diels']: vog ёрӣ. zal vole @хоб- 
ev tăhha xwpa xal tuphá, «il cuore 
vede e il cuore sente: tutte le altre cose 
sono sorde e cieche»), quanto la menta 
lità, il carattere etico (Нот. Od.1,3: 
тобу 8'&уйрфтоу..„. vóov #үзш, «di 
molti uomini.. conobbe la mente»; IL 
3,63: tvi otiilerarv бтарВттос убос 
ёсті, «nel petto hai un animo impertur- 


gebrauch (1878) 1345; T. Simon, Die Psy 
chologie des Apostels Paulus (1897) 38 ss; E. 
Wener, Die Beziehungen von Rom. 1-3 zur 
Missionsprasis des Paulus, BETh 94(1905) 
B6 ss. 98 cs.; Carne Kong, sp; WG. Kina 
met, Rom. 7 und die Bekebrung des Paulus, 
UNT 17 (1929) 27 ss62.134 ss; W. GUTBROD, 
Die paulinische Antbropologie (1934) 351 зв. 
О. Мов, Vernunft und Geist im N-T.: ZsystTh 
зт (1934) 351 в; И. Hanse (+ sopra, B)61 
E 
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babile»; Od. 6,121: xai тфуу убос ёсті 
деоџб дс; «c hanno una mente pia ver- 
so i numi?»). Nel termine si trova così 
un'enorme ricchezza di possibilità se- 
mantiche, di cui nell'uso linguistico ge- 
nerale si son venute affermando soprat- 
tutto le seguenti: 

a) sentimento, intenzione, nel senso 
di espressione dell'atteggiamento inter- 
no globale, precisamente di quello eti- 
co: p. es., Epicharm., fr.26 (1 202,15, 
Diels’): хадообу äv rèv voiv Ernie, 
änav тё обра xadapds єї, «se hai un 
intento puro, sei puro in tutto il cor- 
ро»; Hdt. 7,150: Ñv yàp tuot yévntar 
xatà убоу, «se le cose andranno secon- 
do le mie intenzioni»; Soph., Oed.Tyr. 
боо: ох йу vévovro vole xaxds xa- 
Mis ọpovõv, «(un uomo) una mente 
bene intenzionata non potrebbe diven- 
tare malvagia»; Antiphon, /r.58 (11 363, 
165. Diels); то\Айхщ ó бий pégou 
хобуос ётёстреје vv vov xí DeXn- 
И&тшу, «spesso il tempo interposto ha 
mutato l'intenzione delle volontà»; Phi- 
lo, congr.118: тёу dvrideov... чобу, «i 
sentimenti contrari a Dio»; Plut., de vi- 
tioso pudore 2 (її 529d): б qui&v- 
Фротоу xai то\мтьхёу xai xowàv Éyov- 
та voUv, «(lo ludano) come amichevole, 
compito e premuroso verso gli altri»; 
Porphyr., abst.2,61: ieoig 52 брістп 
uiv åneayh vous xadapds xci Muri) 
mue, «ottime primizie per gli dei 
sono i sentimenti puri e l'animo libe- 
ro da passioni»; P. Tebt. 334,9: pÀ 


* Per la storia della forma della parola c della 
declinazione v. орык, 5сотт, MouLT-Mitt. 
€ PrEUSCHEN-BAUER', s.v. 

2 Come ті ha comunicato A. DEBRUNNER con 
rimando a E. Scawvzer, Beiträge zur griechi- 
schen Wortforschung, in: Festschrift für P. 
Kretschmer (1926) 247 вв. PreLLWITZ, Кут. 
Wirt. 315; Borsaco 672; WALDEPOK n 324 
rinunciano a indicare la derivazione etimolo- 
gica. 
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#уоута@ xatà обу GÀXov, «non avendo 
un altro in cuore». 

b) Perspicacia, inventiva, p. es. 
frone in Athen. 1, 13, p. 16: oùôèv è 
p&yegog тоб ronto Srapéper: è 
vole зубр ётт,у ёхалёры xoUttay тёу- 
vij, «il cuoco non differisce per nulla 
dal poeta: l’arte loro, infatti, è l'inven- 
tiva». Particolarmente spirito, ragione, 
mente, coscienza, cioè l'aspetto spiritua- 
le dell'uomo, per il quale egli si mani- 
festa come essere dotato di sentimento, 
volontà e pensiero; Parmen., fr.16,2 (1 
244,9, Diels): vas aviporore тарі- 
ттатаһ, «mentalità che si riscontra ne- 
gli uomini»; Plut., lib. educ. 8 (п 5e): 
буо TÀ пбутоу Eccl xvprmtata Ev 
@удротіут quae, vole xai hóyog. xai 
è piv vole &pyuxóc ётт tod Xóyov, è 
BE Abyog ómmpezuxhe той voi... и$уос 
Y&p è voüc maAatoUpevoc vni, «di 
tutte le caratteristiche della natura uma- 
na due sono le dominanti: la mente e 


la ragione. La mente controlla la ragio- 
jol- 


ne c questa è sottoposta a quella. 
tanto la mente, infatti, si ringiovani: 
col passare degli anni», Anche spiri- 
to divino; Senofane, jr. 25 (1 135,9, 
Diels’): &AX'amdvevde névoro viou ppe- 
vi к@уз@ moudaiver, «na senza sforzo 
scuote tutte le cose col pensiero della 
sua mente»; Democrito, fr.112 (и 164, 
13, Diels’): «È proprio dello spirito di- 
vino (Belov чой) escogitare sempre qual- 
cosa di bello». 

c) Intelletto, pensiero, capacità di co- 
noscere per mezzo del pensiero: Demo- 
crito, /r.105 (и 163,11 $., Diels): сброс 
тос хос брббес, iv uh vode Uni, 
«la bellezza del corpo sarebbe qualcosa 
di animalesco se non vi si celasse l'in- 


3 Cfr. Caemer-KUceL 763 s. Nell'Ecclesiastico 
e nei traduttori dell'Esapla уой non appare 
sc non in Sas. (Theo). LE termine greco non 
ha, in realtà, un preciso corrispondente ebrai- 
co. Per quanto possa variare di significato, 
vos ha, complessivamente, un carattere trop- 
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telletto»; Menandro (n Stob., florile- 
gium 37,8): рёүмттоу ácyadlóv tori je- 
tà voi xonotémne, «bene sommo è la 
bontà accompagnata dall'intelligenza»; 
Plat., Gorg.ooc: cpwxpów voiv Éxwy 
dvüpumos, «un uomo poco intelligen- 
te»; Plut, soicresp.io (и 10435); 
Philo, vit.Mos.1,141 c passim: ci vouv| 
Eyovasc, gli intelligenti, i saggi; il con- 
trario: oi voUv uù Exovtez, gli stolti (рег 
es., Tust., dial. 30,1). 

d) Pensiero, opinione, giudizio, deci- 
sione, intenzione, cioè il risultato del.| 
l'attività dell'intelletto, non senza, tal- 
volta, la partecipazione della volontà; 
Hom, 119,104 s: ob үйр ты; véov dl. 
log djielvova 1008€ voger, olov ty 
vot, «non si potrà pensare altro pen- 
siero migliore di questo che io penso»; 
Hdt. 1,27: èrì сї bv уб Égovete otpa- 
taveoda, «hanno intenzione di muo- 
vere contro di te», есс.; simile è anchel 
Plat., resp.6,4904, ecc. 

e) Con riferimento a parole, proposi- 
zioni, ecc., significa senso, significato, 
p. cs. НЕ. 7,162: оўсос 8 è удо тоў 
фЁңџатос, «questo è il senso della paro-| 
la»; Polyb.5,83,4; Philo, sacr.A.C.114, 
ecc.: toroitov UmofldAlt ойу, «sup. 
gerisce il significato seguente»; lust, 
dial. 29,2: avayiviberovies ob чоет 
лфу iv aùzoîc voUv, «pur leggendoli 
Geil. i libri dell’A.T.) non capite il loro 
significato»; Clem. Al., quis div. salv. 
3,2: тӧу Ev а0тоїс xexpupuxévov мобу. 
£ptuvay xai ratapaviavey, «(dobbia- 
mo) ricercare e comprendere il senso na- 
scosto in esse (scil. nelle parole di Cri- 
sto)». 

2. Nei LXX уос è sorprendentemen-| 
te raro e privo di un significato parti- 


po intellettualistico per poter essere facilmen- 
te ripreso dai traduttori ФӘРАТ. L'ebraico 
non ha la possibilità di esprimere l'intelletto] 
1а ragione, la razionalità, e questo aspetto del 
contento concettuale di мой è stato, eviden. 
temente, considerato. determinante e prepon-| 
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colare c definito^. Rende 6 volte [eb о 
lebab, senza che si veda una ragione 
per il mancato uso di xegdia che è il 
corrispondente normale di /eb (> v, 
col. 205): Ex.7,23; Ios.14,7 (xatà тёу 
уобу aùtod, «secondo il suo cuore», 
traduce male ka'ùjer 'im-lbābì, «come 
era nel mio cuore»; Гор 7,17: Is. 10,7" 
(in 7° lëbāb è reso con Wuyij); 10,12; 
41,22. Una volta voüe rende гий}: mī- 
tikken "et-rüüb jbwb = zig Érwo мобу 
xupiov; «chi conobbe l'intenzione del 
Signore?» (15.40,13); anche qui non si 
vede perché non sia stato usato, come 
al solito, veda per ráðh (+ туе). 
In obra (var); 33,16; 34,3 (var.) 
ойс rende "zen: se non si tratta vera- 
mente di un lapsus calami (voug invece 
di cuc), abbiamo una libera interpreta- 
zione, per cui l’organo della percezione 
mentale sottentra a quello della percezio- 
ne sensoriale. Là dove il testo ebraico è 
oscuro o manca, ritroviamo l’uso lingui- 
stico comune di уос; Iob 7,20: è ènt- 
стйреуос ziv мобу ávðpimwv, «colui 
che conosce la mente degli uomini»; 36, 
19: pù gÈ tnxA ivato ёхбуу è vode en- 
gewg ёу &v&yxm övtwv @8уу@тшу, «la 
tua mente»; 29,7: птохф обу Undpxet 
te dulla preghiera di coloro che sono in- 
felici»; Prov. 31,3: ji 89e yuvati. 
mòv сёу voUv, «non dare alle donne... la 
tua mente»; 29,7: ттшуф обу Undprer 
vole tri yuibuuv, «il cuore dei giudici 
non è dalla parte del povero». Trovia- 
mo la medesima situazione negli apo- 
crifi*, dove vode significa generalmente 
mente, animo, opinione: т Баб. 2,6 
(come туей al. v.5); $459; Sap.4, 
12: vov dixaxov, «un animo innocen- 
te»; 3 Mach. 1,25: 16V бүёршуоу al 
той уобу, «il suo animo arrogante»; 
Iudith8,x4: voe di Dio (come in Is. 


derante, con la conseguente rinuncia all'uso 
del vocabolo [G. BERTRAM]. 


+ Eccetto Sup.9,15 > n. 18. 
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40,13). Le locuzioni seguenti corrispon- 
dono al linguaggio corrente, 2 Mach.15, 
8: Ёрм xata обу, aver in mente = 
ricordare; т Есбр. 9,41 imòévar «àv 
чоўу ele, far attenzione a qualcosa. Per- 
fino nel ту dei Maccabei che ha un tono 
filosofico e distingue nettamente tra in- 
telletto (voc) e ragione (Уотмтибс) (1, 
15; 2,22; 5,11; è GÓQptv уой: 1,35; 
2,16.18; 3,17), уобс può designare il 
carattere: dBapayvtwoy Éyouca. tòv 
vob, «con una volontà d'acciaio» (16, 
13; cfr. 14,11). 

3. Anche negli scritti giudaici post- 
biblici, Filone a parte®, il termine voüc 
non ha alcuna caratteristica concettuale 
precisa e significa, in senso generale, 
mente, natura morale, (p. es. test.B.8,3: 
è хаўар vooc, «la mente pura»; fest. 
Iud.14,2 5.) о mentalità, intelletto (e, 
Ar.276: và Bb мобу Exttv obùv... дє00 
бортца xadév tot, «è un bel dono 
di Dio... avere un intelletto acuto: 
(test.R.3,8; test.$.2,8 ecc.). Negli scritti 
di Gi pe Flavio® il significato fon- 
damentale Pella parola è mente, facol- 
tà percettiva dell'animo. abito mentale 
(cfr., ad es., ant.8,23: $$$ pot... vov 
ун, «dammi... una mente sana»; Ap. 
2,142: tughòg йу тфу уобу 'Aniwv, 
«Apione era cieco di mente»); talora è 
in risalto l'aspetto intellettivo (ant.19, 
321: Év уф Умдрфйушу roug... névove 
Eueivoc &vécicn, «avendo in mente quan- 
te fatiche colui aveva sopportate»; 6, 
287: 8... el уобу Вари, «ciò che 
ho concepito», ecc.), talaltra più quel- 
lo del sentimento (an/.16,124: трӧс Sè 
тїї oUm xv усу elxev, «inoltre aveva 
la mente rivolta alla schiava»; 12,55: 
тё mnes кбйс erovicaro Yeviriar 
со, zà хаха усо, «il popolo ha fatto 
voti che si avveri quanto desideri»). 


5 — coll. 104955; € anche Sib. 3,771 — n.21. 
= Vedi Scutarter, Komm. 1А. 462; SCHLAT- 
тв, Theol. d. Judi. 27. 
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В. voüc NELLA FILOSOFIA E NELLA 
RELIGIONE DEI GRECI 


1l passaggio della parola мое dal lin- 
guaggio comune a quello filosofico com- 
porta un senso più pregnante del ter- 
mine ed una limitazione del significato 
(organo della conoscenza), anzi una ve- 
та е propria trasformazione del signi- 
cato intrinseco di mente in quello di ra- 
gione o spirito (— туєўца); passa così 
in secondo piano il rapporto pratico 
(del sentimento, della volontà, dell’azio- 
ne) con l'oggetto, mentre diventa domi- 
nante quello teoretico (del pensiero e 
della conoscenza). 

In Anassagora”, per il quale il уой 
(ragione universale) è il principio ordi- 
natore del cosmo, convivono ancora i 
due aspetti della conoscenza e dell'atti- 
vità creatrice: fr.12 (11 38,9 ss., Diels): 
паута Eyvw vole... т@ут® Suexsounoe 
VoUc, «tutte le cose ha conosciuto l'in- 
telletto, tutte ha ordinato»; la conoscen- 
7a e il potere sulle cose (ibid., т. 5: náv- 
тоу уой хрогтєї, «l'intelletto domina 
tutte le cose») sono tra gli attributi che 
distinguono il vods, «la fine e più 
pura di tutte le cose», da ciò che è cor- 
poreo (ibid. p. 37,17 ss.). Forse già Ar- 
chelao, discepolo di Anassagora, ha 1 
mitato l'ambito del voüc, che governa il 


aclito Н, KLEINkNECHT mi fa notare 
icio etimologico teologico del fr.114 (т 
176,5 5, Diras’): bisogna afferrare con il уос 
(iv уф) lo Euvév (la legge universale). ЇЇ gio- 
co di parole si è prolungato fin nella Stoa: cfr. 
Cleante, Inno a Zeus, fr. 537 (1 122,21, V. Ав- 
мм): ф (scil. deo жогу, уйно) xev edi 
шуд, оўу уф Віоу сбу Egov: lo Euvéy è 
appunto il voüc. Per le importanti relazioni tra 
voli, véltog e deb — Гап. унос: nel pen- 
siero greco [KLEINKNECHT]. Per il concetto di 
уой degli Eleati, che qui dobbiamo necessa- 
riamente tralasciare, v. STENZEL (— bibl.) 248 
ss. Per уос in rapporto a Dio e al cosmo, cfr. 
l'utile raccolta di passi nell'indice di Drers* 
1t 296s, s.v. vole. 
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mondo, alla conoscenza‘, insegnando 
che &épa xoi уойу «5v дєбу, où pévToL 
хосиспофу тёу voîy, «il dio è aria e in- 
telletto, ma non l'intelletto è facitore del 
mondo» (Aetius, placita 1,7,15 [1 47, 
17$., Diels ]). 

Ша sua tripartizione Platone asse- 
gna alla ragione (vos = тё Moya 
жду), che è la parte principale, un pro- 
prio ambito autonomo, il puro pensiero 
che ha come oggetto l'idea? (Phaedr. 
2476; resp.6,508d; cfr. Phaed.93b c pas- 
sim). Con la similitudine del timoniere 
(Phaedr. 247 c.d; leg. 12,961 €) Platone 
chiarisce come la ragione determini an- 
che l'azione etica grazie alla conoscenza 
della virtù. Come in quel microcosmo 
che è l'uomo, così anche nell'universo 
domina, re del cielo e della terra 
(Pbileb.28c), l'intelletto verace e divino 
(&Xnfiwàe хай деос vode, Phileb.22c; 
Tim.302.b;46css.). Nei rapporti е nel 
matrimonio con l'essere puro (т@ бут, 
бутос̧) l'uomo genera vog e &àńdera 
(resp.6,490b). Con la sun intuizione che 
la coscienza del divino riposa nella ra- 
gione”, la più alta funzione della vita 
spirituale dell’uomo, Platone ha dato al- 
Pantica filosofia della religione una del- 
le sue idee più feconde. 

Aristotele" supera la dottrina plato- 
nica delle parti dell'anima ponendo, so- 


* Su questo punto v. ScnorTLANDER (— bibl.) 
E 

? Per уо ed estasi in Platone — Ш, coll. 
3325 anche la conoscenza entusiastica avvie- 
ne per mezzo del vous: Tingo ac. 

» Già Euripide aveva stabilito l'uguaglianza 
vels/üeóc: à vous үйр üpw tomv iv ixd- 
ст Debs (T.G.F., fr.o18; v. anche il materia- 
le comparativo ivi raccolto, ad L, p. 685); cfr. 
Eur., Tro.886: Лейс = vous porav. 
п Cfr. С. Trrcimsirten, Neue Studien (> 
1.) tri, spec. ттоз.; F, SEIFERT, Psycholo- 
gie, in: Вакомієв бснкбтва (—> bibl.) 11,8 
з. 
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pra le бууц di questa, il vodg quale 
ivépyewa caratteristica dell'uomo (ar.2, 
3 Ср. ат4а,29-4146,19]; 3,3 [p-4292. 
6 ss.]) e definendolo con maggior preci- 
sione. Egli distingue l'intelletto teore- 
tico, la forza del pensiero logico (vog 
tewpnrixés), dall'intelletto pratico 
(vos mpoxtuxóc) che stabilisce i fini 
della volontà (an.3,9 [p-432b,27 ss.]; 
зло [p.4339,14 58.1; et6.Nic.6,2 [p. 
11398,17 ss.]). Il campo del уобс è li- 
mitato alla conoscenza; la traduzione 
della conoscenza nell’azione pratica non 
avviene direttamente per mezzo del 
ойс (an.3,10 [р. 433a]); per natura il 
vol non è mescolato col corpo (47,3,4 
[p.4292,245.]), è immortale, divino; 
entra nel corpo umano dall'esterno (дел. 
an.2,3 [p. 736b], 275.): Aenean dè 
тфу уобу póvov дорадеу Ererorivar xai 
деїоу elvat póvov, «rimane che soltanto 
l'intelletto entra dall'esterno e che es- 
so solo è divino»; cfr. ibid.6 [p.744b, 
215.); eth.Eud.4,14 [p. 12483,24 55.]). 
Pure Aristotele limita ancora tali affer- 
mazioni e le rende più oscure operando 
una distinzione tra intelletto passivo е 
attivo (уой подттіхбс e vole тоште 
x6, an.3,5 [p.4302,105s.])", tra l'in- 
telletto potenziale, che riceve la forma, 
e l'intelletto attuale, che dà la forma: 
soltanto questo intelletto attuale e atti- 


12 Ц termine уой; xovirsxáe, si riscontra per 
la prima volta in Alex. Aphr., an. (p. 88,24, 
Bruns, е passim; cfr. StebECk, Gesch. der 
Psychologie [-э bibl] t 2, 20255), ma può 
essere logicamente dedotto dalle succitate e- 
spressioni di Aristotele. Per il problema del 
l'intelletto passivo e attivo in Aristotele cfr. 
ancora G. TrrcuwüLLER, Studien (— bibl.) 
344 55. 378 ss. 428 55. 

B Questa frase si trovava, significativamente, 
nello scritto тері кбйс. 

! Plutarco è chiaramente influenzato da Ari- 
stotele nella sua valutazione del vous, stimato 
più che la фух: cir. de procreatione animae 


27 (n 10260). тё үйр тайтүахёу dvabibu- 
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vo (zotoUv той т®туоутос) è immortale 
cd eterno (ibid., т. 19.23). La portata 
del termine vcóc per la teologia aristo- 
teliana è chiarita dai seguenti passi, scel- 
ti fra molti: fr.49 (p. 55,195., ed. Ro- 
se): è dedg ў vots ёстіу 1] tnéxevà ть 
той voi", «Dio È intelletto о qualcosa 
che sta oltre l'intelletto»; an.1,4 (p. 408 
b,29 s.): è Sè voUe looss Deéctpóv Ti xai 
aradéc tot, «probabilmente l'intellet- 
to è qualcosa di più divino (scil. della 
memoria e dell'amore) e non è sogget- 
to ad alcunché»; eth. Nic. 10,7 (p. 1177 
a, 155.): бте delov ëv жай aùrò [scil 
жой] stre тбу iv ћиїу тё derbratov, 
«o essendo l'intelletto stesso divino o 
essendo la nostra parte più divina»; 
ibid.g (p. 11794,26): il моб è la par- 
te dell'uomo più affine agli dèi. vode 
come elemento logico, la parte premi- 
nente della vita spirituale dell’uomo, e 
voi come essenza del divino, sono i 
due punti fermi della filosofia. greca 
classica che rappresentano, nonostante 
alcune sfumature, il patrimonio comune 
del pensiero antico, di là dalle opposi- 
zioni e discussioni tra le varie scuole ", 
In tutte le varie fasi della Stoa”, an- 
tropologia c teologia sono permeate da 
1а suesposta doppia visione del уой. In 
Zenone e nei suoi discepoli la ragione 
è il primo dei xpvefjpux. (Diog. L. 7,54 


cv d avete h Vox, той Bb уой етту 
mb ci ирёїттоуос dexîic yyevonévou, e 
anche fac. lun.28 (11 943 a), gen. Socraa (п 
591 b); lib. educ. 8 (11 5 e) — col. r041. Di- 
scussa è la provenienza delle affermazioni 
portate in Phot., bibl. cod. 249: O. IMiurscit, 
Agatharchidea: SAH 1919,7 le vorrebbe at- 
tribuire al peripatetico ellenista Agatarchidi 
per vog v. ibid.98.101. 


35 Vedi v. Авмм, indice s.v.; inoltre L. Ѕтын, 
Die Psychologie der Stoa 1 (Berliner Studien 
fr kl. Philologie ecc. 3,1 [1886]) 125.584 2 
(ibid.7,x [1888]) 212 ss. e passim; A. BONHÒF- 
rex, Epictet und die Stoa (1898) 120 5.5 Р. 
Barm, Die Stoa™ (1922) 59 ss. 
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[11 33,3 ss., v. Arnim]), Dio è la ragio- 
ne cosmica (Actius, placita 1,7,23 |1 42, 
75. V. Arnim] ecc.); cfr. Posidonio (ve 
di, per es., Diog. L. 7,138 [1 192,1 
ss. V. Arnim]); leggiamo in Epitteto 
che il vodg è l'odoia di Dio (diss. 2, 
8,1 5.) e in Marco Aurelio che il voe 
dell'uomo è il & у in lui, un @тб- 
anasa della divinità (M. Ant. 5,2 
cfr. Sen., ep.4,2 (31), 11; Epict., diss. 
2,8,11; 1146). 

L'eredità della psicologia e cosmolo- 
gia greca è facilmente visibile anche 
nella mescolanza mistico-speculativa di 
filosofia greca e di religione giudaica 
operata da Filone *, proprio nell'uso del 
termine уой = ragione, spirito (> 
тубе); la chiarezza del concetto si 
perde però spesso nelle nebbie della mi- 
stica. La ragione è la parte migliore del- 
l'uomo (744.107.246), l'egemonico del- 
l'anima (quyîic hyepowxéy, leg. all. 1, 
39; cfr. agric.66 e passim), il dominatore 
dell'anima e del corpo (leg. all. 3,80)". 
Essendo per natura terreno e caduco 
(leg.all.x,90; 3,29; cfr. 1,49), rinchiuso 
negli stretti limiti del cervello o del cuo- 
re (det.post.ins.90), il vede non coglie- 
rebbe il vero se un soffio divino (detoy 
1veüpa.) uon gli indicasse la via per giun- 
gere alla verità (vit.Mos.2,265). La о0- 
gia della ragione non è legata a niente 


1$ Vedi LEISEGANG ш 557-564; C. SIEGFRIED, 
Philo von Alexandria als Ausleger des AT. 
(1875) 24055; E. HATCH, Essays iu Biblical 
Greek (1885) 1255.; 1L LetseGanc, Der beilè 
де Geist x 1 (1919) 77 ss. е passim; J.S, Boucn- 
том, The Idea of Progress in Philo Iudaeus 
(Diss., New York, Columbia University 1932) 
24956; W. Vénker, Fortschritt und Vollen- 
dung bei Philo von Alexandria, TU дол 
(1938) 159 88.212 5.303 s. е passim; J. PASCHER, 
Н BAXIAIKH OAOZ. Der Königsweg zu 
Wiedergeburt und Vergottung bei Philou vos: 
Alexandreiz, Stadien zur Gesch. und Kultur 
des Alerums 17,3/4 (1931) 215.6183127. 
163; H. Scinumr, Die Anthropologie Philons 
von Alexandreia (Diss, Leipzig 1933) 3ss. 
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di creato", ma è espirata da Dio (Un 
єой xatanvevodetoa, rer. div. her. 56). 
Per questo motivo la ragione può innal- 
zare l'uomo al cielo (de. pot. ins. 85), 
fargli conoscere Dio (leg. all. r,3355.; 
det.pot.ins.89; praem.poen.122) e edu- 
carlo alla virtù (leg.all.1,47). Il voig è 
l'elemento celeste in noi («à oùpáviov 
tiv Ev ity, gig.60) e pertanto immor- 
tale (sacr. A. C. 8); део: è @уйршт- 
vos уой mph @руётутоу {8ёау, tòv 
буштато Abyov, тотодєіс, «è la men- 
te dell'uomo che ha forma divina, poi- 
ché è fatta secondo l’idea archetipa, il 
logos che ё sopra tutto» (spec.leg.3,207; 
cfr. decal.134; exsecr.163, ecc.). Ciò è 
vero soprattutto per il primo uomo, il 
cui уобс, modellato direttamente sul }ó- 
vos, era di molto superiore al voüc dei 
suoi discendenti (cfr. op.mund.x40). La 
ragione si trova nell'anima umana e nel- 
l'universo (Abr.272; migr. Abr. 186; 
fug. 46; rer. div. ber. 236). Ciò che il 
grande reggitore è nel cosmo, lo è il 
vcUc umano nell'uomo (0p.mund.69)!. 
Dio ha fatto scendere la pura ragione 
nell'anima quale sua parte non commi- 
sta né confusa (rer.div.her.184.274). È 
un dono di Dio che il vodg possa com- 
prendere il vontàg xéupoc (rer.div.her. 
111), innalzarsi dalla terra ai luoghi al- 
tissimi (sobr.64) e pervenire fino alla 


49 85.59 55.70 ss. € passim; — Ш, col. 176. 

17 Talvolta, però, vag e puxh vengono anche 
equiparati, p.es. in guis: TÒ xp@meotov iv 
рб, Gut À vouv; rer. div. her. 108; cfr. 
ScHMIDI (+ n. 16) 49. Riscontriamo la mede- 
sima cosa già in alcuni passi dei presocratici 
(cfr. Diog. L. 9,22; Actius, placita 4,5,12 = 
Doxographi Graeci, Н. DIELS? [1929] 392b 
455.) o nella Stoa (V. Gal., histor. philos. 24 = 
Doxographi..? 615,5 х. ecc.). 


? Cfr. Sapsa5: gdaprèv үйр cina Варум. 
Фадей, xai Bpiîa тё үєббєє туїуос, чобу 
Tohuppóvnða; cir. CREMER-KÜGEL. 764. 

19 Cfr. anche Sen., ep.7,3(65);24: quem in boc 
mundo locum deus obtiact, in bomine animus. 
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үмут; xoi ётиттїнлү дой (Deus imm. 
143). Se la ragione serve Dio puramen- 
te, allora non è umana, ma divina (rer. 
div.ber.84; cfr. ebr.144); allora esce da 
se stessa (88 fautod), viene i 
ai misteri di Dio е compie la sua pro- 
fessione a colui che veramente è (leg. 
ай.л 82; cfr. 3,71.100). È nello stato 
estatico, ad es. del profeta, che il voc 
umano si allontana al giungere del zveu- 
ua divino e ritorna quando questo se 
n'è andato (rer.div.her.265, cfr. 257; 
leg.all.2,31), o in quello del salmista i- 
spirato che, «con la mente interamente 
rapita dallo stimolo del possesso divi- 
no» (BAov тёу vov Unò delag xato- 
хс cuvapraodeis ola 9o), trova la sua 
gioia soltanto in Dio (plant. 39), op- 
pure, ancora, in quello di chi riceve 
una rivelazione in sogno: iv @ è fut 
mepoc voUc т@ тоу Awy cuYyxivolpe- 
voc iE tavtov xattxendat тє xal deo 
popeiadar Boxei, wc ixavàe elvat 
mpo\apfdver хай mpoytWocxew ты 
т@у це).).бутшму, «nel quale il nostro 
spirito, il cui movimento coincide con 
quello dello spirito universale, sembra 
posseduto e ispirato da Dio e così in gra- 
do di prevenire e prevedere qualcuna 
delle cose future» (зот. 1,2); 8E Épw- 
тос Üelou хатасуєђєіс 8 voi i 
rito afferrato dall'amore 
2,232)”. Il vous umano, in confronto a 
quello divino, è limitato: può sì capire 
le cose, ma non certo se stesso, per non 
parlare poi della natura di Dio (leg all. 
1,91). Poiché la ragione universale, à xa- 
Ae xal перитёдтос xal цахар öv- 
тес уос (spec.leg.3,1), ha creato il co- 
smo, la ragione umana vive nella pro- 
messa di giungere finalmente al padre 
della pictà e di conoscere pienamente il 


29 L'idea che nell'estasi il vodg sia disimpe- 
gnato segna la differenza tra Filone e Platone, 
pet il quale la ragione continua a pensare nor- 
malmente anche nell'entusiasmo (+ n. 9); cfr. 
BOUSSET-GRESSM. 449. 
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proprio io (migr-Abr.195 ss.)?!. Ciascu- 
na delle cose celesti è уос (gig. бо), cia- 
scuna stella è puro voUc (507.1,135; gig. 
8; op.mund.73, ecc.). In senso ultimo e 
più profondo, Dio stesso è voüc, il vole 
dell'universo (ó тбуу Mv voUc, migr. 
Abr.192; leg.all.3,29, ecc.), la grande e 
perfetta ragione cosmica (spec.leg.1,18), 
colui che opera e agisce nell'universo 
(op.mund.8; migr.Abr.x93), il bene del- 
l'anima e del cosmo (412.40). 


Nel ncoplatonismo di Plotino, l'ulti- 
ma grande creazione della filosofia elle- 
nistica, la dottrina del vcüc è uno dei 
pilastri del sistema, che viene sviluppa- 
to con la massima conseguenza logica”. 
Nel mondo trascendente il voüc, «la so- 
stanza pensante», è, dopo l'ëv, Їа più al- 
ta essenza; procede dall'év; è la più al- 
ta ipostasi nel regno dell'intelligibile 
(Plot, enn. 5,6,1 55; 5154-7; 5,9,5). 
Nel vcüc l'unità dell'essere primario si 
decompone nella duplicità, nell'opposi- 
zione di pensiero pensante e pensato (3 
8,9; 5,1,4). Il voe, che è insieme $n- 
11100p'Y5c (5,1,8 e passim) e хёсиос von- 
cóc (5,9,9), pensa lente ed anche lo è 
(5,5,1 ss.), cfr. specialmente 5,4,2: Eott 
обу xal aùtèç vonzév, kÀAó xol 
votivi... vole Sh xai dv табтёу, o) үйр 
тбу праүџбтыу è voc, спер h aŭ- 
simo тбу al буу пробутоу, did 
Nabrès [5] vole tà траүңата, «il 
эобс è dunque esso stesso intelligibile, 
ma anche intelligente ... L’ intelletto è 
ente e identità; l'intelletto rispetto agli 
oggetti non & come la sensazione ri- 
spetto alle cose sensibili che preesisto- 
no ad essa; l'intelletto è esso stesso og- 
getto» [segnalazione di H.Kleinknecht]. 
П vou opera anche, immediatamente о 


3,71: ta i doni promessi per l'epoca 
іса troviamo vodv ġħávatov айуу 
tipposiviiv te. 

Z Vedi Senerer (> n. 11) 1455. 


rest vss) 


mediatamente, nei gradi inferiori del 
mondo soprasensibile e sensibile, giù giù 
fino all'anima individuale, che ha nella 
partecipazione al voüc la sua forza più 
alta, estranea al mondo dei sensi”: zo- 
Dic обу обтос & Ped Eni тїї шуй тїбє 
Undipyer, «questo dio (scil. il veu) mol- 
teplice esiste in quest'anima» (5,1,5). 


Ncl Corpus Hermeticum il concetto 
filosofico di vodg è messo in stretta re- 
lazione con idee mistico-religiose, col ri- 
sultato di una sua complessa polivalen- 
za significativa? La divinità è уос: il 
dio Tat, ad es., viene lodato così: où è 
vole (13,21). уой, ragione, concepito 
con la massima astrazione, è il principio 
divino originario (1,6; 5,11). è xávztov 
талтр (1,12), 6 «Gv Giov Orpuovpyóc, 
соротатос vcüc xat &iBtos (Stob., ecl. 
1,34, 5.). Leggiamo però anche: ё ойу 
deds oÙ voüe tou, аїтиос Bb coU 
(voUv) eivas, «ora Dio non è intellet- 
to, ma causa dell'esistenza dell’intellet- 
to» (2,14). Dal трфтос voüc, che è ma- 
schio e femmina, viene generato un altro 
intelletto, il &nutovpyòds vcüc che crea 
dal fuoco e dall’aria i sette dominatori 
dell'universo, i pianeti (1,9 ss.); tale de- 
miurgo è distinto dal прбтос vodg (10, 
18), viene chiamato anche tvépyew o 
Voy) той deod (11,2; 12,8)e immagina- 
to come fuoco (10,18). Questo secondo 
моб, originato dall'ovria di Dio, se pu- 
re si può parlare di una tale оба (12, 


3з V, anche Porphyr., abst.1,29: аўтё dè dv 
тос ё volc, фтте xal тё тос vò Liv жата 
уобу; ad Mare. 19: aol Bi, emep «їртүта, 
мес шу #ттш той deod è £v col уой. Theo. 
doret., Graecorum affectionum curatio 85 (p. 
39,5 55, ed. J, Ranen [1904]) traccia un pa- 
rallelo fra la trinità cristiana e una neoplatoni- 
ca: Тётадёу, Nous, Жуу. 

24 Per i testi v. l'indice del Corpus Hermeti- 
cum, 5.2.; per la questione v., oltre il Corpus 
Hermeticum, J. Кол, Die Lehren des Her- 
mes Trismegistos (1914), indice, s.v. Nus"; W. 
KroL in PAULY-W. vii (1913) Nos ss. art. 
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1), ha la sua immagine nel Aéyoc (12, 
14°), ma talora sembra identico con 
questo (2,12). Anche l'uomo (1,17; 12 
1; cfr. 12,19), per volontà del padre, ha, 
unico tra gli esseri viventi sulla terra 
(8,5), il voUc divino, ma non certo nel 
la sua forma ignea (10,18). È soltanto 
per questo voðç che l'uomo può pensa- 
re Dio (5,10%; cfr. 10,4" e passim: l'oc 
chio dell'intelletto). 11 voüc è un bene 
fattore dell'anima; in quanto &yadàc| 
байшу (10,23) opera per il suo bene| 
(12,2; 1,22), media il sapere e la cono] 
scenza (10,10*). I testi si contraddico-| 
no, però, quando si tratta di chiarire sel 
il уойс è dato a tutti gli uomini (12,9) 
o soltanto ai pii (4,3 55.; 12,3 5.; 10,19. 
23 s.). In quest'ultimo caso la т@&Аьүүг- 
vecia avviene per mezzo del voüc (13, 
355: Dio manda un cratere pieno di 
voli nel quale l'anima s'immerge (Bar-| 
site tavtóv), venendo così a parteci- 
pare dell'elemento divino. Gli uomini 
che sono stati dotati in questo modo) 
sono télevo, &iivorxot, ricevono «col, 
loro intelletto» (74 ёолутбуу vot) tutto| 
ciò che c'è sulla terra, in cielo e ovun- 
que (4,45.), «entrano in Dio» (Ev деф 
yivovtar: 1,26%). In altre parole, il 
vas entra nell'anima piu € la conduce! 
alla luce della vite (10,21); l'anima 
pia «diventa tutta quanta intelletto» 
(10,19: Bx vodg riverar), viene divi- 
nizzata (10,6: Grotewdivar). Il vole) 
può però avere, per l'anima, anche lal 


"Hermes Trismegistos’; F. BRÄUNINGER, Unter. 
suchungen zu den Schrilten des Hermes Tri- 
smegistos (Diss, Berlin 1926); F. Bücnser, 
Der Geist Gottes im МТ, (1926) 114 s. Reit: 
zensten, Hell. Myst. 408 ss. e passim, ha ipo- 
tizzato influenze iraniche nella comprensione 
del concetto. 
55 Cfr. anche il parallelo alla preghiera finale 
del Poimandres (Corp. Herm. 1,31) nel pap. 
berlinese 9794 col. 2 righe 43 55. (Berliner 
Klassikertexte 6 [1910] 112): diyioc [à fede 
5 лоб] Бас por ёла той wog Cuy xoi 
Ф105], ove con Bousser (+ bibl.) 175 n. 1 
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funzione di Saiuwy castigatore (1,23; 
10,16). Senza alcun tentativo di armo- 
nizzazione, accanto a quest'idea del voùg 
divino che prende possesso dell'uomo 
troviamo l'opinione che la ragione uma- 
na genera pensieri buoni o cattivi, a se- 
conda che sia fecondata da Dio o da 
uno dei demoni (9,3). In quanto viene 
detto sul vec (e spesso non si tratta 
che di compilazione) abbiamo chiara- 
mente una mescolanza confusa e incon- 
trollata di elementi filosofici tradiziona- 
li e di dottrine sincretistiche soteriolo- 
giche. 


Come nella mistica ermetica, così an- 
che nella gnosi e nella magia il concet- 
to di уой si trasforma talora in un'ipo 
stasi divina, nel dio Мейс. Nella co- 
smogonia del papiro di Leiden J 395°, 
quando il dio creatore ride per Ía ter- 
za volta, appare Моб [Ñ Opéves] xa- 
тушу xapbiav: Блп BE "Ege. 
In un altro passo? troviamo, dopo il 
nome del dio invocato, 5 иёүшс Node. 
Nel sistema gnostico delle emanazioni il 
Мойс si trova tra gli eoni maschili nella 
speculazione di Valentino (Iren.1,1,1; 
2,15, ecc.), dei Barbelognostici (Tren. 
1,29)”, dei Sethiani (v. Hipp., ref.5, 
19,145. = GCS 26,119,1ss.), ecc. Nel- 
l'inno dei Naasseni il voie è il principio 


bisogna leggere чове al posto del 
sibile voc. 

26 Prersennasz, Zaub. xut 1735. 

? Cfr. ibid. 4875 

8 uerstNDANZ, Zaub. v (London) 465. 

> Cfr C. $симгэт, Irenius und seine Quelle 
in adv. baer. 1,29, in: Philotesia, P. Kleiner 
dargebracht (1907) 324 5. 

0 Vedi H. J. PoLorskv in Paurv-W., suppl. 
vt (1935) 256 ss., art, "Manichiismus'. 
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3t Stwow (> bibl) 44 compie un'inversione 
tipica: «П уос è proprio la funzione della so 
miglianza divina nell'uomo» 

2 Alcuni sostengono che in Paolo уобс signi- 


уой C (T. Behm) 


(1v,956) 1056 


originario: véuoc fiv yevuxbe той raV- 
che è трытбтоиос vios, «legge gene 
ratrice dell'universo fu l'intelletto pri- 
mogenito» (Hipp. ref.5,10,2 = GCS 
26,102,23). L'eone Nus ha ancora una 
parte importante nel mito manicheo”. 
Benché sia stata certamente spesso di- 
menticata, pure l'origine di questo sin- 
cretistico nome di Dio risale all'antico 
termine filosofico. 


C. vele NEL мт. 


All'infuori di Lc.24,45; Apoc.13,18; 
17,9, il termine ricorre soltanto in Pao- 
lo (21 volte), ma senza alcun rapporto 
col termine filosofico o mistico-religio- 
so; il vode non è considerato l'elemento 
divino o affine al divino nell'uomo”, né 
viene in alcun modo equiparato al + 
avena o alla + (оу. Il vocabolo vie- 
ne impiegato, come nel greco popolare, 
senza precise caratteristiche concettuali 
e con la varietà semantica esposta so- 
pra (— coll. 1039 ss. A)®. 

a) Sentimento, senso, intenzione, qua- 
le espressione dell'atteggiamento inter- 
no della persona o dei principi etici, sia 


fichi fondamentalmente ‘pensiero’: così, ad es. 
R. Витмлкн, RGG? ту 1033 s., art, ‘Paulus’ 
vedi, sull'argomento, F. Сик. Baun, Vorle 
sungen über  Neutestamentliche Theologie 
(1864) 145: «П ойс è... una facoltà puramen- 
te teoretica..», ail vous è il principio del pen- 
sare e del sapere, del pensiero chiaro є in- 
telligente». Questa posizione comporta però 
una semplificazione dei complessi dati sema- 
siologici. Persino l'abile esplicitazione del con- 
tenuto concettuale di voi operata da Gut- 
prop (-bibl.) 49 ss., sulla scia di Schlatter (v. 
anche F. Bücniset, Der Geist Gottes im МТ. 
[2926] 415), partendo dal significato di ‘pen- 
siero’, non rende del tutto conto dei fatti. 
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dell'uomo naturale sia del cristiano: il 
termine è dunque inteso in senso pu- 
ramente formale. I pagani sottoposti al 
giudizio di Dio hanno un @88хчаос уос, 
«una mente depravata» (Rom. 1,28), 
camminano «nella vanità della loro men- 
te» (у иатафттть той vehe, ati, 
Eph.4,17). Chi si compiace delle dottri- 
ne eretiche e le segue è «vanamente gon- 
fio dei suoi intendimenti carnali» (ir 
той vole тї; — capuds айхо?, Col. 2, 
18), ha la mente corrotta (Sepdagpévog 
тфу voliv, 1 Tim.6,5; chr. 2 Tim.3,8), è 
contaminato nel мойс e nella > zvvetbn- 
ee(Tit.x т), Il cristiano dev'essere con- 


tinuamente rinnovato nel où, cioè nel- 
la tendenza e direzione intima del pen- 
siero e della volontà, nella chiarezza e 
risolutezza della coscienza etica: peta- 
popgotiode (— col. 527) тї &vaxatvi- 
сті тоб vole, «trasformatevi mediante 
il rinnovamento della vostra mente» 
(Rom 12,2); Eph 4,23: dvavectrün BE 


O — mvebpari тоб vods Upuiiv, «d'al- 
tra parte rinnovatevi nello spirito del- 
la vostra mente» (— 1v, col. 1360). 
L'unità di una comunità cristiana con- 
siste nella solidarietà e unicità d'in- 
tento di tutti i membri (1 Солто: 
vole e von sono sinonimi, — п, col. 
537). 


8 Guramop (+ bibl. 54; cfr. P. Armaus, 
Paulus und Luther über den Menschen (1938) 
3555 

3 Vedi invece Rom. тд: è дебе, © Хатое 
dy тф — velieri pou, oppure 2 Гон. 13: 
+ Pc, ф Улктре\уш... ёз xalupz — тузай. 
cu. 
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b) Ragione pratica, coscienza etica 
determinante, in concreto, il volere e 
l'agire, «una funzione puramente uma- 
na» la cui esistenza, però, «significa 
la responsabilità dell’uomo davanti a 
Dio». L"io' di Rom.7 sa di esser le- 
gato al vépoc di Dio secondo l'uomo in- 
teriore (ёш ğvðpwrog, v. 22); il vede lo 
riconosce come suo vépieg (v.23) e l'“io’, 
seguendo la propria cosciensa etica, è 
gisce secondo la norma del vépog di 
Dio: ёре ойу avròg үй «ip piv vot 
бош), уёшь deo, «dunque son pro- 
prio io che con la mente servo la legge 
di Dio» (v. 25); + Ey (rir, coll. 82 
ss.), > vópos, — puxń. 

c) Imelletto, l'organo intellettuale, la 
facoltà cui compete la conoscenza o che 
la esercita *. È L'intelligenza che capisce 
РАТ. (Le.24,45), che penetra i misteri 
apocalittici (Apoc.13,18; 17,9: õe è 
vole è ёдъә» + софіау, cioè l'intelletto 
illuminato dalla sapienza divina). Phil.4, 
7: h elphvn той део? h Umepbyoura. 
тута. vov, «la pace di Dio che sorpas- 
sa ogni intelligenza»: la pace che Dio 
dona a chi gli si rivolge in preghiera su- 
pera infinitamente, per potenza libera- 
trice, il pensiero umano agitato dalle 
preoccupazioni*. Particolarmente in con- 
trasto col + rvedpa, che spinge il glos- 


35 Così anche Me.12,34: vouvexie, dimexplòm. 
% Persino se s'interpreta che la Ер esu- 
pera ogni comprensione», che essa è più gran- 
de di quanto gli uomini possano immaginare, 
il voù viene riferito al pensiero; l'interpreta- 
zione proposta sopra è però richiesta necessa- 
riamente dal contesto: v., tra gli altri, HAUPT, 
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solalo a parlare nell'estasi in modo in- 
comprensibile, il voüc è l'intelletto, una 
funzione dell'uomo padrone di sé; è la 
mente che esprime i pensieri in forma 
chiara ed intelligibile, ma la cui attività 
è paralizzata finché dura il trasporto e- 
statico operato dallo spirito (1 Cor.14, 
145.19)”. 2 TBess.2,2: ela тё I) ta- 
уёос саћеџд уак ópac ётё той vob 
unôè дроєїсдоц, «perché non vi lasci 
così facilmente turbare la menie né al- 
larmare»: qui vog indica certamente 
la capacità di giudizio che sta in conti- 
nuità agli ordini dell'intelletto lucido ed 
attento; è la posatezza, la ragionevolez- 
za di fronte ad esaltate concezioni del- 
la parusia #, 

d) Pensiero, giudizio, decisione, vo- 
lontà. A proposito della disputa tra 'de- 
boli’ e ‘forti’ sul modo di vivere cristia- 
namente, Paolo enuncia la regola di 
Rom.x4,5: Ёхаттос iv cò (бир vot 
тлпрофорєќсдо, «ciascuno sia convin- 
to nel proprio giudizio» (cfr. Ecclus 
5,10). Nella citazione di Isaia (— col. 
1043) in Rom.11,34 (tig yàp £yvto voiv 
xupiou; «chi ha conosciuto il pensiero 
del Signore? ») voUc significa, senza dub- 


ad 1; Paruscnen- 


3 Anche quando si notano i tratti affini con 
la descrizione filoniana dell'estasi (- col. 
2051), in questo passo non va dimenticato che 
il glossolalo conserva, secondo Paolo, 

voc anche quando è afferrato dal тусо: il 
мейе non è operante, ma non è certo assente; 
Vedi Jon. Weiss, r Kor. 328s; Е. Sommer- 
тати, Der Ursprung des neuen Lebens nach 
Paulus! (1927) 47; la questione è trattata in un 
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bio, la volontà salvifica di Dio, nella 
quale Paolo ha trovato la soluzione del 
problema esaminato in Rom.g-r1, La 
medesima citazione d’75.40,13 ritorna 
anche іп 1Cor.2,16%: il contesto (уу. 


7 ss.) ci fa capire chiaramente che vode 
è il disegno salvifico di Dio nascosto, 
ma ora rivelato. Al v. 16" abbiamo però 
un brusco cambiamento del significato 
di vodg: peig бё уобу Хриттой (= тё 
туєдра той deod, vv.11.14) Üyouev, 
«noi però abbiamo la mente di Cristo». 
Tale cambiamento è dovuto a un gio- 
co che coinvolge il termine citato da 
Isaia: voüc viene preso nell'accezione 
a): mente, intenzione; non è però affat- 
to legittimo dedurne che Paolo stesso, 
seguendo l'uso della mistica ellenistica, 
abbia considerato voUc e zveðpa come 
termini equivalenti”. 


D. voc NELLA PIÙ ANTICA 
LETTERATURA CRISTIANA 
FUORI DEL N.T. 


Il termine appare raramente nei Pa- 
dri apostolici dove è usato con la me- 
desima semplicità e irrivalenza concet- 
tuale del N.T. Barz.6,10: eVAoyneds 5 
nÉpios ћийду..., è софіау xai vov de 


contesto biblico-teologico più ampio da С. 
Scurenk, Geist und Enthusiasmus, in: Мол. 
und Geist, Festgabe für K. Heim (1934) 7555s. 


з Vedi Повѕснӧта, Thess., ad 1. 


39 Contro la posizione di Rerrzenstein, Hell. 
Myst. 337 ss. cfr. К. DEISSNER, Paulus und die 
Mystik seiner Zei? (1921) 245; CREMER-KÓ 
GEL 765; SowmMERLATU (> n. 37) 46 n. 2; 
Kümme (+ bibl) 28; Mor (+ bibl) 359; 
Hanse (- bibl.) 615. 
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тӧу xpupiv афтод, 
«benedetto il Signore nostro... che ha 
posto in noi la sapienza e l'intelligenza 
dei suoi misteri». Come già in Lc.24,45 
(> col. 1058), si tratta anche qui del- 
la capacità d'interpretare le parole del- 
ГАТ. In Ign., Мау e Herm., sim.9, 
17,4; 918,4 ÉA уобс è il sentimento 
unico della comunità cristiana o dei cri- 
stiani battezzati, che prima erano tra 
loro diversi per pensicri e sentimenti 
(Herm., sinr.9,17,2). 

Ma non appena il cristianesimo viene 
a trovarsi in contatto più stretto con 
l'ambiente ed entra con esso in discus- 
sione, il concetto ellenistico di уос, 
tanto quello filosofico quanto quello sii 
cretistico, affiora anche negli scritti cri- 
stiani, penetra nell'ambito del pensiero 
cristiano ed esercita la sua influenza sul- 
la nascente teologia ecclesiastica”, Та 
gnosi cristiana, unendo antiche specula- 
zioni (+ coll. 10555.) con la nuova 
fede, scorge in Cristo il Nus primogeni- 
to che procede dal padre primordiale 
non generato e non nominato (Basilide, 
secondo Iren.1,24,4). Molte espressioni 
dell'innologia liturgica sembrano cchi di 
culti misterici: vondijva. Dé) уобс idv 
xoc, «voglio esser pensato, io (scil. Cri- 
sto) che son tutto pensiero» (acz.10.95 )*; 
EADE 5 тресВ0терос тбу mévre pehy” 
vobc, Evvolac, фроуђсєшс, tvivurioeme, 
Xoywyuo9, «vieni, anziano delle cinque 
membra: dell'intelletto, del pensiero, del 
discernimento, della riflessione, del giu- 
dizio» (act.Thom.27)"; è vole è Unepi- 


uevog èv рім 


# Anche il significato popolare del termine 
continua a sussistere; lust., apol.6o,r1; dial.a, 
1; 68,1: vivat. уобу xoi dm T0 Beo. 
Tast., apols.16 riporta Mtt par. (> V, 
col. атт, cfr. сой. зоо яв.) in una forma рі 
ellenistica: ётоу үйр à imaavpós dov, Exe 
xai à votis той буйрук. 

^! Ibid. ох: Giovanni mira come un miste la 
croce luminosa che si chiama ora logos, ora 
velic, ora Gesù, ora Cristo, ecc. Per un'inter- 


vous D (]. Behm) 


© 55 Va ricordato qui anche Sih. 8,284 s., 
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Фотос ёу тў aUvoU BóEp, «la mente 
esaltata nella gloria di lui (scil. di Cri- 
sto)» (act. Phil.132, [p.63,17, ed. M. 
Bonnet]). Gli apologeti riprendono le 
affermazioni filosofiche sull'assoluta tra- 
scendenza di Dio a cui l'uomo acce- 
de soltanto per mezzo del voi (lust., 
dial.3,7-4,5; Athenag., suppl4,1; 10,1; 
23,4) e pensano che Dio stesso e Cristo 
siano, nella loro natura, vog (Athenag., 
зирріло,2: è Dede, vole dibiog Qv, 
«Dio, che è intelletto eterno»; ibid. 
voŭç xal Aóyoc той талрде è vibe тоб 
Sec, «il Figlio di Dio, intelletto e logos 
del Padre»; 24,1: уос, Aóyoc, copla è 
Мас той латрёс, «il Figlio è intelletto, 
logos, sapienza del Padre»; Diogn.9, 
6: Cristo è уойс, фс... Guh)”, Cle- 
mente Alessandrino *, perfettamente pa- 
drone della speculazione filosofica sul 
уойс da Anassagora a Filone, si serve 
delle idee essenziali di questa per le 
proprie asserzioni teologiche: Dio pa- 
dre è vous; il Logos è il figlio del voüc 
(strom.4,162,5), «immagine di Dio», 
mentre «l'intelletto umano è immagine 
dell'immagine» (хоу... Deco... elxov 
B'elxdvog avipbrivos voüc, strom.5,94, 
53 prot.10,98,3), Il Logos È sole dell'ani- 
ma; l'occhio dell'anima è illuminato du 
questo sole soltanto se esso penetra fin 
nell'intimo, fin nella profondità della 
mente (prot.6,68,4). Il voîg umano, se 
è puro e libero da ogni malvagità, è in 
una certa misura ricettivo della forza di 
Dio, poiché în esso risiede l'immagine 
divina (5r071.3,42,6). Chi riesce a pe- 


pretazione di questo testo degli acta loannis 
cfr. HENNECKE 172 s. 

22 Per una comprensione dell'oscuro testo cul- 
tuale, di cui questa invocazione è parte, v. le 
opere indicate in МЕКМЕСКЕ 256 s. 

dove 
Cristo è detto тутыу ġxoù xal ойс xai 
Bean хай M roc. 

ч Vedi l'indice in O. STÄHLIN, зл, 
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netrare le cose соп la mente pura (aò- 
16 хайоро cQ và) è il vero filosofo 
(strom.5,67,2) ed è anche veramente 
pio; tanto colui che spera quanto colui 
che crede «vede con l'intelletto la real- 
tà intelligibile e le cose a venire» («ij 
эф dpi tà ventà xai tà péhhovta, 
strom.5,16,1). Cfr. ancora Hipp., bomi- 
lia contra Noîtianos (p.49,95s., ed. P. 
de Lagarde [1858]) eis... vole na- 
2065, 6 пдїб. ci уойу патріс уот 
хоб тыттейореу, ci Bb tòv обу pi) 
tyovres тӧу vidv ўрупутол, «uno... è 
l'intelletto del Padre, il Figlio. Noi che 
abbiamo l'intelletto del Padre crediamo 
al Figlio; ma coloro che non hanno quel- 
l'intelletto, hanno negato il Figlio». 


La comprensione semplice e naturale 
di voüc propria del М.Т. può essere col- 
ta e valutata soltanto quando si nota la 
grande distanza che intercorre tra il pri- 
mo cristianesimo e tutta la riflessione 
filosofica e la mistica religiosa del mon- 
do contemporaneo. 


+ vena 


vémpua, termine molto comune nel 
greco sia classico sia ellenistico, indica 
il risultato del voy, l'attività del voîe 
(cfr. Corp. Herm. 1x 3: è үйр voUc xú- 
а тута tà уойрата, «la mente porta 
in sé tutti i pensieri») e può quindi si- 
gnificare, vista la mobilità del senso di 
voüc, pensamento, pensiero (nei poeti, 
nel linguaggio corrente c in quello filo- 
sofico), ad es. Hom., 04.7,36: vég ù 
zelan бс eb rtepdv hè уйна, «le navi 
rapide come l'ala o il pensiero»; Parm., 
fr. 8,34 (1238,3, Diels") (> col. 1029); 


Passow, LipoELL-SCOTT, CREMERKÖGEL, 
Mounr-Mitt., PREUSGHEN-BAUER, sv. 
1 Per xapbiz come sede dei моћрата — coll. 
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Aristot., fr.87 (89,9 s., V. Rose): фсе 
үйр єййїє hentar tà te уойнала 
xal тё aliipata, «per natura si di- 
stinguono subito i pensieri e le perce- 
zioni»; Philo, spec.leg.4,108: 1j ту 
vonuázuv Beaia хаха ous (cfr. det. 
pot.ins.131), о anche concetto (Aristot., 
an.3,6 (p. 430a 27 s.): süvüeais т NST 
vonuátwv, «una certa immediata sin- 
tesi di intelligibili»; Clem. AL., strom.8, 
23,1 ss.), il senso di una cosa (ad es., 
Epigr. Graec. 632: Tpavavo тйфос où- 
тос, dg sboeBic elxe vena; volontà, de- 
cisione, piano (così Plat., polit. 260d: 
оўхобу xal тё хтүрухьхфу qUAov ёлт@у- 
dévt'àhhótpa vońuata тарабедбие- 
vov aùtò бейтероу Enutamte. пау 
тёроцс, «certamente anche il corpo degli 
araldi ricevendo le decisioni prese da 
altri, passa a sua volta gli ordini ad 
altri»), ccc. І LXX usano vinpa soltan- 
to nel significato specifico di piano mal- 
vagio, macchinazione, complotto; Bar. 
2,8: блострёра ёхостоу Gà хм von- 
uaruy tic xapõiac оўтбу tig TovN- 
pas, «che distogliesse ciascuno dai pen- 
sieri del proprio cuore malvagio» !; 3 
Mach. 5,30. 


Nel N.T. il termine appare soltanto 
negli scritti paolini (5 volte in 2Cor., 
1 volta in РАЙ), al plurale o con signi- 
ficato plurale, sempre (meno Phil.4,7) 
nel senso peggiorativo di pensieri uma- 
ni distorti. 2Cor. 3,14: Ёётшрдйт sà 
vońuata asriv, «i loro pensieri furo- 
no induriti»; 4,4: à dedg той аїбмос 
тобтоу ètúphwcev tà volata тбу 
ig tov, «il dio di questo secolo acce- 
113. 


cò i pensieri degli increduli» °; 


1031 s. 


? In entrambi i passi ha luogo uno spostamen- 
to concettuale, in quanto ciò che andrebbe ve- 
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Senza valutazione negativa, indica i pen- 


sieri che nascono dal cuore dei cri 
ni; Phil.4,7: Ù eiphvn той део... ppov- 
phoe тйс харбіас ошбу xal. và vet 
para? фифу iv Хриттф "masi (— n. 
1), «la pace di Dio... custodiri 


i vostri 


cuori e i vostri pensieri in Cristo Ge- 
sù». Maccbinazioni di Satana in 2 Cor.2, 
11 (cfr. Epb.6,11; 1 Petr.5,8; test.D.6, 
contro 


з; Barn.2,10); complotti uma 
la conoscenza cristiana di Dio, che Pao- 
lo, lottando, fa prigionieri come si cattu- 
ra la guarnigione di una fortezza espu- 
gnata, e costringe a sottomettersi ubbi- 
dienti a Cristo (2 Cor. 10,5): айунаймы- 
mitovteg пау vénpux elc Thv опахоћу 
Христо, «facciamo prigioniero ogni 
pensiero nemico piegandolo all’ubbidien- 


za dovuta a Cristo» *. 

Anche nella letteratura cristiana del 
ri sec. vénua è raro e indica general- 
mente un pensiero riprovevole: cfr. 
Iust., dial.23,1; Athenag., suppl.27,2; 
Clem. AL, ecl.propb.30,1; strom.3.94, 
3; 7,764. Un senso diverso ha in lust., 
dial.62,1; Clem. Al., strom.5,65,2; 7, 
373 


+ vinos 
Raro è il senso passivo di impensato, 


tamente detto dell'organo voüc viene traslato 
al prodotto dell'attività dell'organo; anche in 
questo caso, però, vofjux non cessa di signifi 
care ‘pensiero’ (contro il parere di WiwptscH, 
2 Kor, Lærzmann, Kor., c altri, ad L). 

3 уойцата, codd. Р® SABD, in quanto lectio 
difficilior va preferita certamente a обрата, 
codd. EG it (P. Oxy. уп 1009 verso, 365: 
xai тё volpuva xai тй ciare). Dal 
coordinamento di voljiaza a xapBia quale 
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inimmaginato (Mom., hymn. Merc. 8o), 
incomprensibile, inimmaginabile (Plat., 
Parm.132c: voljiata... dvénta), men 
tre preponderante è quello attivo di dis- 
semnato, irragionevole, stolto (Esichi 

Шорбс, Пос, doiveroc, @фршу), in 
senso sia intellettuale sia etico. È di 
to di persone che mancano di voüc, di 
intelletto e di giudizio (-э coll. 1041 s.; 
Soph., A.1625.: où Suvaràv Tobe d- 
эотүтоус тотоу vtro Tpodibao ne, 
«è impossibile insegnare preventivamen- 
te agli stolti queste verità»; Plat., Gorg: 
464d: tv &vdpdow стос ávońtog - 
стер ci поїбес, «tra uomini dissennati 
come fanciulli»), la cui insensatezza si 
manifesta nei loro atti: Anaxipp., fr.4 
(C.A.F. ш 299): ойлоо, prdoropeic. &À- 
Ma voc ye ф\\отбфоус / èv тош Aó- 
vos qpovoüvvas єўрїтхш) póvov, / Ev 
тойо, b'pyow, Bviac dvoritove ёр, 
«ahimè, filosofeggi! Ma riscontro che 
i filosofi sono saggi soltanto quando si 
tratta di parlare, mentre al momento di 
agire vedo che sono stolti»; Plut., quo- 
modo adulescens. poetas audire. debeat 
5 (п 22b.c): то #рросі xai &votjvous, 
ойс erhaæiouc xai оїхтроўс бий poxðn- 
plav Bvtaz elwite «Berdodc» xai «btu 
poùg» rporavopevety, «(una vita dura è 
stata assegnata) ai folli e agli stolti, ai 
quali, rovinati e miseri come sono per 
la loro malvagità, (il poeta) è solito da- 
re il nome di ‘infelici’ e ‘miserabili’»; 
Corp. Herm.1,23: «oic Sè @уотүто xai 
хахо жой movnpolc.. réppwilév eiu, 
«mí tengo lontano dagli stolti, dai catti- 


loro laboratorio’ (cfr. Bar. 2,8) c dall'uso di- 
verso del termine in 2 Cor. non risulta alcuna 
obiezione contro l'uso, in Paolo, di vénja nel 
senso, corrente nella koiné, di ‘pensiero’ (соп. 
iro Lonmever, Phil., ad 1.) 

+ Un'interpretazione puramente intellettuali. 
stica di vénpia in 2 Cor.2,1; 10,5 non fa gi 
iria al contesto, che indica un'attività voli 
(contro Васнмам, Komrrentar, e SCHLAT- 
тев, Kor., ad L). 
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vi e dai perversi». La parola pub esser 
però anche riferita ad oggetti, a pensieri 
umani, a cose che si dicono, ecc.; Ari- 
stoph., subi: olvov т'ётёує xmi 
yunvasiwv xal, «Gv GA dvorituy, 
«rifiuta il vino, la ginnastica е tutte le 
altre sciocchezze (= i divertimenti)»; 
Plat, Phileb.12d: xbv. voty бо- 
Ебу хай либо реттёу, «chi è pieno 
di stolte opinioni c di folli speranze»; 
Xenoph., oec.11,3: тё пбутыу Bi &- 
vontéraroy ёоуобу elvai Erxdmua, 
«quella che sembra essere l'accusa più 
insensata». 

Anche nei LXX è usato per le perso- 
ne (rende "ёш in Prov. 17,28 о è pe 
rifrasi di ‘iwwelet [> col. rogo] in 
Prov. 15,21; Deut. 32,31%; inoltre Ec- 
ш эт лө; 42,8: dvoftov xai pupo 
Lebr. pateb]; 4 Mach.8,17), per gli ani- 
mali (бф 48,13.21, senza il corrisponden- 
te ebraico), o in senso neutro (4 Mach 
5,9: xal yàp dvéntog тойто, тё pÙ 
ёллай» тбу ушр bvelõous 1бёшму, 
«è veramente stupido non godere di 
queste gioie quanto mai innocenti»). A- 
quila, Simmaco in modo particolare, un 
po' meno Teodozione, non di rado si 
servono di dvéncag più dei LXX, so- 
prattutto per rendere 4207, ad es. in 
Prov.10,23 (Ag.); 13,19; 17,16 (Aq., 
Sym.); 19.29 (Theod.). Per l'ulteriore 


divinos 

1 lessici, sv»; JHH. $симирт, Synonymik der 
griechischen Sprache з (1879) 652; С.Н. Dopp, 
The Bible and the Greeks (1935) 174; Маани 
77.85. 

1 Anche qui i LXX presuppongono la lettura 
"éuil (cfr. Bibl. Hebr., Krrrer', ad L). Si trat- 
ta comunque di una congettura dei LXX, poi- 
ché il termine pali (di significato incerto, cfr. 
Gesemus-Butit) è loro sconosciuto; oltre che 
nel nostro passo, esso ricorre soltanto altre due 
volte nell'A.T.: Iob 31,11, ove i LXX tradu- 
cono molto liberamente, e Ex.21,22, dove la 
traduzione @Е шр forse solo per caso si avvi- 
cina al probabile significato corretto. I tradut- 
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mem 


uso linguistico ellenistico-giudaico cfr., 
ad es., ep.Ar.136; Philo, fii. 14: Babe- 
pai... gi petà dvonzivy cuvovciat, «la 
compagnia degli stolti è dannosa»; Ios., 
ant.8,264.243 e, forse, anche il detto 
apocrifo in 1 Clem.23,4 = 2 Clem.11,3. 

In Rom. 1,14 gli vinto: sono, in 
contrasto coi тофой, gl'incolti, gl'igno- 
ranti, i semplici dalla mente non svilup- 
pata? A parte questo passo, бубтүтос 
nel N.T. esprime sempre un giudizio 
etico-religioso sfavorevole; Lc.24,25: © 
avéntor xal Врабеїс тў xapiig, «o 
stolti e lenti di cuore»; Gal. 3,1: © d- 
vénftor la)atar, «o Galati insensati»; 
3,3: ollrwe avéntoi ёсте, «avete così 
poca conoscenza (della salvezza)?»; Tit. 
3,3: Fiev yáp тоте xoi hss dvéntor, 
nedig, tiaviievor, Bouhevovteg È- 
niunia xal ifovaîg nowxihatg..., 
«una volta eravamo, infatti, anche noi 
insensati, ribelli, erranti, schiavi di pas- 
sioni e piaceri di ogni genere...»: lin- 
sensatezza è il segno caratteristico del 
comportamento etico-religioso dei cri- 
stiani prima della conversione (cfr. Eph. 


tori dei LXX non sembrano conoscere neanche 
il verbo pil т: in Gen.48,1 ed Ez.16,52 tirano 
chiaramente a indovinare e alterano, forse con- 
sapevolmente, il senso dei passi; in 1 Bag.2,25 
e Ф тозо è certamente presupposto pil 3r, 
‘pregare’, ‘intercedere’. Simmaco, secondo la 
tradizione sirianica esaplare, aveva flavor in 
Deut.32,31, traducendo cioè a naso; con simile 
arbitrio egli ha reso il pll di Ez.16,52 con Ure. 
péBahev 1С. Вкктклм 

? Sanarrer, Rom., ad L intende ёмблүтов nel 
senso di «incapace c non disposto a capire ciò 
che gli si dices; ma non ci sembra che tale in- 
terpretazione si adatti al contesto. 


jobs Voto) 


417 х Кат. 1,2155.) Similmente in + 
Tini, le molte ётадураз, in cui ca 
dono coloro che rincorrono la ricchezza, 
sono dette @уйүто?, e l'attributo non 


stiche- 


implica soltanto che sono fa 


rie*, ma che sono realmente pericolose 
da un punto di vista etico. 


Soprattutto in Giustino &vénzos in 
dica qualcosa che, in base ai principi cri- 
stiani, va giudicato stolto ed è pertanto 
da evitare: cfr. apol.12,6; 63,10; dial. 
39,5; 134,1; 68,8; vedi anche Clem. Al., 
paed.2,103,4; strom.4,168,2 s. 


divora 


Insensatezza, irragionevolezza, stupi- 
dità, sia nel senso del latino insipien- 
tia (cfr. Ja Vulgata) che di dementia; v. 
Plat., Tim.86b: 50о 8'&vola yévn, tò 
uèv paviav, тё бё duadiav, «due sono 
i tipi di insensatezza: uno è la follia, 
l’altro l'ignoranza» (Clem. Al., prot.10, 
96,4 accosta divora e mapkvoux). Cfr., 
da una parte, Thuc.3,48,2: gez" čp 
үшу {удо vola ruby, «chi assalta 
con la stoltezza unita alla forza dei fat- 
ti»; Нас. 6,69; dall'altra, Plat., leg. 4, 
716a: vernm xol dvoig. Nell'uomo 
maturo una tale divora è un difetto eti- 
co: Pseud.-ITeracl., ер.2 (p.8,215., ed. 
T. Bernays): d&ràAnotin && xai S6En 
xevij просёҳоуо: xaxric eivexev &volme, 
«a motivo di una rovinosa stoltezza rin- 
corrono l'insaziabilità e la vanagloria»; 
Philo, leg.all.3,164: Buoehmoriav хоб 
блистіау petà moe vola, «scon- 


poco attestata cd ё una chiara corruzione del- 
l'originario dvotrtove. 
4 Così Ѕснілттев, Past, ad L 


divora 0] Rehm) 


(1v,961) 1070 


{опо e disperazione con molta insen- 
satezza»; ibid.2x1 e passim; Flav. Tos., 
vit.323; ant.8,318; &volq. xai rovupig 
тутас отео Вибе тоос про тутой, 
«avendo superato per follia c malvagità 
tutti quelli prima di lui»; Corp. Herm. 
14,8: © тїс поі dvoltte xai @үуш- 
cias тїс тєрї vàv debv, «o quale gran- 
de follia e ignoranza delle cose che ri- 
guardano Dio!». I LXX si servono di 
divora, stoltezza, follia, per rendere 'iw- 
welet in Prov.14,8; 22,15; il termine 
appare in questo senso anche in Ecel. 
11,10; Iob 33,23 {у 21,3 (?) senza cor- 
rispondente nel T.M. Si riscontra anche 
negli apocrifi: Sap. 19,3; 15,18 (riferito 
ad animali); 2 Mach.4,6.40; 14,5; 15, 
33 (in questi 4 casi = scelleratezza); 
3 Mach.3,16.20. Simmaco rende kèsel 
con divora in (j 48,14. In Flav. Ios., Ap. 
1,210 Agatarchide giudica divora il fat- 
to che i Giudei osservino il riposo sabba- 
tico anche in guerra. 


Le,6,11: tnhhoðnoav dvolag è det- 
to in senso patologico: impazzirono, 
diedero in escandescenze, divennero fol- 
li d'ira contro Gesù. In 2 Tip.3,9 in- 
dica la riprovevole stoltezza sia dei nuo- 
vi sia degli antichi maestri d'errore: i) 
yàp divora! олутбуу ÉxBnoc fora, nõ- 
туу, бс xai h èxeivwv ёүёуєто, «la loro 
stoltezza sarà palese a tutti, come la stol- 
tezza di quelli (scil. di Iannes e Iambres, 
v. 8)». 


divera con senso di peccato? (accanto 
divora 
Luppert-Scort, CREMER-KÖGEL, PREUSCHEN- 
BAUER (1879) 651 s. 
1 La variante &u&vora del cod. А è un lapsus 
calami. 
? Così già i LXX in Iob 33,23; cfr. in proposi- 
to Bibl. Hebr., Kırrer’, che per thy БЁ vow 


1071 (1,961) 


a поупріо) si legge in 2 Clenr.13,1; vedi 
anche Clem.AL, prot.1,4,2: xoc £v &y- 
vola xal dvoia хаталетриціёуоос, In 
apol.9,5 Aristide indica con divora l'as- 
surdità della leggenda greca di Cronos. 


Т бусубттос 


Dificile а capirsi, per esempio Ari- 
stot, de plantis т, 1 (p.816a3); Luc., 
Alex. 54: xenzpobe..., dvoritous 82 xal 
Buovontovs ğnavtag, «tutti vaticini in- 
comprensibili o difficili a capirsi»; Diog. 
L.9,13: Aóyov... 5усубттбу те хай бос. 
eEyntoy, «discorso difficile a capirsi e 
a spiegarsi». 


2 Petr.3,16 afferma che nelle lettere 
di Paolo ci sono talune cose difficili а 
capirsi (бутубтүт& civa)!, che vengono 
distorte da certi gnostici. Non è possibile 
decidere se qui si alluda alle sentenze 
paoline sulla libertà cristiana, sul zvev- 
uatixd< @уйршлтос, sulla carne e lo spi- 
rito in generale, oppure se si tratti di e- 
nunciazioni escatologiche, come quelle 
di 1 Cor.15,50.53 55.; 2 T'hess.2,2. 

In Herm., sim.9,14,4 (dove si chiede 


che venga spiegata la visione della co- 
struzione della torre) si legge: và үйр 


бута... Восубтта тойс divdpiorose, 
«tutte cose... difficili a capirsi per gli 
uomini». 


av оўтой Бе offre la retroversione икана 
tô jódf eli. Probabilmente anche in Ecclas 11, 
то l’arbitraria sostituzione di Jahàráz (un ha 
pax legomenon di senso sconosciuto) con й- 
Vo doveva servire a caratterizzare negativa- 
mente, in senso religioso-morale, la gioventù. 
In i 48,14 Simmaco ha divora (Aquila: àvér- 
Gic; LXX: exdvialov) per kësel, che signifi- 
ca «(falsa) fiducia, stoltezza» ГС. Вкктклм]. 


Svavéntos 
Сакмек-КӨбе1, PREUSCHEN-BAUER, s.p. 
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[E 


уус 
1. Fuori del N.T. 


E un termine molto frequente nella 
prosa greca, dal cui senso fondamentale 
di pensare, ponderare, riflettere (corri- 
spondente al verbo Savotopar, pensare 
a fondo, pensarci su, che è usato in gre- 
co ma che manca nel N.T.') risulta una 
quantità di significati possibili che sono 
per lo più i medesimi di уойс (+ coll. 
1039 ss.), per cui Bt&voux è un concetto 
per lo più scambiabile con voüc. 

Sono da notare specialmente i se- 
guenti significati: 

1. il riflettere in quanto funzione, il 
pensiero in quanto attività; Plat., soph, 
2636: ё èv ёутёс тйс puxîig mpds ab 
Tv Bddoyoc... #лъъон@тйт, Bukvoua.. 
(cfr. 264a), «il dialogo dell'anima con 
se stessa è stato chiamato Suévowa»; 
resp. 6,511d: dg perabò ту S6Eng тє 
Е уой «ijv 8.йуовау ойсам, «come se 
la &i&voux. fosse qualcosa di mezzo fra 
l'opinione e l'intelletto»; Aristot., me- 
taph.5,1 (p. 1025b 25): тта бийуоа i) 
трахт À mom) À dewon, 
«l'intelletto, nel suo complesso, è attivo, 
fattivo, speculativo». 

2. Potenza cogitativa, intelletto, ca- 
pacità di conoscere, coscienza pensante 
e riflettente, anche in senso etico. So- 
prattutto nel linguaggio filosofico?, per 
es. Democr., fragm. її (n 140,958, 
Diels) distingue due specie di conoscen. 
za: thy uiv Duk тбуу alcinicewv, thv 


! Cyril. AL (Cramer, Cat. ad 1): босу‹рй 
ca. 


буил. 
Passow; LinpiiScorr; Mourr-Mua.; Pret 
эіске, Wér; Caemer-K6GEL; PREISIGRE - 
Bauer’, sv. 


1 Nei LXX (Рат, Ecclus) Betvoeüsbaa. è abba- 
stanza frequente e sta soprattutto per bin [G. 
BERTRAM]. 

2 Cfr. H. Stenecx, Geschichte der Psychologie 
1 2 (1884), indice 5.0. 


1073 (Iv,961) 


dè Bk тїс Bravolac, «quella ottenuta 
per mezzo dei sensi e quella che si ot- 
tiene con l'intelletto»; la prima è oscura 
(auotin), la seconda è quella genuina 
(утту); Plat, Phaedr. 2794: фсе... 
EVENTI тщ фи\отофж той &vbphc 
Bivol, «per natura nell'imelletto uma- 
no è insita una certa filosofia»; cfr. 
ib.256c: dre ob non Seboyuéva тў 
Savoia прёттоутес, «non facendo le 
cose decise con tutto l'impegno dell'a- 
nimo»*; Aristot., metaph.3,7 (p. 1012 
a 2): пау тё Guavontiv xal von- 
TOY h Sidivora Ñ xatdgnow ў dróg- 
aw, «tutto ciò che pensa o su cui riflet- 
te, l'intelletto о l’afferma о lo nega» 
Gli Stoici vedono nella dianoia тё hys- 
роуихёу рёрос афтӣ «la parte dirigen- 
te di essa (scil. dell'anima [nt 75,8, v. 
Arnim]; cfr. 1 50,6, ibid)*; essa è l'og- 
getto proprio dell'attività filosofica (cfr. 
Épict., diss. 2,2,13; M. Ant. 6,16,10); 
può venire identificata completamente 
colla фиҳ (Epict., diss.2,2,13: Е Snc. 
qs Bravolag = 2,23,52: EE 86 Yu- 
хӣ6); secondo la dottrina stoica la sede 
della 8u&vote non sta nel cervello (1 до, 
308., v. Arnim), ФЛАУ cote xatwtépuw 
хёто, ріст тшс пері TY харбісу, 
«ma nelle parti più sotto, specialmente 
intorno al cuore» (ш 216,9 s., ibid.). 
Per Filone la &&voix* è ciò che distin- 
gue l'uomo dall'animale e gli trasmette 
la somiglianza divina (plant.40.42), тё 
дебтатоу ту èv ий», «la parte più di- 
vina in noie (dez.pot.ins.29; cfr. fug. 
148; Dos. 71, ecc. + coll. тодо ss.), l'or- 
gano della conoscenza di Dio (virt. 57: 


3 In resp.7,534d; 5,4764, ecc., Platone specia- 
lizza il concetto e distingue la Sukvouz in quan- 
to capacità di conoscenza razionale dei rap- 
porti matematici dalla Zazie, che si ocou- 
pa della conoscenza delle wer. 

4 Altro materiale in A. Boxncerrs, Epiktet 
und die Stoa (1890) 113 ss. 

5 Sull'identificazione dei termini Svevosa, чой 
ecc. in Filone, vedi Н. Scuxunt, Die Anthro- 
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дедм, ф пуц бимонам ÉEeactw docile, 
detwgetv, «il dio, a cui solo è possibile 
contemplare rigorosamente il pensic- 
ro»). Cfr. spec.leg.1,20; gig.53 ec; 
noltre Corp. Herm.5,2). 

Il termine udvora, come voc, рид 
designare il lato spirituale dell'essere ud 
mano distinto dal corpo; può significare] 
quindi spirito, anima; per es. in Demo. 
crito, secondo Plut., quaest. conv. 5,7,6 
(116832); хахобу аўтӣу тё те обра) 
xal тӯ» távorav; Plat., leg. 11, 916a: 
sarà тё т©на jj xata Thv бичом; 
cfr. resp. 3,3954; 2,3716; T'heaet. тузе; 
Aristot., pol. 2,9 (p. 12700 40 
Ү®р, Остер xai соратос, хай Bvavolaci 
үйрас̧, «c'è infatti una vecchiaia dell'a. 
nima, come ce n'è una del corpo»; ibid. 
1,2 (p.12522325.): тў Burvolq. moco- 
pv... xi Opec. таўта тобу, «alla 
mente (compete) di prevedere..., al сог) 
po di fare queste cose». Philo, op.mund. 
135 (parlando dell’uomo): дуттёу piv 
uatà tè тра, холӣ. бё tiv бибусам 
adavarov*, «mortale nel corpo e im. 
mortale invece nello spirito». Tipicamen- 
te si stacca da queste idee il pensiero 
materialistico della Stoa: tijv үйр tá- 
vovay xal thv puxhv обо. eiva (111 
75,5, V. Arnim). La õávow trova un 
posto accanto alle altre facoltà dell'a- 
nima nella lingua volgare; vedi ре 
es. R. Wünsch, Anzike Fluchtafeln, Kl) 
T.20° (1912) 1,8ss.: &vadena[11]00) 
uev сца туйн Чо ]ҳїм [8 ]cvot- 
av qpóvnziv alriimorv бойу [xap li- 
av, «malediciamo il corpo, lo spirito, l'a. 
nima, l'intelletto, la mente, il senso, 1 


pologie Pbilons гоп Alexandreit (Diss. phil 
Leipzig 1933) 50.139 ss. (n. 13 e 14); W. Vör- 
кєк, Fortschritt und Vollendung bei Philo von 
Alexandrien, TU дол {1938} 160.213.3035. 


* In rer. div. hers; байма, avvicendandosi 
in contrapposizio! 


c (agina); cfr. 


ai тынат 
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vita, il cuore...»; ibid.4,55 ss.: Pagan 
соу aùtõv «lj» Bukvoury тйс фрёуас̧ 
thv oleis iva uh vedior тї тЇ о 
Gov, «tormenta loro la mente, i senti- 
menti e il senso, affinché non sappiano 
quello che devono fare». Filasoficamente 
la difnoia è considerata come una delle 
cinque potenze dell'anima anche in Io. 
Damascenus, fr. (MPG 95,232b): tiic 
ух elor боуёне névre vole, td- 
vora, Ska, gaviacia, artna... Sut- 
мом ётть ббушрис тї; Чал, xai fv 
età тйлотытной булутта tvieetv 
Tà npáypata' Su xal угтах Bicvov- 
la, пор. тё bby тууа Buxvolyetv. 

3. Modo di pensare, disposizione d'a- 
nimo; per es. in Plat., Tim.71c: праётт- 
Tóg т Ex б.амоіос Erinvota, «ispirazio- 
ne di pace proveniente dalla mente»; 
Phaedr. 234b: тойс ёрбуутас таўтту È 
xev viv Bubvowrw; leg. r0,888a: тод 
сойтш) mhv Bukvouarw Buolhauévote, «cs- 
Isendo così corrotti nell'animo»; cfr. Proz. 
326b; Philo, spec.leg.3,121: х@)лдёс... 
Bravoiag dpaveic ele toipavis yov. 
«la verità che rende palesi i sentimenti 
occulti». 

4. Il risultato del pensiero: idea, con- 
cetto, opinione, giudizio; Hdt. 2.169,2; 
Plat., Phaed.63c: обтдс Éxcv «ijv Buk- 
vorav татту, «avendo questa opinio- 
ne»; cfr. Theaet.155d; Aristot., meteor. 
2,3 (p. 356b 31); Plut., de animae pro- 
creatione in Timaeo Platonis 5 (П 1014 
а) ecc. 

In senso traslato, ncl campo voli- 
proposito, decisione, intenzione 
Hdt. 1,90,3; 8,97,3; Thuc. 5,9,6; Plat., 
Tim. 380: # оўу үсу xoi Burvolac 
deo тошто трд xpóvou vívemw, 
iva yevwndfi xpóvoc, Tiktoc, xai gehi 
vm xai туте Ма Востра... ele Боро 
cuv xol ouhaxhv. ёр.дшбу ypóvou 
yéyovev, «dalla sapienza e dall’inten- 
zione di Dio circa l'origine del tempo, 


7 Lo stesso vale per Eccl.1,16 (Aquila, Sim- 
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affinché ne seguisse il tempo nacquero 
sole e luna c altri cinque astri... per Ia 
certa delimitazione delle misure del 
tempo»; Plat., apol. 41 d; P. Masp. 2 
п, 17: petéßahhev тйс Siavolac Орбу, 
«cambió le vostre intenzioni». 

6. Parlando di parole, sentenze, scritti 
ecc.: senso, contenuto, significato; Plat., 
Critias 113a: ёхбттоо Thv бийуомау ò- 
véuatos ġvaapßávwv eis huetépav 
drv pwviv ётғүрӣфето, «cogliendo il 
significato d'ogni nome, lo trascrisse tra- 
ducendolo nella nostra lingua»; Crat. 
418c; Phaedr.228d; ep.Ar.171: TV... 
qual Bukvoury «cU vótou, «il senso 
naturale della legge»; Flav. Ios., anf. 
8,143, ecc. 


I LXX rendono con &i&vow lëb о 
lébüb; usano quindi il termine come 
equivalente — più ellenistico — di xap- 
Bia (+ v, coll. 205 ss.). Talvolta la scel- 
ta della parola può far capire che il 
traduttore si è reso conto del rapporto 
del termine corrispondente ebraico col- 
l’attività o la facoltà intellettiva (— v, 
196 s.), per es. Iob 1,5; Gen. 17,17; 45, 
26; Is. 57,11; Ex. 28,3: ol тофо тў 
Biavoig (cfr. 35,25: 36,1; Iobo,4); 
Prov. 2,10; Ex. 35,35: oivenwe бамо. 
ас; Deut. 28,28: Exacacus Buavoiag!. 
Il plurale trovasi in Nrum.15,39: оў ĝua- 
otpapiosote Brio тбу Sravoriiv Ù- 
шу xai Savoia TV байуу ру, 
«non volgetevi dietro i vostri pensieri e 
i vostri occhi»; qui il termine ha il senso 
preciso di pensare, pensieri (in senso 
peggiorativo). 

Sukvoux è usato però anche quando 
si tratta di emozioni (Lev.ro,17: 15.35, 
4) o di аці di volontà (Ex. 35,22.26; 
Deut.29,17 ecc.), o dove è intesa la to- 
хайа dell'essere spirituale. dell'uomo 
(Gen.8,21; Deut.4,39; Ios.22,5, ecc.). 
In generale Su&vova rende [eb e Iebab 


maco) e per Bxc.7,27 (Simmaco). 
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del Т.М. con lo stesso senso ed estensio- 
ne di xapdia (+ v, col. 205); ne fa 
fede anche l'oscillare della tradizione 
del testo fra i due termini greci (per es. 
Deut.28,47; los.14,8; Prov.4,4; 27,19; 
cfr. anche le deviazioni dai LXX di Sii 
maco in у 12,3 c in Eccl. 7,3). 

Ai sinonimi ebraici gereh e Јар cor- 
rispondono in Icp.38,33 i termini greci 
байуоа e xapdia *. In 15.55,9 e Dan.11, 
25, dove бийо sta per mabăšābót е 
in 1 Chr. 29,18, dove l'jéser mabi'bót 
l‘bab ‘ammekà è tradotto con èv Suavoig 
хорбіас лой cov, il senso è pensare, 
pensiero. Solo in Dan.9,22 Brdivora sta 
per bînd, conoscenza, criterio (con sen- 
so analogo in Prov. 9,10* e 13,15, sen- 
za rispondente ebraico)”. Anche negli 
apocrifi e pseudoepigrafi dell'A.T. do- 
mina il significato di intelletto, spirito, 
senso; per es, in Ecclus 29,16; Sap. 4, 
14; Bar. 4,28; 1 Есбр. 3,18 55.; Iudith 
8,14; 1 Mach. 10,74; 2 Mach. 5,17; 4 
Mach.11,14. Isolato trovasi anche il si- 
gnificato di pensiero (Bar.1,22: хой @x&- 
tela Ёхостос ёу Sravoig xapdiac ab- 
той тїї поупрӣс, «e ciascuno di noi se- 
guiva il pensiero del suo cuore catti- 
уо»; Eeclus 3,24: Urévou novneà Ù- 
Aicinsev Savoia атом. «il vaneg 
giamento malvagio fece fallire i loro 
pensieri»), come pure quello di criterio 
(Ecclus 22,17: xapbla hôpacuivn Eni 
Bravolaz guvégewg, «un cuore saldo su 
un criterio di saggezza»). 

All'uso linguistico dei LXX si acco- 
stano i due scritti giudaici in cui Buávotx 
ricorre con speciale frequenza: la Let- 
tera di Aristea e i Testamenti dei XII 
Patriarchi, dove i due termini significa- 


* бибош sta per gereh anche in Y 63,7 (Teo- 
dozione). Una volta Suivora in Ez.t4.4, cor- 
risponde a дїй, ‘idoli’. П traduttore di E 
zcchiele segue qui la tendenza psicologizzante 
dei LXX, visibile anche altrove. Per gillilivz 
li usa inoltre 2 volte 8vzvéngua, 15 volte ёх 
dönya, t volta ётїфйш с 7 volte imti 
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no per lo più coscienza, spirito, mente, 
senso (p.es. ep.Ar.238: дедс тїйє tavoit- 
ac їгуєроу, «Dio, direttore della coscien- 
та»; cfr. 227.247.122.287; test.B.3,2; 
test.los.10,5: oUyi Ффобрлуу Ev vj) üa- 
voig иду, «né mi esaltai nella mia men- 
te»; test Iud.11,1: тё GaBos)uov тїс 
меётлутос itiphuge Thv Bukvouky jov, 
«il consiglio della giovinezza accecò la 
mia mente»; test.Dan.2,4). Nei Testa- 
menti il termine s'alterna con xai, 
cosa che invece si evita nella Lettera di 
Aristea. A questi si aggiungono i signi- 
ficati di pensiero (test.l0s.10,4: Йу èv Ep- 
Үч Ñ £v Му ў £v буо) c di animo 
(ер. Ar. 292: Eyew aywiy xal шүй 
таутёс хахоў «ijv Suavovav, «avere l'a- 
nimo santo e sgombro da ogni male»; 
test.B.5,1; 6,5; 8,2 B. è Éyniv Bukvotav 
xadapav Ev &yázň, «chi ha l'animo pu- 
ro nell'amore»; fest. G.6,1; fest. R.6, 
ccc.). Anche in Giuseppe Flavio è f 
quente Bi&vow. in tutti i significati soliti, 
ma specialmente in quello di coscienza, 
mente"; per es. ant. 9, 57: tàs des 
Unò deo xal viv ёийусиау intoxoTn- 
шуо, «ottenebrati da Dio negli occhi 
e nella mente»; 6,21: Gate «aie ĝua- 
volats прострётасде тё iov, «rivol- 
getevi con tutta la mente alla divinità»; 
7,269, ecc. 


2. L'uso del termine nel N.T. 


L'uso non troppo frequente del ter- 
mine in quasi tutti gli autori del N.T. 
ricalca in genere quello del greco vol. 
gare, ma, se si considera più attenta- 
mente, si vede che esso sta quasi sem- 


беди. ёбићоу ricorre 13 volte [G. Ber- 
TRAM]. 

9 In Ez144 il testo ebraico presupposto dat 
LXX (&roxputicoua. афтф èv ole evixetai 
À буол аїтоб), è discutibile, malgrado la 
> п. 8. 

1 Cfr. Тнлскеват, Lex. Jos.155 s. 
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pre sotto l'influsso dei LXX. Non c'è 
niente che ricordi la terminologia filo- 
sofica. 

Nei sinottici e nella Lettera agli E- 
brei, in cui 58 уоца compare soltanto in 
dizioni improntate all’ A.T., domina il 
significato di intelletto, senso. L'adem- 
pimento del precetto fondamentale del- 
l'amor di Dio, (Mc.12,30 e par. [Deut. 
6,51", cfr. 4 Bac.25,25) impegna l'uo- 
mo intero, tutto il suo cuore (xapSla), 
tutta la sua anima (луу), tutta la sua 
vita spirituale (8&vowr), tutte le sue 
forze (Loy0e). Le esigenze del nuovo or- 
dine divino si rivolgono alla coscien- 
za morale, a quel punto dell'essere uma- 
no che determina l’atteggiamento etico- 
religioso (Hebr.8, 10; 10,16 [Iep. 38, 
331); lo scambio dei termini бийуом е 
xapõia (8,10: Sioù véiovs pov elg 
iv Brdivoray аўтбу, хай tni харбіас 


i soltanto il cod. В" usa быйуома 
vece di xapbia. Nella formula quadripartita 
di Me. e Le, che rafforza l'esigenza totalitaria 
del comandamento coll'accumulo dei sinonimi, 
le dizioni #& Sing fig Biavolag cov e iv By 
тї уо cov, sono una seconda traduzione 
di Frkoll'biblei. Lo stesso vale ner la formula 
tripartita di МА, dove Ev Sn тїї Stavolg тоу, 
che sta al posto di b*kolmad&z, stabilisce 
l'armonia fra concetti antropologici tra loro af- 
fini; cfr. ScunattER, Mt., Mk. e LE. e Zann, 
Lh., ad L LoBMEYER, MÁ.258 n. 3, contro l'uso 
linguistico della Bibbia greca, interpreta Sté- 
эша (e anche тўует in 12,33) come 'perspi- 
cacio’, 

1? Anche in Iep.38,33 il testo del primo com- 
ma è incerto. In Hebr.10,16 si tratta invece di 
una traduzione libera, fatta a memoria. Cr. 
Rucoevsacut, Hebr?? зто n. 62. 

5 La bella interpretazione di Lutero non coin 
cide esattamente col testo originario (v. Scho- 


п Qui p 
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adiiv imypli adio), «infondendo 
le mic leggi nel loro spirito, e le iscrive- 
rò nel loro cuore»; 10,16: 8.800 vépovs 
uov Eni харбіас aix, xoi iml riv 
Bukvouxy alzi Env pdipu adrove, «in- 
fondendo le mie leggi nel Joro cuore, e le 
iscriverò nel loro spirito» ") dimostra 
il rapporto sinonimico di ambedue col 
centro della vita interiore umana (> v, 
coll. 21x ss.) Il passo di Le.1,51: Ф- 
repmpdvevs Savola xapõias cc, 
«superbi nel modo di pensare del loro 
cuore», significa la superbia del pensare 
e del sentire (cfr. 1 Chr.29,18 — col. 
1077; Bar. 1,22 + col. 1077; test. Ios. 
10,5, + col. 1078). 

Quando Paolo in Eph.4,18 " dice che 
i gentili, i quali vivono £v pareti 
тоў vob аўтбуу, «nella vanità della loro 
mente» (v. 17, — col. 1057), che «so- 
no ottenebrati nella mente» (2oxotwpé 


lien z. Hebr.8,10 in: E. Hmscu-H. Вӧскимт, 
Lutbers Vorlesumg über den Hebr. [1929] 
208): igitur intelligendus scripturae modus (lo 
quendi) ubi dicit leges scribi «іп mentes» et 
vin corda». пат per mentem et cor intellectum 
et affectum (ita enim nunc loquimur) accipit 
esse enim in mente est intelligi, esse în corde 
est diligi. 


М La variante poco attestata тї; Biavola di 
Epb. 1,18, invece di тїс харбіас, pone a sco 
po di chiarimento (secondo 4,18?) la ‘facol- 
tà conoscitiva’ come organo centrale della vi- 
ta interiore. Sull'espressione insolita борда. 
тўс Buavolag cfr. Corp. Herm. x ab: è тоб 
уой ёрда?ҷис̧, oppure Orig., comm. in lo, 
fr. 46 [GCS, Origenes ту 521,23]): ol npo- 
gina. liay быикуойа хой ўхоусау тойс фо 
ro Ёлш @уЁртоу; v. anche act, Thomi. 65 
(p. 182,6 ss. Bonnet): 90 файуетаз (scil. Gesù) 
тоўтос тоё Bola 4tie voi cmuaritole, dd 
Mtv то Gio) toic tie Ёууоіас̧ cüpiaxevu. 
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vor тў Savoia утес)", fa risalire un 
difetto di mentalità (ус®с) a un difetto 
iva intel- 


di coscienza, di facoltà conosci 
leltuale e morale (Bv&voua), lo stesso di- 
fetto che infine è chiamato > трос 
тўе xapõiaç, «indurimento del cuore» 
(v. 18, alla fine). Della mentalità o modo 
di pensare anteriore a Cristo si parla in 
Col. 1,21: Ope тоте Bvraz mmo 
^puapiévoue (> 1, col. 711) хай ёудроўє 
(> ш, col. 1316) тў Stavoig ёу тойс 
Épyeus тоб movmpole, «e voi, che una 
volta eravate alienati e di mentalità osti. 
le nelle opere cattive». Il significato di 
pensiero" o impulso della volontà! sta 
alla base del plurale Stavowai in Eph. 2, 
3: поюбутес tà Pehara (+ 1v, col. 
308 s.) тїс — capxbe xol ху Slavo 
Gv, «facendo le voglie della carne c i 
capricci della volontà»; il contesto por- 
ta verso il significato speciale di pensie- 
ri cattivi, cattive inclinazioni (cfr. Num. 


15,39, — col. 1076; Ecelus 3,24, + 
col.1077; 1 Clem.39,1,—> coll. 10835)" 
della т@рЁ, cioè di tutto l'essere umano 
peccaminoso (non solo della sessualità), 
che si dimostra attivo nei sensi con le 
sue voglie (dediticca) e nell'animo con 
le inclinazioni (Suavovat). 


15 Su questa immagine vedi лев Лилла (> 
col. 1078); fest.D.2,4 (-» ibid); Flav. los., 
ant. 9,57 (> ibid.) 1Clem. 362; 2 Clem 
19, ©. 

1 Così pure W.GuTBROD, Die paulinische An- 
tbropologie (1934) 51. 

! E impossibile prendere бийъо per ‘cuori’ 
(come fa EwAtn, Gefbr. adL; per il plurale 
individualizante v. Jos,r; 1 Mach.11,49) a 
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Coll'immagine «cinti i lombi della 
vostra mente» (åvalwcájevot тйс ёс- 
púas тӯ; Bravolaz бру), т Pelr.1,13 
vuole esortare alla prontezza interiore, 
spirituale: i cristiani devono essere ar- 
mati per un retto modo di vivere nel lo- 
ro atteggiamento interiore, liberi dalle 
inibizioni create dalle passioni smodate 
(Emdvpiar, 1,14; 2,11). In 2 Pers, 
l'autore intende mantenere viva con le 
sue lettere la eDuxpevije Erdvowa, «l’a- 
nimo sincero», nei suoi lettori (cfr. ep. 
Ar. 292 — col. 1078; test. B. 18,20 > 
col. 1078). 

Negli scritti giovannei Buvow, tro- 
vasi soltanto in г Io.5,20: olBaqiev 52 8- 
i ò vids тоб deot fixer xal BEBuxev h- 
Viv Gukvouxy tva vvviogxopiey tòv An- 
duvóv, «sappiamo che il Figlio di Dio è 
venuto e che egli ci ha dato intelletto per 
conoscere colui che è verace». La storia 
del significato del termine impedisce che 
lo si interpreti qui nel senso di visus, 
conoscenza, cioè come un sapere dal 
contenuto determinato. In base a quan- 
to sappiamo sul suo impiego, può esse- 
re preso in considerazione soltanto il 
significato di facoltà conoscitiva, dono 
della comprensione". L'idea così espres- 


causa della coordinazione, che poi ne risulte- 
rebbe, fra i concetti eterogenci di carne e di 
cuore. 

в Anche in 1 Есёр.д,26; 2 Mach.2,2, Biávoux 
è usato în senso spregiativo. 

3 Vedi i commentari; da ultimo BÜCHSEL, 
Job., adl. A. Ѕсшттея, Herz und Gebirn im 
ersten Jabrbundert, їп Siudien zur systemati- 


schen Theologie, Th. v. HarsiNG ... dargebracht 
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sa è che il Figlio di Dio ha risvegliato 
in noi l’intendimento e ha dato al no- 
stro pensiero l'orientamento giusto, af- 
finché riconosciamo Dio, accogliamo la 
sua rivelazione e possiamo essere am- 
messi alla comunione con lui. Non si in- 
tende una dote naturale di conoscenza 
e comunicazione con Dio — a differenza 
della mistica ellenistica + coll. 1073 s.) 
il N.T, non intende mai Stkvora, e nep- 
pure уой (> col. 1056), in questo sen- 
so — ma una capacità donata ai cristiani 
coll'esperienza della rivelazione salvifi- 
ca, che qui (senza contraddire 2,20.27; 
3,24; 4,13) è concepita come dono di- 
retto del Figlio di Dio, Gesù Cristo, 
mentre Paolo la fa risalire all'azione di 
Dio per mezzo dello Spirito (1 Cor.a, 
12; a Cor 4,6; Eph.4,17 s., cfr. 1,17)”. 


L'uso frequente di 8u&vowr nei Pa- 
dri apostolici si mantiene sulla linea del 
N.T.: prevalgono i significati di facoltà 
di pensare, mente (per es. Herm., mand. 
10,15; 1 Clem. 35,2.5) о sentimenti, 
animo (per es. t Clem.21,8; 23,1; Ign., 
Eph.20,2); il plurale significa, in senso 
peggiorativo, pensieri cattivi, presun- 
zioni in 1 Clem. 39,1: tavtose Bovdé- 
pevor iralpeotar таїс Sravolare алутбуу, 


(1918) 93 n. 20, definisce giustamente le- 
spressione SéBwxev йу Bidvoray tva ... «una 
formula leggermente ellenizzata» rispetto al- 
l'espressione semitizzante di Apoc.17,17: Ew- 
xev ele тйс харёіас aŭtüv con l'infinito. 


® Per Bikvoux non può essere inteso lo Spiri- 
to Santo (così, prima di H. J. HoLTZMANN, 
Lebrbuch der ntdichen Theologie [1911] m 
518, già Clem. Alex., adumbrationes, ad 1. [їп 
214,31 ss., O. StinLIN]: oflius dei ... dedit no- 
bis intellectum», secundum fidenr advenientem 
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«vogliono esaltare se stessi nelle lo- 
ro presunzioni». Negli apologisti б- 
vora è molto meno frequente di voc 
е харбіа; notevole è la citazione di 
Ioel 2,13 in lust, apol. 52,11, dove 
Butvolae sta per xapdiac, c in lust, 
apol.61,12, dove il battesimo è detto 
Qurwouóc, c purtilopevny ctv tá- 
улау т@у табта pavdavivwy, «illu- 
minazione, nel senso che sono illumina- 
ti nello spirito coloro che apprendono 
queste cose». Clemente Alessandrino ri- 
prende a usare Su&vora in tutte le varia- 
zioni dell'uso greco comune; cfr. per es. 
strom.1,50,1 (facoltà del pensare); 6,25, 
1 (plur.: pensieri); paed.1,14,2; 2,14,1; 
тё x&).)ugtov ёу vipin, TAV 
(kvowiv; 1,37,3; Sirom. 7,84,4: THY 
Euivovay то? фїүто® coti Araortékou, «il 
senso (significato) del testo apostoli- 
co», ecc.; come sinonimo più greco di 
xapôla, come nei LXX e nel N.T., vd- 
vota compare, per es., in paed. 3,94,1: 
xaxtayacw ai mAáxes TÖV GxANPO 
харбішу, Ùv’ ai nister «Gv утүл\шу Ev 
паћдахоїс tundo Burvolate, «ca- 
dano le scaglie dei duri di cuore, affin- 
ché i principi della fede degli infanti 
s'imprimano in menti tenere» (cfr. 2 
Cor.3,3; Barn.4,8). 


+ Savena 


E il risultato del SLavoriatar (+ col 
1072), del pensare: l’idea, l'opinione, 
la decisione, il progetto; è sinonimo dei 


în nos, qui etiam spiritus sanctus appellatur), 
e, almeno di fatto, anche Lutero (Vorlesung 
über 1 Jo. = Werke, cd. di Weimar 20, 800, 
4555 ibid. rr. 235, è detto anche espressa 
mente: sensum, menteni, ul esi Spiritum Sanc- 
tum). Bbvour non è da identificarsi neppu- 
re con il voi Xgurve di r Cor. 2,16 (+ 
col. тобо), contro Свемек Косел. 768, pre 
ceduto da Didym., adi. (F. Горн, Dydimi 
Alexandrini in epistolas canonicas brevis enar- 
ratio = Nt liche Abhandlungen 4.1 [1914] 81, 
22). 
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significati di Su&vova 4. с 5. (— coll. 
10755); ad es. Xenoph., bist. Graec. 
7,5,19; lsoc.3,9: хаї тбу Ёрүшу xai 
Tv бихуоцийтшу блбутшу Tyenuéva 
\ёүсу ута, «la loquela è guida del- 
le opere e dei pensieri tutti»; Plat., 
symp.210d: per riconoscere la bellezza 
delle scienze, lo studioso deve partorire 
то),\об xol xahoùs Aéyouc, xai pue- 
yadonpeneic... xai білуоўцата v pi 
Xosogía. dplévw, «molti e magnanimi 
pensieri e pensamenti tutti concepiti 
per inesausto impulso di filosofia». Non 
è raro il senso dispregiativo, come in 
Plut, aud.6 (п дос): Sravofpartos 
süvékeux xal фђџатос xevévne, «vol 
garità di pensiero e vuotezza di paro- 
la»; Epict., diss. 2,8,13: «Porti in te il 
dio e non ti accorgi quando lo macchi 
àxaðáprons иёу биауођцасі, футаро% 
Bè тр@ єт, con pensieri impuri ed a- 
zioni indecenti»; P. Lond. v 1724,13. 
15: il contraente deve procedere divev 
охоо бихуођцатос, «senza sottinte- 
si maliziosi», ecc. In medicina chiaman- 
si Svavouata i pensieri confusi e le 
fantasticherie dei febbricitanti; vedi ad 
es. Hippoct., epid. 1,23 (1 193,165 
Kühlewein); Gal, comm. з im Hip. 
pocr.epid. 1 (xvi 1,213 C. G. Kühn). 
Nei LXX, Prov. 14,14; 15,24 (testo e- 
braico?) Bvevóngta ha un senso neutro. 
Come traduzione di тараа (15.55,9) e 
sékel (Dan.8,25)!, oppure, come libera 


Gavia 


Lpet-Scorr; Prerstoxe, Work; CREMER- 
Kéoet; Preuscien-Baver, +; Н. J. Саово- 
тү, The style and literary method ој Luke 
Harvard Theol. Studies 6 (1920) 14. 


! Dove si deve supporre che, a base del gre- 
co xai ёл} тойс dylcve cb Savina aŭto, 
stia 'ebzaico иеа дпр 4ikló. 

? -> Bidivera, col. 1077 n.8. 
3 Cfr. anche Gen. 6,5: w'koLjéger mabi'bót 
libbó rag ra' kol-hajjbm, così paraftasato 
LXX: xal тйс т Burvorbrat ёу тў харбй 
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perifrasi di gälâlim? (Ez.14,3s.: idoli, 
nel senso di creazioni del pensiero u. 
mano) il termine significa pensieri ar- 
bitrari, insani o cattivi; (I5. 35,9: реп- 
sieri dell'uomo in quanto privi della 
&&vowr di Dio). Così anche in Ecclus 
23,2 sono &avérua. (singolare colletti- 
vo) i pensieri umani in quanto ctica- 
mente discutibili; altrimenti domina in 
Ecclus il senso neutrale di pensiero, de- 
ione (per es.22,16.18) o anche quel- 
lo positivo di pensiero prudente, perspi- 
cacia (25,5; 32[35],18; 42,20*, ecc.). 
Negli altri apocrifi e pseudoepigrafi, in 
Filone e Flavio Giuseppe, il termine 
Savina non ricorre. 

Nel N.T. trovasi soltanto іп Le.11,17 
€ in senso sfavorevole: tà ĉwavohuata 
sono i pensieri maliziosi dei Giudei nei 
riguardi di Gesù e del suo potere tauma- 
turgico sui demoni (= évdupoas di 
Mt.12,25, — 1v, col. боф)“. 


Nella letteratura cristiana antica del 
ш sec. üurvéngur è raro. Oltreché in 
Tust., dial. 14,5 (citazione di 1s.55,9) tro- 
vasi soltanto in Clemente Al.: la edov- 
veneta (la buona coscienza) mantie- 
ne l'anima pura dravofjuaor ceuvoîc 
xai kéyow, deyvoîg xai xoig Sixaiore 
terow, «con pensieri santi e discorsi 
puri e opere giuste» (sfrom. 6,113,2; 
cfr. 4,142,4); per giungere alla gnosi 


аўто Ente ie (instantemente) ёі тё. novn- 
pà mágac tàs Фиёрас. 
4 Nei duc ultimi passi il testo ebraico ha 5H. 
Cfr. inoltre К. $мЕмр, Die Weisheit des Jesus 
Sirach erklärt (1996) a 24,29. 
5 Il tentativo di W. K. Homer, The medical 
language of St. Luke (1882) 72 s., di spiegare 
Гизо lucano di бихубпца con la terminologia 
medica trascura sia l'uso generale greco del vo- 
cabolo (+ Capsury, Lc.) sia il suo significa- 
to speciale nel contesto di Lc.17,17, dove non 
cè nulla che faccia pensare a vaneggiamenti di 
malati. 
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cristiana ci si deve liberare dai трётера. 
Buxvoritecco. Cbid.6,1 50,4). 


+ vara 
1. Al di fuori del N.T. 


Il termine indica ciò che avviene nel 
+ уойс!: l'atto di ripensare, riflettere; 
Plat., leg.2,6572: тобто... тё тєрї pov- 
тыйуу dindig te ха} üEwvw ёуусіас, 
«questo punto intorno alla musica è ve- 
ro e degno di riflessione»; Pseudo-Plat., 
def. узда: Évvora auviovia Buxvolae; 
Clem. Al, strom. 6,136,1: TàG RP- 
Eric... тйс xat'Evvorkv te хой Bukvov- 
av, cfr. 137,1. Ma Évvou significa an- 
che ciò che si concretizza nel уос, la 
conoscenza, l'avvedutezza; Xenoph. 
TOp.1,1,1: Évvot& mo fiv Eyévexo, «сі 
avvenne talvolta di pensare»; Polyb.ro, 
торӣ. Thv хоу Évvotav, «contro 
ione comune»; Diod.S.14,56,3: 00 
nds айт, Амос Evvolas elxov Te- 
pl тоб поћёцоо, «non avevano le stesse 
idee sulla guerra»; P. Reinach 7,15: aix. 
unbepiav Évvouxv (sospetto) [u]axias 
ëyew; l'intenzione, Hesych.: Évvowr 
фола: la mentalità, Eur., Hel. 1026; 

soc.5,150: éxáartete vouxieT]y Évvoury 
turowodotv, «attribuiscono a ciascuno ta- 
le disposizione d'animo»; Diod. S. 2,30, 
4: ёрртуєдсутес toig vipuro civ 
тфу Doy Évvotxv, «spiegando agli uo- 
mini l'intenzione degli dèi»; Tust., apol. 


[o 

Passow; LippeLi-Scort; PREISIGKE, Würt.; 
Mourr-Mit.; Cermer-Kòcet; PREUSCHEN- 
Bauen, s.v.; J. Н. H. $симгрт, Sysoninii der 
griechischen Sprache 3 (1879) 642; commentari 
a Hebrarz e 1 Petr. 

1 Il verbo corrispondente vieéty, aver in men- 
te, pensare, ponderare, molto usato nel greco 
classico ed ellenistico (v. i lessici, 5.2.) è fre- 
quente anche nei LXX, ma manca nel N.T.; es- 
so trovasi la prima volta nella letteratura cri- 
stiana in Diogn.8,9, in una dizione pregnante: 


Evvoux 1 (1. Behm) 


(1V,966) 1088 


64,5: Atena è la прот Évvota. di Zeus; 
act Io.54 ecc. 

Nella lingua filosofica Évvoto: significa 
rappresentazione, concetto, in quanto 
è oxpeeppioy. блүтїүтєшс, «criterio di ri- 
cerca» (Democr. 11 xro, Diels); vedi 
per es. Plat., Tim.47a: урбуро... favor 
av, «concetto del tempo»; Phileb.sod: 
ФУ тойо тєрї xb Bv бутоо fwwolaic, «nci 
concetti di ciò che veramente esiste»; 
Aristot., eth. Nic. 10.10 (p. 1179b,15): 
тоб Bb xaXoU.. обё'Ёууошу Eyovov, 
«del bello non hanno neppur l'idea»; 
ibid.9,11 (p. 1171a 32): h Evora той 
сумаћүєїу (тойс piove) Barr vv 
Улутту том, «l'idea che gli amici sof- 
frono con noi diminuisce il dolore», ecc. 
L'opposto di Évvoux è alise, «sen 
sazione»: Plat, Phaedr. 72c; Aristot., 
mot.an.7 (p. 701b 17); Diog.L.3,79 (раг 
lando di Platone): Évvotév тє xaAoü 
notog ånephvato, «fu il primo a far 
conoscere l'idea di bello»; Plut., plac. 
pbil.1,6 (11 880a): Évvouxv deoî, «il con- 
cetto di Dio»; cfr. Porphyr., ad Marc.11: 
rabalperar... dvdpuros tvvoia deoù, 
«l'uomo vien purificato dal concetto di 
Dio»; Clem. Al., strom. 2,106,3: Ev- 
vou della hôovh, ecc. 

Évvour è divenuto e rimasto un ter- 
mine fisso nella Stoa*. Secondo la dot- 
trina stoica tutto il pensiero filosofico si 
basa sulle Évvoun, i concetti empirici 
non esiste conoscenza vera delle cose 
senza il concetto: Sud yàp ту Ёууоиу 


лойт, Sè peyáhny xal ügpac tov tvoray. 
2 Così è chiamata anche nell'antica letteratu- 
ra cristiana l'idea teologica di Dio, per es. in 
Clem. AL, sirom. 7,8,2: di tutti gli esseri vi- 
venti soltanto all'uomo è stata infusa nella 
creazione una Évvcta deod; cfr. 61166,3 

з Cfr. L. Srem, Die Erkenntnistbeorie der 
Stoa = Berliner Studien für klass. Philologie 
und Archäologie 7,7 (1888) 228 ss. А. BONHÖF- 
rex, Epict. und die Stoa (1890) 187 ss. P. 
Влктн, Die Уго“ (1922) 81 ss. 
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тё трбурата hapßávetat, «per mez- 
zo delle nozioni si apprendono le coses 
(Diog.1..7,42; cfr. Cic, Academici 2, 
22; Aug., civ.Dei 8,7: notiones, quas ap- 
pellant tvvolas). Secondo Crisippo, che 
scrisse un тєрї tv Evvouv ora perdu- 
to (cfr. п 9,25, v. Arnim), l'intelletto 
forma i concetti traendoli spontanea- 
mente dall’esperienza o in base а un'os 
servazione metodica: iv Sè ivyouov 
al piv guai yivovtar xatà тойс 
elemuévovg cpómouc xai &vemveeyvi- 
тшс, al Sè бт Sr 'iuerépac ё.Засха- 
Mas xai imwukekelac: ata. pèv оўу 
Evorar хаћодутаї puovov, exeivar Bi 
xal троўлүфкы, «delle nozioni alcune 
sorgono naturalmente secondo i modi 
anzidetti e senza impiego d'arte, le al- 
tre invece sorgono dai nostri insegna- 
menti e studi; queste si chiamano sem- 
plimente čvvorat, quelle invece poi 
Vete» (11 28,19 ss., V. Arnim*; cfr. Cic., 
ftn.3,33; Epict., diss. 2,17,7 © passim) 
Queste проћліренс, o, come gli Stoici 
preferiscono chiamarle, xowal tvvoru 
(cfr. Cic, Tusc. 4,53: notiones commu- 
nes; Sext. Emp., matb.11,22) non sono 
nozioni particolari ractolte occasional- 
mente, ma patrimonio spirituale univer- 
sale degli uomini, acquisite (non innate) 
da tutti allo stesso modo e impresse nel- 
la coscienza (1t 28,14 ss., v. Arnim); esse 
hanno quindi in sé la garanzia della lo- 
ro attendibilità: (тё xotvác ёуусіас 
xapa тї dindelae onzlv ћрас 


4 Chr. anche ibid. 14 s.: elg тобто (scil. «b iye- 
Movixdv рёрос тїс Wuxîic) шау fxáccmv 
ту Évvouw ivanoypápetar (scil, è čvðpw- 
то). 

5 Così anche Гор 38,36 (Simm.). 

* Traduzione libera dell'ebraico sarta bad- 
derek libbelia. 

7 Lo stesso, per lebr. mezimmôt in $ 9,25 A- 
quila е Simmaco (=Ps.10,4); 20,12 Simma- 
со; ob 21,27 Simmaco, oppure in libera ver- 
sione di 'älilót in y 140,4 Simmaco; Ez.20,44 
Simmaco; cfr. ancora Écl.7,26 (25) Simmaco: 
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тарй тїї púseug Хаве, «(Crisippo) 
dice che noi apprendiamo (le nozioni co- 
muni) come criteri di verità dalla natu- 
ra» (11 154,295., ү. Arnim). Questi con- 
cetti elementari comuni sono soprattutto 
quelli etici e metafisici: Dio, provviden- 
za, immortalità, bene e male, ecc. (11 299 
55.5 IIl 51,41 $, V. Arnim; Cic, Tusc.a, 
30.36; 3,2: fin. 5,43.59; Epict., diss. 
2,11,3; lust., didl.93,1 ecc.; clr. in ge 
nerale Diog. L.7,54: tor 8% mpi 
das Evora фосик тбу ха "оо, «la 
prolessi è la naturale intelligenza dell'u- 
niversale». 


Nei LXX бууда è un termine prefe- 
rito nei Proverbi, dove ricorre 12 volte, 
generalmente nel senso di riflessione, 
avvedutezza, conoscenza, prudenza, e sta 
per m°zimmà (1,4; 3,21; cfr. 8,12), bi- 
né (4,6; 2345, bind (2,11), fekel 
(16,22) о du'at (18,15). Che il concetto 
debba essere inteso in bonam partem, 
vien rilevato coll'aggiunta di ётад" 
oppure ócia (5,2; 19,7; 24,7; 2,11). AI 
plurale significa (23,13) pensieri da o- 
rientare moralmente: &xove, vlé, xai то- 
93e yivov xal xatevduve Évvolac тїс 
хорбіос, «ascolta, o figlio, e fatti sag- 
gio e raddrizza i pensieri dcl tuo cuo- 
re»‘. Lo stesso significato, ma in senso 
negativo, trovasi in S4p.2,14: il giusto 
èyéveto div cie fAeyyov  Evvowiiv 
duo, «è divenuto per noi l'accusa dei 
nostri pensieri» ?, Fuori dei libri sapien- 


žworav доруВібт, con cui è reso 56/4161 del 
T.M; Prov.16,22 Simmaco, dove Évyoux поп 
è probabilmente la traduzione di másar, aven- 
do il traduttore rifatto a modo suo l’ emisti 
chio; Sus.28 Teod.: Anpe tie åvópou iv. 
volas. In Prov.24,9 Aquila e Teod.: Évvowr 
deporine ёџартія, Ewo sta per zimmá, 
‘piano’, ‘proposito’. Allo stesso modo è inte- 
зо il corrispondente ebraico da Aquila in $ 
25,10 е in Prov.21,27, dove però il traduttore 
fraintende соті (atto vergognoso), che deri- 
va da altra radice. 
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ziali il vocabolo manca nei LXX; ma 
anche nei Proverbi e nella Sapienza non 
ha alcun appiglio con l’accezione filoso- 
fica. 


Nella rimanente letteratura ellenisti- 
co-giudaica Évvoux è raro (Flav. Tos., ant. 
6,37: тс тый т©у траүратыу Èv- 
volaz, «pensieri sulla situazione delle 
cose»); solo nei "Testamenti dei хп Pa- 
triarchi e in Filone ricorre abbastanza 
spesso. Nei Testamenti domina il signi- 
ficato di pensiero", con una nota morale 
e religiosa: obx tori ri. dopa xal паса 
ëvvora fiv ox Ёүуо xÜpioc, «non c'è 
fantasia o pensiero che il Signore non 
conosca» (zest.N.2,5; test.B.2,8A); i pii 
mantengono puri i loro pensieri (test.R. 
4,8) е cercano di evitare il peccato di 
pensiero (test.G.5,5: 00 Die тё xad- 
ou 0082 Фос iwvoias &бьхйүтол divipu» 
тоу, «non vuol fare del male ad alcu- 
no nemmeno col pensiero»; test. Jos. 
9,2; fest.Zab.1,4). Filone parla della čv- 
Voua come si fa nel greco quotidiano, 
per es. in Deus imm.7: ëv te Moyog 
xal фууобж xal #рүсы?; in poster.C. 
115: petempuodévieg Und xolpne Èv- 
volue, «esaltati da vano pensiero»; in 
Abr.143: холд ye "iy Hiv бузоу, 
«a parer mio»; cfr. anche la dizione ele 
Evvovev #elv, «venire a conoscenza, 
acquistar coscienza» (vi. Mos. 1,122. 
140; praem.paen.42 © passim) e: Map- 
фам ёуоѓас, «acquistare, aver contez- 
za» (con[.ling.120). Ma quasi sempre il 
termine riceve in lui un tono filosofi- 
co”, indicando i pensieri con cui la ra- 
gione feconda il мой (specleg.2,30; 
cfr. rer.div.her. 2405.; poster.C. 135; 
conf.ling. 127), le rappresentazioni o i 
concetti di molti e svariati oggetti ma- 


4 Anche nell'unica eccezione apparente in fest. 
Ray: жатытубт ћ торуна civ Évvour) 
рб, (‘sentimenti’, ‘mentalità’?), ci si chiede 
se non debba leggersi тйс évvolac (pensieri) 
conforme a 48. 
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teriali e spirituali (legal. 3,234; det. 
prot.ins.68.87; Abr.102, ecc.). Egli di- 
stingue Évveuz. in quanto żvanoxeyiévi 
оса vénorz, «pensiero in riposo», dal- 
la Sravénore in quanto уос 5.Ео- 
Boc «pensiero in cammino» (Deus imm. 
34); Evvova serve alle definizioni (op. 
mundi 36: la &yvova del corpo solido, la 
sua nota concettuale, è la sua estensione 
nelle diverse direzioni; sacr.A.C.91: öp- 
xou yàp ëvvorá tact paprupia deo тєрї 
mpdyuatos dupuoBntevpévov, «la no- 
zione di giuramento significa che si 
prende Dio a testimone in una que- 
stione controversa»; op. mund. 59). Co- 
me la Stoa, anche Filone si occupa 
di continuo della Évvoux di Dio (det. 
potius. 86: тйс, Evvovav Éka(jev 
dpwros deod той debole, «come l'uo- 
mo abbia raggiunto l'idea d'un Dio in- 
visibile»; cfr. 91; decal.60; leg.all.1,37; 
з,81.215; spec.leg.1,34: Éwoway... тоб 
moutoU xal толрдс xol просёть hys- 
póvog, «l'idea del creatore e padre с 
guida»; cfr. 65; sacr.A.C.101, ecc.), co- 
me pure delle #vvova del bene е del 
male (fug.70: čuehhev dj будротіут 
Quyl nóvm хахбу xci &yaðūv iv. 
voias haußávetv, «la sola anima uma- 
na doveva apprendere le notizie del be- 
ne e del male»; cfr. decal.146; leg.all. 
1,35; 2,32; rer div.ber. 299; specleg. 4, 
138; agric.126 ecc.). Però la categoria 
stoica delle xorvat Evvovar vien nomina- 
ta esplicitamente soltanto in aef.mundi 
105. 


Anche nella gnosi si avverte il signifi- 
cato filosofico di Évvowx. Il Corp.Herm. 
usa il concetto in modo rigorosamente 
astratto; cfr. 1 т: Evvolac poi mote YE- 
vouévne тєрї тбу čvtwv, «avendo co- 


? Locuzioni simi 
es. in strom. 697,2; 7.5413 
9 Cfr. Н. Scam, Di 
lons von Alexandreia (Diss. phil., Leip 
83.159 (nn. 301-309). 
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minciato a riflettere sugli esseri»; үш 
5: 00 pévov mode тёу Beícepov деу 
считідеюу Ёёушу, Фа xal Évvouxv. 
тоб протоу, «(l'uomo) che non solo è 
unito da simpatia al secondo dio, ma 
prende anche intelligenza dal primo». 
Nel sistema valentiniano, secondo Iren., 
baer.1,1,1! la "Evvota è ipostatizzata e 
concretizzata in un cone gnostico: unita 
all’eterno principio primordiale d'ogni 
essere (il 11рол@тшр o Bulóc), la "Ev 
vota. vien chiamata nella sizigia anche 
Харис xol Evy; da questa prima cop- 
pia procedono Noîc e "Aider. All'ini- 
zio di questa «ontologia metafisica dello 
spirito» ! sta dunque, accanto allo spiri- 
to primordiale, l'idea come luogo del 
suo divenir attivo”, Una varierà di ta- 
le speculazione sulla &vvota è Ја dot- 
trina dei Barbelognistici, secondo cui 
l'eone femminile e ‘spirito verginale” 
Barbelo discenderebbe dallo spirito pri- 
mordiale, dal «Padre innominabile», co- 
me sua prima "Evvouz (Iren., Baer.1,29, 
т; cfr. l’Aprocrifo di Giovanni)", An- 
che le oscure parole della preghiera gno- 
stica di consactazione in act. Thom. 27 
alludono a un eone "Ewvata, personifi- 
cazione del concetto di &vvora: EXE è 


" Qui 
zione d 
tenco ed in Epiph., 4uer.31,5,2 55, ecc. 
ti speciali presenti nella speculazione 
doto sulla "Буума secondo Clem. Al. 
T'heod.22,7; 41,4 (anche 32,2; 33,3?) e ai pro- 
blemi che vi si connettono, come pure all'iden- 
tilicazione fra Elena e "Ewo nel presunto si- 
stema di Simon Mago (Tren., baer.1,23,2). 

? R. $кенвкв, Lehrbuch der Dogmengeschich- 
1e 0 (1922) 293 

13 Circa le idee valentiniane sulla "Evvouz cfr. 
Jonas, Gnosis und Spatantiker Geist x, FRL 
NF 33 (1934) 36255. 

"9 Vedi la bibliografia in C. Scumipr, art. 
‘Barbelo-Gnostiker’, RGG? 1 убо; inoltre J. 
Pascner, Н BAEIAIKH OAOZ=Studîen zur 
Geschichte und Kultur des Altertums 17,3/4 


può appena accennare alla trasforma- 
questa notizia in passi posteriori di I- 


trat- 
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psa Bocepoe iov névre ev, vole iv. 
vota epovisetac Eviutrdzetae hoyi- 
роў, «vieni, o presbitero dalle cinque 
membra: mente, pensi i 

riflessione e razioci 


2, L'uso nel М.Т. 

Lo scarso uso del termine nel N.T. è| 
parallelo a quello del greco volgare. Nel 
N.T. non si ha traccia di &vvota in sen- 
so filosofico, e tanto meno delle relative 
elucubrazioni gnostiche. 

In Hebr.4,12 (8 hóyog той ito). 
xpvzuxàc ёудоиђсеоу '6 xai Evvot v 
xagbiac, «la parola di Dio... discernitri- 
ce dei pensieri e delle intenzioni del cuo- 
re») le Évvotat sono i pensieri che si agi- 
tano nell'intimità nascosta dell'uomo", 
che la parola di Dio giudica infallibil- 
mente (cfr. Sap. 2,14 + col. 1090; test. 
N.2,5 col. 1091; 1 Clew.21,3.9; Pol. 
43). 

In rPetr.4,1 la verità universale, 
me mortale di 


confermata dalla pa: 


(1931) 111 $4 Н. Jonas (> n. 13) 36r s. 


15 Vedi la bibliogr. in HtNNECKE 2565; an 
che in E. Hennecke, Handbuch zu den nt liche 
Apokryphen (1904) 574; W. Bousser, Haupt. 
Probleme der Gnosis, FRL то (1907) 234 $$., il 
quale ricorda serie simili di eoni in Hipp., ref. 
буаз, in acta Archelai 10, ccc., e mette in 
rapporto con essi le cinque ipostasi del siste- 
ma manicheo. 


15 — ту, col. 604. ivivicijeeis in parallelismo 
sinonimico con Évvowr anche in Гор 21,27 
(Simm.) e in т Clem 219. 


17 «Espressioni della sua mentalità» accanto a 
sespressioni della sua volizione» (ÉvBuprir&), 
secondo la giusta distinzione di HOFFMANN, 
441.; cfr. anche Тн. Hain, Der Brief an die 
Hebráer (1925) 25. 
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Cristo, ёт. 8 тай@у capì тётутш. 
dpapriac, «chi ha patito nella carne ha 
rotto ogni rapporto col peccato» * (cfr. 
Rom.6,7), è chiamata una Évvoua. di cui 
devono armarsi anche i cristiani, cioè 
un'idea che, adottata, diventa per essi 
una visione, una conoscenza: la coscien- 
za moralmente obbligante che, avendo 
sofferto una morte come Cristo (cfr. 
Rom.6,2 ss.), essi non dovrebbero più 
aver a che fare col peccato. 


+ ebvotw, + svo 


єбуоёш, per lo più col dativo di per- 
sona: esser benevolo, amichevole, veni 
re incontro, nci rapporti umani in gene- 
rale; Xenoph., Cyrop. 8,21: tyyoUitevoc, 
Фостер où páBióv ётт QuAtiv тойс pit- 
осїу бохобутас où'eùvoeiv volo xa- 
xóvotc, ойто) xal тойс үушодёутас Ùs 
quÀoUc,. xai ebvoolar, oUx div iva 
cda puoeiodar Und ту guhetoðar h- 
youpévuy, «persuaso che, come non è 
facile amare quelli che sembrano odiar- 
ci,né voler bene a quelli che ci vogliono 
male, così chi sı mostra ardente d'amore 
e di buon volere non può essere odiato 
da chi stima d'essere amato»; Ditt., 
Syll'1268,15: ihor eUvéet; P. Ryl. п 
153,105. (parlando d'un parente): eù- 
эойтав ipalut® xlai т@ потрі цох... 
iv moo; similmente P. Strass. п 


18 Sulla costruzione (ёт esplicativo!) e sull'in- 
terpretazione del contenuto di questo tormen- 
tato versetto, vedi Caivimo, Bencer, Hor- 
MANN, Herm. v. Soven (Hand-Kommentar zum 
N.T. m 2° [1899]); Wosexseno, PL; W. 
ZorLaner (Der 1 Petr. für die Gemeinde ausge- 
legt (19351) ad 1. 


єйуобш, eÜvoux 


Passow; Lioperi-Scorr; Moutr-Mitt..; PREI- 
sik, Wört; Cremer-KÖSEL; PREUSCHEN- 
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7: оби сўуопиб< aŭt хатё viv 
; Clem. Al., paed.1,66,1: l’amico 
rimprovera eUvcGov (con intenzione be- 
nevola). Il termine è usato specialmente 
nel diritto, per descrivere rapporti giu- 
ridici privati, come nel matrimonio (cfr. 
il contratto matrimoniale in P. Greci 
e Latini 1 64,4 ss., in cui la donna ag- 
giunge alla dichiarazione giurata di vo- 
ler vivere coll’uomo come ywnoTta] ya- 
џетӣ le parole: xai eùvoetv [то]; così 
pure il testamento in P. Oxy. 111 494,9, 
che dice della moglie del testatore: eù- 
voorn por xal пбсау ттт» por Èx- 
Beuxvuptévm, «che mi è benevola e mi di- 
mostra completa fedeltà»); il rapporto 
d'un amministratore verso il padrone 
(Xenoph., 0ec.12,5: Tò ebvoeiv Bo xai 
то porą) е simili. E usato pure nelle 
relazioni giuridiche pubbliche fra perso- 
ne, popoli ecc.; per es. Demosth., 07.23, 
181: petà пбстс õ'áhndeias arde 
ebvoriv Tiv; Polyb. 3,11,7: dpvivar 
imBénoce ‘Popiaiore ЕЎуођові; Ditt., 
Syll°524,17 (giuramento con dichiara- 
zione di devozione politica): eivoljsto 
®та)холс; Plut, Sull.10,6 (1 4582): 
рай хай рхо xatahaßiv еўуођоєиу 
тос auto) тр@үрөтүу, «impegnando- 
lo соп voti e giuramenti a favorire il suo 
partito»; Herodian., bist. 8,8,5: бе, 
тёр тоу leruavoùs tò Makiy е0уд- 
оутас; Gen.34,15 (quinta col dell’ 
pla)’; Esther 8,12 е Dan.2,43%; 3 Mach. 
7,11; Flav. Ios., bell.4,214: giuramen- 
to di esverigew «(o Bip; 1,93: Tò eù- 


Bauer, з, 
e 1Corz3. 

1 Per 'át «ben disposto». Prescindendo da que- 
sto passo e da Dan.2,43 (— n. 2), manca per 
rivolto ed cÜvowr ogni base nell'ebraico [G. 
Bertram]. 

2 П testo dei LXX: olx Erovras 8b áptavacüv- 
тас оўте єїуосдутес Аі, si scosta dal- 
l'originale aramaico più che non Teodozione: 
ойх Égovvat mporxékMüuevo. ойто petà 
тойо. 


; i commentati a ML.5,25; Epb.6,7 
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vooŭv Чоџбоїхбу (la parte di Giudei de- 
voti ad Alessandro Таппео). Molto indi- 
cative sono le formule di giuramento di 
fedeltà, come in Ditt., 5у/1'797,305.: 
Bpvbcpiev Aia Ewrfpa xai дебо Kaisa- 
ро УхВастёу... eiveicem l'air. Kaisa- 
фи ZeBaorin (cr. Ditt., Or.532,10 зз.) 

ece, 
sivora è molto usato nel preco classi- 
co e nella koiné: benevolenza, simpatia, 
opposto: : Democr., fr.268 (11 
200,14 s. Diels’): qófoc холах pèv 
èpydlterar, eUvovav бё ойх Èxet, «la pau- 
ra produce servilità, ma non ottie- 
ne benevolenza». Si distingue da фи) 
Aristot, etb.Nic.9,5 (p. 1166b 505s.): 
1j ВЕ eUvoux. quite иёу čoxeu, où piv 
doti ye quar үбуєтол үйр суол xoi 
лде буута xai. huvdávovaa, pedi 
Ü bei а be 


sì all'amicizia, ma non è amicizi: 
fatti la benevolenza nasce anche verso 
gli ignoti e può restar nascosta, l'amici- 
zia no»; cfr. ibid.8,2 (p. т155Ь 3155.); 
eth.Eud.4,7 (p. 1241a 256.); Plut, 
quaest.conv.4, procem. (п 660ab). Plat., 
Gorg. 487a, mette la evoux, insieme con 
èmomium e rappnoia, fra le qualità che 
distinguono il saggio. La definizione stoi- 
ca della cÜveu è: Boukmste áyadov (è 
тёрр) abtod Évexev ёхбуоу, «volontà 
del bene d'un altro per amor di lui» (111 
105,31, cfr. 22, V. Arnim; cfr. Philo, 
plant. vo6; Clem.AL, paed.1,97,3; strom. 
2,28,3). Un proverbio dice: @холрос ғ0- 
vov o08tv ёдрас Sraoéper, «una benc- 

importuna non differisce in nul- 
la dall'inimicizia» (Zenobius 1,50)*; cfr. 
Ign., Кот, 41. C'è una eüvour verso 
gli inferiori e una verso i superiori; cfi 
‘Thom. Mag. (p. 162,3 s., F. Ritschl: sö- 
vora xal ётё тоб Ём®ттоуос poe pelko- 


3 Corpus Paroemiographorum Graecorum, ed. 
E. La Leurscu - F. G. SCHNEIDEWIN 1 (1839) 
20,1. 

4 Secondo SciarrER, Theol. des Judentums 
27; cfr. Scittarres, Wie sprach Josephus von 
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va xai dirò той peitovoc трд Ё\дётто- 
una benevolenza che va Чай” 
feriore al superiore, e una dal superiore 
all'inferiore». Parimenti vi è la benevo- 
lenza del signore verso i sudditi, del su- 
periore verso i soggetti: Pseud.-Democr., 
fr.302 (1222,19 s., Diels): тӧу dgyov- 
та del Eyew... трёс... той Опотетаурё 
voug tövovav; Ditt? 390,18 s; il re To- 
lomeo àv auci eüvoury xal ёту 
herav [m]apeysuevog rateke? elc te 
mode Nnowstaç хо[1] тоос ähkoug 
"'EXknvae (cfr. 762,27 S, ecc.: evoa 
come termine di cortesia diplomatica). 
elvova designa pure, benché più rara- 
mente, la benevolenza divina; Ditt., 
Syll? 560,37: petà tàs тоу DeL Gv ed] 
volas; Flavio Giuseppe“; Preis., Zaub. 
IH 5945. (preghiera magica): mp[é]c 
TAVTAG KAL RPÒG тута RATPLAÎV 
[eb ]vovxv [а] otopyhy xal фах... 
ivebeltw; Clem. Alex., paed.1,97,3: 
dErbmionos è delos толбаүшүде троі 
то xa i kia ove xexocimpévoc, Ётиттт- 
ип, cùvoig, raponcia, «degno di fede 
è il divino pedagogo, adorno delle tre 
più belle qualità: conoscenza, benevo- 
lenza e franchezza» *. 

Nella koiné, specialmente giudaica e 
cristiana, il termine significa anche si» 
patia, amore fra consanguinei (4 Mach. 
2,10; 13,25; Flav.Ios., a#t.2,161; Philo, 
spec.leg.1,114; qui spesso viene quali- 
ficato come quzuxi o £x púgew evora, 
tÜvoux cwyyevoch e simili [cfr. Abr. 
168; viri.192.53]; similmente Clem. 
AL, strom. 1, 151,3; paed.1,49,2, ecc.), 
l’amore fra coniugi (cfr. Philo, Abr.249; 
Flav.Ios., 214.1,318 s.; anche 17,49.58); 
in P. Lond. v 1711,34 ss. il termine è 
usato talvolta perfino per designare Ja 
copula sessuale (così Flav. Ios., 21.16, 


Gott? BFTh 14,1 (1910) 62. Mancano finora 
testi probativi. 

* Clem. AL applica a Dio le qualità del sa- 
piente, prendendole da Plat, Gorg.487a (+ 
sopra). 
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201; Clem. Al., paed.2,97,3)*. Special- 
mente significa attaccamento, devozio 
ne, buona volontà, lealtà come virtù del 
cittadino (per cs. Ditt, Syll, 721,13: 
tày ciivorav йу Éyet торті TAN nédv, 
«la devozione che nutre verso la città»; 
P. Herm. 53,16.; Philo, virt.75; per 
altri testi vedi Ditt., Зу), indice, s.v.) 
e anche nei rapporti con concittadini, 
connazionali e vicini (così, fra l’altro, in 
2 Mach.12,30; 14,37; 15,30); inoltre 
come virtù del suddito verso il suo pa- 
drone, dell’inferiore verso il superiore, 
del provinciale verso lo stato, ecc. (Esth. 
3,136; cfr. 2,23; 6,4; 1 Mach.11,33.53 
(plur.: prove di devozione); 2 Mach.9, 
21,26; 3Mach.3,3; 6,26; 7,7;ep.Ar.270: 
тоф Sid mhv tÜvotav.. Guvovei coL, 
«quelli che ti servono con devozione»; 
cfr. 205.230.2645.; Philo, specleg.4, 
166; P. Oxy. IV 705,31 s. есс.); come 
virtù dello schiavo verso il padrone (Xe- 
noph., 0ec.12,5-7; P. Оху ш 494,6; 
cfr. Luc, bis accusatus 16). Prontezza, 
dedizione, dimostrate con elarpizioni e 
fondazioni sacre; Ditt., $yll. 330,8: [pe 
nà] тол eüvolac, oppure, in un'e- 
spressione giudaica corrispondente: Bu 
«lv т[р]$ Thv ouvaywyhy eüvou&v. 
те хей отобу. 


L'ammonimento che il debitore rice- 
ve nella similitudine escatologica di Me. 
51255% ish civoiiv тф буто 
тоу тоў ёш Brou ei per'abtoi dv «ii 
556, «sii sollecito a conciliarti col tuo 
avversario, mentro sei în cammino con 


* Gli esempi di Werrsrem a 1 Cor.7,3 si at- 
tagliano solo in parte. 

? Altro materiale in Werrsren, a Epb.67. 
+ Presso W. M. Ramsay, The cities and bisho 
prics of Phrygia и (1897) 650. 

9 Ctr. Бсшаттев, Mt.174 5 Јошонея, GL. Je- 
su 11 240 s5. 

19 evo. nel N.T. si legge ancora soltanto in 


eùvoćto, eüvoux (J. Behm) 


(1v,970) 1100 


lui» (v.25) (cioè: accordati al più pre- 
sto con lui, con una transazione amiche- 
vole) fa presente al discepolo di Gesù la 
urgenza di eliminare l'ingiustizia arreca- 
ta a un altro: essa è un debito che sarà ri- 
scosso nel giorno imminente del giudi- 
zio. La parabola intende sollecitare con 
urgenza l’autore dell'ingiustizia a con- 
vertirsi prima che sia troppo tardi e a 
dar prova di buona volontà verso l’altro 
(cfr. v.24: BaMAayni тф doe 
Gov, «riconciliati col tuo fratello»). 
L'appello rivolto agli schiavi nel ‘co- 
dice domestico’ della Lettera agli Efe- 
sini: pet’eùvoiaç BovAevovteg, «servi 
te di buona volontà» (6,7), corrisponde 
alla convinzione degli antichi che la £0- 
voua s'addicesse agli schiavi (— col 
1099). Però il servizio dello schiavo cri- 
stiano è prestato in ultima analisi тб 
хуор xal ойх &vipirxote, «al Signore, 
non agli uomini»; egli lo esegue in quan- 
to болос Xpuotod (сіт. v. 6); la sua 
volenterosità ha una base religiosa: la 
eùvota, considerata virtù dello schiavo, 
serita nel nuovo ethos del 


vien così 
cristianesimo per mezzo del legame per- 
sonale del cristiano col suo хориос 
Cristo ^. 


1 Cor, rec. S: = yuvaui è буйр тїз è 
оайошёупу tvouw üzobübru, duole öt 
xal dj yuvi т dvbpi, come circonlocu: 
auenuante del testo indubbiamente о 
delle famiglia H, che ha ‘iv => буйду, Sul 
senso della circonlocuzione (Chrys. bom, in 
т Cor., ad 1. [MPG 61,152]: «lv Bgnioné- 
vnv curi) vedi il materiale +» coll. 1098 s. 
с Cramer, Cat. 5, 122 a 1 Согу; Occume- 
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Murt.Polyc.17,3: vera ebvolae, dv 
mEpBAfvou тӣ6 tic тӧу {бу fanta 
xai BiüioxaAow, «a causa dell'insupe- 
rabile amore (dei martiri) per il proprio 
re e maestro», trasferisce direttamente la 
virtù della fedeltà-dedizione, propria dei 
sudditi, nel rapporto religioso dei cri- 
stiani con Cristo. L'idea di Clem. AL, 
strom.7,42,3, che la religiosità dello 
gnostico sia una бутїстрофос rÜvoux 
той qiAou тоб deo, cioè una fedeltà 
«di corrispondenza», si basa sulla certez- 
za di aver sperimentato la eüvoux di Dio, 
come per es. quella che in protr.t0,110, 
e deriva dalla rivelazione salvifica in 
Cristo. 


Т хатауоёш 


хотомаёо, transitivo’, è strettamen- 
te affine al semplice votò (+ coll.1027 
ss.), di cui intensifica il significato: con- 
centrare tutto il pensiero su d'un og- 
getto, come sprofondandosi in esso a 
partire da un punto di vista più alto e 
affermandolo così in tutta la sua esten- 
sione?, 

Non essendo, come in votw, definiti 
chiaramente i limiti tra l'afferrare coi 
sensi c il capire colla mente, il termine 
хатауофо può indicare una conoscenza 
sensitiva: 1. percepire, osservare, per 
es. Xenoph., Cyrop. 2,2,28 (parlando di 
Ciro): хатоуоўсас үйр twa ^iv ho- 
хаүбу cóvBevnvoy zal mapaxiicnw 


nius, ad L (MPG 118,724): Eee otos olouv 
Tiv ключ, үи» tiv mia ttv жай cv deyde 
ту, хай où Stopeàv тируу... xal gal- 
vezar єўуош | фїМа, єўуойттатос è murio 
Фос; Euthymius Zigabenus (t 246, N. Cato 
Genas) ad l: tüvocüvees SÈ Фос xal 
Bnoyvonovolivete 09 mepi Tiv auvoucíav Gia- 
статйлоуто». 


халилов 
Passow; ловец. $0тт; Мооіт. Миц. ; Pret. 
sieke, Work; Chrwwx-Kcri; PmEUSCHEN- 
Baver, s.v; J. Н. IL Samur, Synonimik 
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теполиёусу ävôpa Опёрбасду Te xoi 
Фпёралтуроу, «avendo osservato uno 
dei capitani fatto commensale e ammes- 
so alla stessa mensa, barbuto e bruttis- 
simo»; сїт. Hesych., s.v.: хатау[о]- 
одута: хата 8\тоути; Thom. Mag. (p. 
60,9s., F. Ritschl): čom. Sì 3eücüo. 
xai тё xatavoriv®. Questo significa- 
to, mentre è andato perduto nel sempli- 
ce уоёш a causa dell'uso tecnico-filosofi- 
co, persiste invece nel composto xata- 

é, specialmente in quel- 
istiana. I LXX rendono 
in questo senso con xatavotw l'ebraico 
4 in Is.5,12* П verbo greco, come 
equivalente di БР in ф 93,9 ha ad- 
dirittura il significato di vedere, come 
anche in Ex.19,21 quale traduzione di 
rá'; anche in Is.59,16 е № 9,35, dove 
LXX si scostano dall'ebraico, xata- 
уоёш è usato come sinonimo di BXérw 
(anche in Dan.7,21, dove sta per lara- 
maico bzh in forma pe'al, mentre Teo- 
dozione ha fewpéw). Cfr. inoltre Iudith 
10,14; Philo, vit. Mos.1,158 (parlando 
di Mosè a proposito di Ex.20,21): tà 
Фота. quos дуптў холауобу, «os- 
servando le cose invisibili colla natura 
mortale»; Jos.182: просибутос xai ĝe- 
оуу xaxevéts, «li osservava men- 
tre si avvicinavano per salutarlo»; Flav. 
Tos., a1t.3,203: una nebbia così tenue, 
bore thv dv (судсаа? ть BV афтоб 
халамоўтол, «che l'occhio riusciva a 
scorgere qualcosa attraverso di essa»; 


der griechischen Sprache 3 (1879) 645 ss. 

! Soltanto in Ippocrate si ha un uso intransi 
tivo del verbo nel senso di ‘essere în sé, aver 
l'uso della rasionc'; cfr. epid.1,26,3 (1 2054, 
Н. Küurewem). 

2 Cfr. J. Н. H. Scinamor (— nota bibl.) 645. 
3 Sinonimo: ènivett (non sta nel N.T., ma 
nei LXX, nei Padri apostolici, ecc); vedi i 
lessici e E. C. E. Owen, ixwoéto, nivoux and 
allied words: JThSt 35 (1934) 368 ss. 

4 Lo stesso іп Арас зу "AM. 

5 Così contro Мазь (йгүдта) (Оввкунмек]. 
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Herm., sim.2,1. 

Il termine può indicare inoltre 2. l'os- 
servazione critica d'un oggetto: guarda- 
re attentamente, osservare, esaminare; 
Athen.5,179a: xatavofirat ci olxiav; 
Hipp., ref.1,1,4: &mofhérwy трёс тёу 
obpavòv xai à буо Enel XATA- 
уовїу Aéyov, «(Talete) guardando verso 
il cielo c dicendo che scrutava accurata- 
mente le cose di lassù»; Gen.42,9; Ex. 
2,11; Num.32,8 ss. (per rd'd)'; Ex.33,8; 
4 21,18; 90,8; 141,5 (per bibbit); ф 36, 
32 (рег sáfá, spiare, esplorare); 3 Bac. 
3,21; Iob 30,20 (per bitbònàn)"; Abac. 
3,2 (senza rispondente ebraico); Ecclus 
23,19; ep.Ar.103: xatavofioai xà тбу 
#усшбуу, «osservare la cerimonia dei sa- 
crifici» (prima: трёс dewplav); cfr. 155; 
Hen.grec.2,1; Philo, leg.Gai.358; los. 
ant. 5,5: gli esploratori änasav ёт'@- 
Belag aùtõv thv nów хотєубтсоу, 
«osservarono impunemente tutta la lo- 
ro città»; cfr. 3,302; 8,29: dxptflüx. 
хатоуођаоса тобто ёпёүушу, «aven- 
dolo osservato (seil. il bambino) atten- 
tamente, lo riconobbi»; Herm., sim.8, 
1,5 ecc.; Tust., díal. 3,2; apol. 55,2; Corp. 
Herm. 1 13a (1 120,955., W. Scott): 
«xaxevónge той @б&мро® xà бтищорүтү- 
Nata»... хатауоңсос, Bi ci» тоу бтр 
ішорүоб xtlow ёу т@ nupi, Bova 
xai а%ухдс ётмошрүкїу, l'’’Aviguroc 
«scorse le opere del fratello (scil. del 
Моў)... avendo osservato la creazione 
che il demiurgo aveva foggiato nel fuo- 
co, volle anch'egli produrre». 

3. Nel greco letterario хатамоёы de- 
signa soprattutto, a differenza di alotà- 
vomas (+ 1, coll. 501 ss.), il rendersi 
conto di un oggetto con lo sprofondar- 


* Тейт în Abac3,6 ‘AXD. 


? Idem in Tob 38,18 (Aquila). Qui dunque il 
concetto del Т.М. e dei traduttori divergono: 
in quello si tratta d'un puro processo di co- 
scienza, în questi invece la percezione sensitiva 
e la riflessione s'incontrano. 


(vagi) ries 


si in esso: contemplare, ponderare, far 
conoscenza, esaminare, comprendere (si- 
nonimo — ovvinit), per es. Hdt. 2, 
93,6; cfr. 28,5; ‘Thuc.2,3, ol dì 
IMaratie ùs fefovio dov... ёутас 
тойс Omflaicuc... хатеуётсоау оў Toh- 
Ace тойс Onfalove 8утас, «quei di 
Platea, come videro che dentro c'erano 
i... si avvidero che i Tebani non 
; Plat., soph. 233a: об... 
хатамоб TÒ убу ёрштФцкуоу, «non ca- 
pisco quanto ora si chiede»; P. Par. 63, 
1905s.: ётам... тё туршрёроу хатауоб. 
ох жобу уошёреуоу; Gen.3,6 (per 
hiskîl); Iob 23,15a*; Is.57,1 (per hë- 
bin); & 118,15 (per bibbir)?; Iudith 8, 
14: тс... xbv Moyuojidv айтор xaTa. 
volete; Ecclus 33,18; 2 Mach. 9,25; 
ep.Ar.3: tà ex xacxavoclv, «scrutare 
le cose religiose»; Philo, ebr. 137: xa- 
тамобуу... aŭt Tò док\бёттолтоу xd 
Aoc, «contemplando la bellezza divina 
(dell'idea)»; leg.all.3,99: бм® тх\йс тЬу 
dedv xatahauBávouot, Bux tiv Ёрүшу 
zèv sexvimnv хатаусобутес, «attingo- 
no Dio attraverso la sua ombra, ricono. 
scendo dalle opere l'artefice» (+ coll. 
1034 ss. a Rom. 1,20); Flav. los., ant. 7, 
204: Tà... @тёрртүт® тїї Savoia av- 
тоб xazavortv, «al fine di scoprire i 
piani della sua mente»; vit.72: xata- 
уотү BE Evo thv Entxeipnon айтоб 
xai qi Sravootto npáooew, «avendo io 
capito la sua iniziativa e che cosa inten- 
deva fare»; 1 Clem.32,1 ecc.; Tust. dial. 
87,4; Tat., or.Graec.12,3; 34,1; Clem. 
ALL, protr.4,59,3; cfr. paed.1,44,1; paed. 
1,90,2; cfr. strom.5,56,5; Stob., ecl. т, 
386,20 вз. (Hermes) єбє «à сўилау- 
та хай {бшу xatevince xoi xatavoń- 


* Aggiunta esaplare, conforme a Aquila e Teo- 
dozione [G. BexrzAM]. In Iob 37,14 (Aquila); 
d 118,100 (Aquila e quinta col. dell'Esapla) 
xazavočto è usato per bitbóneu. 

? Qui si riscontra la differenza osservata alla 
+ 0. 7, ma in senso inverso. 
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сас isyuce bnkücai те xai Sekar, 
«vide tutto € avendo visto comprese € 
avendo compreso fu in grado di mani- 
festare e mostrare». 


Nel N.T. l'uso di xatavotw si in- 
centra sulla sfera visiva". In quanto 
verbo esprimente l'attività visiva (> &- 
piu) — accanto a Вто, clov, &cevi- 
To, тарахфтты — xaravotw indica, 
specialmente in Luca nel quale è assai 
frequente, la percezione degli occhi (Mt. 
73 
percezione impossibile; Act.27,39: op- 
posto Enyivboxt), la contemplazione 
attenta d'un oggetto (Lac.1,23 s.) "'; Pos- 
servazione o contemplazione d'un fatto 


Le.6,41: paradossalmente, una 


о d'un procedimento, sia naturale che 
miracoloso (Le.12,24.27"; Rom.4,19 9; 
Act.7,3t18,; 11,6). In generale questa 
percezione o contemplazione sensitiva 
produce impressioni su cui si fa leva 
per raggiungere importanti idee religio- 
se o morali, Una percezione intellettua- 
le è intesa in Lc.20,23: хатамойсас бё 
ari тђу ravovpyiav“, «avendo in- 
travisto la loro malizia». Nella Lettera 
agli Ebrei '5 xatavoćw, usato all'imperi- 
vo о in forma corrispondente, fa presen- 
ai lettori i doveri che incombono loro in 


quanto cristiani: in 3,1 s. (xatavorigare 
adv бтёстоћоу хой dpxrepéa тїс bpo- 


1 Trasposizione artificiale in J. T. Beck, Umr- 
riss der biblischen Seelenlobre (1862) 57. 

п Vedi HAUCK, Jak, е $сш.Аттк, Jak., ad 1. 
1 Mt 26: BM; v.28: arapuavdiven. 
їз Vedi Нормами, Zar, Rom. е SCHLATTER, 
Röm., adl. 
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У.зүйл& fiiv "собу, титтёу бута...) 
«considerate l'apostolo e pontefice della 
nostra confessione, Gesù, che è fede. 
le...») si richiama il dovere di guardare 
attentamente al mediatore della salvez.| 
za, di concentrarsi meditando sulla sua 
condotta eticamente esemplare; in ro, 
24 (хатауобрєу @).Ул).оус cle mapo- 
Evojiòv dydrne xal xoXGw #рүшу, 
«consideriamoci a vicenda per stimolarci 
alla carità e alle opere buone») si fa pre 
sente il dovere della vicendevole atten- 
zione fraterna che ha per scopo la ve. 
rifica morale della condizione cristiana. 
Lo stesso significato di far attenzione a, 
xaxavotto presenta nella libera ripre- 
sa di Le. 11,42 in lust, did. 17,4: 
бтобехатобте тё ў50осцоу xal tè mi) 
тоуоу, thv Bb dydnnv той deri xal 
^iv хрлуу où хатауогіте, «pagate la 
decima per la menta e la ruta, ma non 
badate alla carità di Dio e al suo giu- 


+ petavoét, T petdvora 
SoMMARIO: 


A. Uso dei termini in greco. 
1. petavotw. 
П. peravove. 
TII. Significato storico-concettuale 
del risultato della ricerca. 


В. Penitenza e conversione nell'A.T. 


1 Мел2л8: Yvoüc ... Tiv тоутйам aiv; 
cfr. Xenoph., an.7,5,11: è BÈ vole... THY RA- 
vovpyiav. 

15 Cfr. Riccensaci, Hebr??, е Миск, Hebr. 
азл € 1024. 
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T. La forma cultico-rituale della penitenza: 
1. occasione e svolgimento dei riti 
penitenziali; — 
2. forme esteriori 
э. liturgie del giorno penitenziale; 
4 giorni penitenziali; 
5. critica profetica della penitenza 
cultico rituale. 
IL L'idea profetica della conversione: 
1. la concezione personalistica del pecca 
э. la concezione personalistica del 
penitenza in quanto conversione a Jahvé: 
а) obbedienza alla volontà di Jahvé; 
b) fiducia їп Jahvé; 
c) distacco da tutto ciò che è contrario 
a Dio: 
э. la possibilità della conversione e il suo 
significato per il corso della stori 
a) Amos; 
b) Osea; 
с) Isaia; 
d) Geremia; 
€) dati riassuntivi. 
111. Periodo esilico e postesilico. 
C. pueravotio/uecdvora nella letteratura 
ellenistico giudaica: 
LiLXX: 
1. pesayoluo; 
2. petávoa. 
TI. La rimanente letteratura ellenistico- 


[E 

Per A: 

Passow; LibbE11-Scorr; Мошт.-Ми11..; Pret- 
sicke, Wärt; Cremer: KöceL; Pr-Baueg, s. 
va Тавмен 16758; E. F, TitoMPSON, Meta- 
volto and Мехди in Greek Literature un- 
til 100 AD. in: Historical and Linguistic Stu- 
dies in literature related to the N.T., Second 
Series, vol. 1 (Chicago 1909) 358-364; E. Nor- 
рен, Agnostos Theos (1913) 134 5s.; Wixpiscn, 
2Kor233; A.H. Dresen, The N.T. Concept 
of Metanoia. Diss. Theol., Washington, The 
Catholic University of America (1932) 165- 
197; A. D. Моск, Conversion (1933) 180.296; 
Krosrermann, МЕ! 6; E. К. Витаси, Die 
Umkehr (Bekebrung und Busse) іт AT. und 
im Judentum (1936) 22658. 

Per B: 

W. Ercnropr, Theol. d. AT. ш (1939) 171- 
176; J. KÖBERLE, Sünde und Gnade im reli- 
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giudaica: 
т. apocrifi e pscudcpigrafi; 
2. Filone; 
3. Flavio Giuseppe. 
D. La conversione nella letteratura rabbinicu. 
E. petavotw/peravova nel N.T, 
І. Il senso linguistico di ретамоёш 
m 
11. L'idea della conversione: 
1. Giovanni Battista; 
2. Gesi 
з. il cristianesimo delle origini: 
а) in generale; 
b) Paolo; 
c) l'impossibilità d'una seconda petavova 
secondo la Lettera agli Ebrei. 
T. pevavott/pevdvora nella letteratura eccle- 
siastica del periodo postapostolico c del 
cattolicesimo antico. 


A.USO DEL TERMINI IN GRECO 


Т. петамоёш 


Conforme al senso variabile della 
prep. perá nei composti (dopo, con, 
tra, ecc.), che non di rado fa sentire 
contemporaneamente due diverse signi- 


giùsen Leben des Volkes Israel (1905), pas- 
sim; H. Wiwmisca, Taufe u, Sünde im älte- 
sten Christentum (1908) 8-18; A. Евекнактек, 
Sünde u. Busse im АТ. = Bibl. Zeitfragen 11 
(2924); K. ParaskeuĘines, тё xhevyua те 
ретамоќас̧ той lMpogijcou Черерісу: @eoho- 
via 6 (1928) 310ss.; A.H. Dirksen (> A) 
109-128.148-151; E. К. летін (> A) 8217; 
O. Ditscamemer, Ev. Ofenbarung (1939) 75 
s. 
Per C 
J. KénerLe (+ B) 597-613; H. Winnisca (> 
В) 184.540; E. F. Titomrson (-» A} 367- 
370; BOUSSET-GRESSMANN 389 s.; A. H. DIRK- 
SN (5 A) 128 ss. 148-164; SCHLATTER, T'heo- 
logie des Judentums 146-148; Уол, Esch.103 
{. К. DieTRtCH (> A) 218-313. 


Wiener 316 ss. е passim (v. indice s.v. "Busse'); 
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ficazioni ', questo verbo, alvanto infre- 
quente nel greco classico ed ellenistico, 
significa: 


1. accorgersi in seguito, riconoscere 
dopo; in certi casi col sottinteso trop- 
po tardi (Epicharmus, fr.4r (1 204, 
Diels): où peraveriv &XA& rpovoeiv 
xel &vüpx. тӧу софёу, «non accorgersi 
dopo ma pensarci prima, questo con- 
viene all'uomo saggio»; Demo 
66 [п 158, Diels]: rpofovAevecdar 
xpelogov npò ту побЕєшу ў peta- 
voeiv, «è meglio ponderare prima di 


JewEnc 10,765; С. G. MonTEFIORE, Rab. 
Þinic Conceptions of Repentance: The Jewish 
Quarterly Review 16 (1904) 209 ss. (p. 211 ss. 
riprodotto con aggiunte in: С. C. Mowrerio- 
ne, Rabbinic Literature and Gospel Teachings 
11930] 39055.); STRACK- BILLERBECK 1 162- 
172, indice гар, ‘Busse’; MOORE 1 323-353. 507- 
534 € passim; A-Bücrtex, Studies in Sin and 
Atonement in the rabbinic Literature of the 
first Century (1928) 27055. е passim; А. H. 
Dirksen (> A) 135-147; E.K. DieTkon (> 
A) 314457; E. Sjönexc, Gort u. die Sünder 
im paldstinischen Judentum, BWANT 1v 27 
(1938) 125 зз, е passim. 

Per E: 

oltre ai commentari ai passi relativi c le tco- 
logie del N.T., v. P. MitLuensiereN, Über 
den Begriff МЕТАМОГА im N.T. 1, Programm 
Gymnasium Arnstadt (1888); CREMER KÖGE 
su; W. Warne, Miscell. 1: |uesdvonaSinne 
dinderung?: ZNW 1(1900) 6658; H. Winpisa 
(=> B) 74-07. 20455. e passim; E. F. Тномр- 
son (+ А) 37256; CLEMEN 213; E. ре Митт 
Bunton, N.T. Word Studies, ed. by H. R. 
WittoucHsv (1927) 35; А. Рома, Escate 
logia e penitenza nel Cristianesimo primitivo: 
Ricerche Religiose з (1927) 489 ss; H. D. 
Wennrann, Die Eschatologie des Reiches Got- 
tes bei Jesus (1931) 9358; А. Н. DIRKSEN 
(>A) 201-218; E, R. Smomers, The N.T. 
Conception of Metanoia: 'The Classical Bulle- 
tin (Chicago) 10 (1933/34) 7 х: F. P. Stmenaw,, 
Repentance-Metanoia: Exp. T. 46 (1934/35) 
277584 J. Sconiewnp, Evangelische Meta- 
noia: Bekennende Kirche, H, 25 (1935) 18-31 
(citato: Scuniewino 1); 1D., Was verstand Je- 
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agire, che pensarci dopo»), acconsentire] 
successivamente (BGU 7471 ross.: xal 
cid[ и levos ре[ lavol ox] ipuetv int 
xélv] тж xi хорі niða). 
Cambiar mente (voc), ciò che, dal 
ta l'ampiczza del concetto di voüc (— 
coll. 1038 ss.), può avere il senso di assu 
mere un'altra mentalità, cambiare send 
timenti (Plut., Camillus 12 [1 135 b]: 
l'esiliato prega gli dèi тахо "Popatove| 
ietavofica: xai nau уйрото pa- 
vwepobc yeviodar Beonévouc auto) xai 
пододутас Kápuhhov, «che i Romanil 


sus unter Umkehr? in: H. ASMUSSEN, Recht: 
glaubigkeit und Frömmigkeit (1939) 11 70-84 
(cit: Sonmiewin 11); О. Micuet, Die Um 
kebr nach der Verkündigung Jesu: Ev.Theol, 
5 (1938) 403 ss; O. Ditscuntiper (+ B) /. 
с.; B. PoscuMann, Paenitentia secunda, Die 
kirchliche Busse im álfestenten Christentum 
bis Cyprian und Origenes =Theophaneia, Bei 
träge zur Religions- und Kirchengeschichte 
des Altertums, ed. F. J. Рблова u. Th. Krau- 
ser (тодо) 1-84; J. Венм, Metanoia, Ein| 
Grundbegrif der nt lichen Verkündigung: ТУ 
Th 7 (1940) 75:86. 
Per F: 

Harnack, Dogmeng. 1 231.439 вз; R. SEEBERG, 
Lebrbuch der Dogmengeschichte V (1922) 157| 
ss; H. Wivorscn (эВ) 32:55; DIBELIUS,] 
Herm., excursus а mand.4,3,7 е passim; WiN- 
niscH, Hbr., excursus a 6,8; A. Donini (+ E) 
498 56; Н. Weimer, Bibl. Theol. des N.T.* 
(1928) 49655; A. Н. Dinxsen (> A) Ва 
Posciimann (-» E) 85 ss. c l'ulteriore bibliogr. 
citata da questi autori. 
1 Sull'ambivalenza della preposizione perà 
nei composti (quali petaßáhhw, perafaivio, 
peraridmu, ee eevta, ecc.) richiama la 
mia attenzione H.KLEINKNECHT: ín peravoriy 
il pensare dopo(a) е altrimenti (b) sono due 
momenti semasioloici contenuti contempora- 
neamente e ambiguamente nel termine; che ill 
"pensare altrimenti” avvenga ‘dopo’, è ciò chel 
caratterizza il termine e gli attribuisce a priori, 
in greco, un tono fortemente negativo. L'osscr- 
vazione è preziosa soprattutto dove peravoriv 
indica primariamente un atto intellettuale (>| 
coll. 1118; 1120). 
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cambino presto idea e che a tutti fosse 
palese che essi avevano bisogno di Ca- 
millo e lo desideravano»), cambiare deci- 
sione o intenzione (Diod.S.1,67,5 [par- 
lando di Psammetico e della sua trup- 
pa decisa ad emigrare]: mpoayóvetav 
5 айту тарі тёу Neîhov хай тойс 
öpouç ОтерВа\\.бутшу тїс AiyUntov, 
iBrivo ретауођоох xoi tv те {еру 
xal tiv natpiðwv, Ex. бё хой yuvar 
XV хаї tixvwy Охешішуцохеу, «proce- 
dendo quelli oltre il Nilo e oltrepassan- 
do i confini dell'Egitto, li pregava che 
cambiassero idea e ricordava loro i tem- 
pli, la patria, le donne e i figli»), a- 
dottare un'altra opinione, cambiar idea 
(Antiphon, tetralogia 1,4,12 [in un 
discorso di difesa davanti al tribu- 
nale]: тайто ойу oeféjievor байо xai 
бихаќшс dro)ete ne, xat pù) pe- 
тауођсаутєс̧ тђу åpaptiav үубутЕ. 
ёміалос̧ үйр h perdvora тбу тоюб- 
тшу toriy, «rispettando dunque queste 
cose secondo santità e giustizia, libe- 
ratemi e, senza cambiare idea, ricono- 
scete l'errore. Insanabile infatti è il pen- 
timento in tali cose»; Xenoph., Cyrop. 
1,1,3: fivayzotbueda ретоуоєїу, «era- 
vamo costretti a cambiare idea»; Plat., 
Eutbyd.279c; Chrysippus [v. Arnim 
mi 147,2155.]: 008 petavoetv б'фто- 
AajiBdvovar тёз vol Éyovear xal үйр 
tiv perdvorav Eyeodar pevos ouy- 
satadécewe, (Oc) äv проблатеттохб- 
хос, «né ammettono che chi ha intel- 
letto si penta; quasi che il pentimento 
implichi una posizione falsa già dege- 
nerata»; Menand., epit.715s.: el to- 
q’ йреттёу ёоті то, xai убу Éye. eL 5^ 
ойх dpfower, petaverie 8', ётёбос ná- 
Duy] xal pater ddixelt] und èat- 
лоў, ecc., «se ti piace tientelo; se poi 
non ti piace più e hai cambiato idea, re- 
stituiscilo» ecc. 


Dal significato 2, quando il cambiar 


2 pevevoéw è in questo senso sinonimo di pie- 


vora А i (J. Behm) 


avez) ina 


mente deriva dal riconoscimento che il 
modo di pensare precedente era scioc- 
co, sconveniente o cattivo, deriva il si- 
gnificato 3: dispiacersi, pentirsi, aver 
rincrescimento?; per es. Xenoph., bist. 
Graec.1,7,19: cix, àv ipsis тё por пеі- 
mode «à 51хола хоі Bova mowoüvttc, 
xai ödev и@Ммат@ TAANIT neUcecie 
xai 00 petavonzavies Untepov cupi) 
тєтє CQüc аўто ћрартцхбтас tà 
péyiona eie дєойс Te xai Vidic а0тойс, 
«questo non accadrà, se, seguendo il mio 
consiglio, farete ciò che è giusto e san- 
10, е così apprenderete massimamente la 
verità e non vi accadrà di pentitvi poi 
d’aver commesso gravi errori contro gli 
dèi e contro voi stessi»; P. Greci e La- 
tini v 495,9 5: vuvì BE petavevónxev 
Bi тё in| t] cevuriodon Ind те tras- 
[x-]...; Ditt., Syll? 1268,8, fra le regole 
di vita dei praecepta delphica): óquxp- 
0v pevavoeiv; Plut., adulat.36 (и 74 
c): В тоу BE тйс duaprias quarte 
ada тос ovpfovdevovor пеібремос i) 
ретауоєїу åpaptávovta Вий тобо Xí- 
36e Myovxac, «è meglio che uno si a- 
stenga dai peccati dando retta a chi lo 
consiglia, piuttosto che, per aver pecca- 
to, si penta a motivo dei maldicenti»; 
Epict., ench.34: Enevia ivi. due 
gotépuwv Gv урёушу, xad’ бу тє dmo- 
dado тїйє Nbovfic, xai zad öv @то- 
Maigag Ücttpov petavohoew x«l aù- 
abs стат hoophon, «poi mettiti da. 
vanti agli occhi l'uno e l'altro tempo; е 
quando tu ti godrai questa voluttà, e 
quando, goduta che tu l'abbi, tu te nc 
pentirai e rampognerai teco medesimo» 
(trad. G. Leopardi). In diss.2,22,35 il 
uù pevavoiiv, cioè il non doversi pen- 
tire è addotto come un carattere essen- 
le del saggio. Oltre all'uso assoluto 
del verbo si trovano specialmente le sc- 
guenti costruzioni: a) con exi e il dati- 
vo, per es. in Ditt., Or.751,9: деюрбіу 
обу бнйс џетауғустиётас те imi toig 


copie (opat), > уп, coll. 167 ss. 
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тропиартпиёуо, «vedendovi pentiti 
degli sbagli compiuti»; Luc., salt.84 (di 
Aiace): xoi айтёу иёуто, pagiv, áva- 
эйфаута ойтшс peravericai èp’ olc 
inolnoev, dote xal vorigen Und Mi 
ттс, Ùs dans, Eri pavia ratervwo- 
pévov, «ritornato in sé, a tal punto si 
pentì di ciò che aveva fatto, che dal do- 
lore s'ammalò e da sé si condannò ve- 
ramente alla pazzia»; M. Ant.8,2: хай" 
ináotny mpRELv ipüca свамтбу" т©с 
ро, обтт Exe; ph ретоуоћђсо Èr’ ab- 
тў, «in ogni tua azione chiediti: ‘Che 
relazione ha questa con me? Non avrò 
da pentirmene?'»; 8,53: &pécxet tav- 
1 6 рєтауобу iq úran oyesbv ойс 
тр@тт\; «piace a se stesso chi si pente 
di quasi tutto ciò che fa?». b) Con aeg e 
il genitivo; Plut., Galb.6,4 (110550): ёу 
тф pueravoeiv пері ту үғүоубтыу, 
«nel pentirsi di quanto era accaduto»; 
col dativo: Plut., Ages. 19,7 (1803€): h- 
piùmmpev, el petavori tois пепраүрё- 
voss, «chiese se si pentisse delle cose fat- 
te». Il petavoeîv non si riduce all'auto- 
critica razionale di chi dice: «Se avessi 
saputo, avrei agito altrimenti», cfr. Plut., 
lib.educ.x4 (її 105.); sept.sap. conv. 12 
(ш 155 d). Spesso è accompagnato da e- 
mozioni vivaci; cfr. Plut., adul. 12 (11 
562); Luc., salt. 84 (— sopra). Motivi 


? Sul sinonimo Мета ем: — vit, coll. 1695.7 
1738. 

^ Anche nella letteratura latina più antica man- 
ca, come mostra > NORDEN (p. 13755), un 
concetto corrispondente. Il termine paeniten- 
tia non è documentato prima di Liv.31,32,2: 
celerem enim. paenitentiam, sed eandem seram 
atque inutilem sequi. «Cicerone non conosce 
il termine paenitentia o lo evita, e Ausonio 
ritiene la cosa così notevole, da dire in un 
epigramma (p. 3325. [non: 323, come si legge 
nel Noren], xxxi, Peter): sum dea, cui 
nomen nec Cicero ipse dedit. Sum dea, quae 
factigue et non [acti exigo poenas, Nempe ut 
poeniteat; зіс Metanvea vocor» (NORDEN, 0.c. 
138). 

3 Cfr. però la definizione di prevávoux in quan- 
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morali di scontentezza verso se stessi 
possono determinare il petavoeîv; cfr, 
pict., ench. 34 (— col. 1112) e Plut., 
trang. an. 19 (11 4765.) (> col. 1116), 
ecc. Ma anche d'un'azione buona ci si| 
può pentire; Plut., sept.sap.conv.21 (її 
163s.): certi sicari avevano risparmia- 
to un bambino, xci md) peravot) 
avec {тосуу xai ob edpov, «e pen- 
titi, lo cercavano di nuovo, ma non lo 
trovarono»; v. anche il frammento di 
un ignoto romanzo ellenistico (Manche- 
ner Beiträge zur Papyrusforschung und 
antiken Rechtsgeschichte x9 [1934] 23, 
rr. 165.): ібодса ў 'Їїттёт$ pETEVÓEL 
èo’ ols ғ0Еото, «avendo visto, Ippotide 
si penti di aver chiesto»; + col. 1115. 


1L nevávouc? 


Anche il sostantivo è raro nel greco 
classico; comincia a usarlo più spesso la 
koiné“. А un significato corrisponden- 
te al 1. del verbo (conoscenza successi- 
va, miglioramento apportato più tardi) 
— senso non attestato nella letteratura? 
— si riferisce una volta il retore latino 
Rutilio Lupo (prima del зо d.C.)*. I 
significati abituali di petàvova si ricol- 
legano ai significati 2. e 3. di petavo- 
ёш: т. un cambiamento del sentire", 


to Bpabria... үз (conoscenza tardiva) in 
Clem.AL, sfrorr 2,26,5, che, ibid.4,143,1, spie- 
ва ctimologicamenie ретауа con: petà Taŭ- 
та усўраутес, 

* 1, 16 (Rhetores Latini Minores, ed. C. Harm 
[1865] 10): Mexávous, boc schema fieri solet, 
cum ipse se, qui loquitur, reprehendit, et id 
quod prius dixit posteriori sententia commu- 
ш. 

1 Giusta è l'affermazione di Tertull., Marc.2,24 
(ит 369,20 ss. CSEL): in Graeco sono paeni- 
tentiae nomen non ex delicti confessione, sed 
ex animi demutatione compositum est. Vedi 
anche Lact., inst.6,24,6, che spiega il termine 
tecnico cristiano puenilentia con resi 

© con questa, come colla pezávouz, intende 
una presa di coscienza di se stessi: quem. 
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tale che colpisce a) il sentimento, b) il 
volere ed anche c) il pensare, inten- 
dendo raramente soltanto una di que- 
ste funzioni, Prevale il rapporto con a) 
in Thuc.3,36,4 (parlando degli Atenie- 
si che avevano deciso di uccidere gli a- 
bitanti di Mitilene): xal тїї votepaia 
petdvord т койос Tj) avroîe, «ma il 
giorno dopo tosto si pentirono»; Pseud.- 
Hom., batrachomyomachia 69s.: то) 
X Buxpirav xen cov petdvorav Epéi- 
gezo; il rapporto con b) è riscontrabile 
in Polyb.4,66,7: Pilurmog dè nudópe- 
мос viv xüw AapSaviwy perkvorav, 
«Filippo, avendo appreso che i Dardani 
avevano mutato pensiero», cioè che ave- 
vano deciso di abbandonare la lotta; il 
rapporto con c) in Bias, fr. 4 (1 65,45. 
Diels’): piger tò тахо оу, ty б 
түс" иєт@уом yàp &хо).оуфеї, «о‹ 


il 
discorso affrettato, per non errare; ne 


segue infatti il pentimento»; Antiphon 
1,4,12 + col. 1111; Chrysippus + col. 
TT. 


2. Rincrescimento, pentimento, di- 
spiacere di pensieri avuti, di progetti 
perseguiti, di azioni compiute, ec 
Per questo dispiacere basta il desiderio 
di non aver pensato, voluto o fatto al- 
cunché, quindi anche il bene*; vedi per 
es, Philemo, fr.198 (C.A.F. п 531): Ya- 
еї öç 20а, сіс perdivovav Épyevat, 
«chi vuol prender moglie viene poi a 
pentirsene»; Plut., Timoleon 6 (1 238 
d): ойтур$у yàp i perdvora movet xal 
sò ход бє renpayiévov, «il pentimen- 
to rende indegne anche le cose ben fat- 


facti sui. paenitet, errorem suum pristinum in- 
tellegit, ideoque Graeci melius et significan- 
tius perávovav dicunt quam nos latine pos 
sumus resipiscentiam dicere. Sulla traduzione 
di петомоё e ретбуоа. nella Bibbia latina + 
n. 148 

8 Tertull., de paenit. 1, giudica la paeniten 
tia dei pagani come una passio animi quaedam, 
quae veniat de ofensa sententiae prioris. 
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te». Ma di solito la ретбуда è diversa 
dal «cambiamento in peggio» (h tri тё 
хаосу пето Вод, Polyb. 18,33 [161,6 
s.), cfr. Licone presso Dio.L.5,66: aù- 
tiv xuvnyoptiv, @буу@тч unwoviag 
ebyfi metávoav deriac ёбзордотоо, 
«accusavano se stessi coloro che accen- 
navano con vane preghiere d'esser pen- 
titi della propria invincibile ignavia»; 
М. Ant.8,o: h petdvowk tor Erli 
dig тш ёжутоб фо yplicuusv ct rape 
хос, «il pentimento è come un rim- 
provero che noi facciamo a noi stessi 
pet aver trascurato qualcosa di utile». 
Essa attesta la coscienza degli errori com- 
piuti e che devono essere corretti. In 
quanto sentimento di dolore, di pena per 
ciò chè è avvenuto (cfr. Plut., de col 
benda ira 11 (11 459d): petévovav... тай 
хахоорүєїу, «il pentimento... del mal 
fare»), essa possiede un carattere etico. 
Così in Plut., de sollertia animalium з (11 
9614): аўтої Tè xal хуудас áquupvivov- 
тас xai їттоус xohátovoty, où Ou xE- 
vic åh inl ruppovir zio, Xon Bv ё 
ynbóvog &итоюўутев айтоїс, fjv perdo 
vovxy буора оргу, «essi puniscono an- 
che i cani e i cavalli che sbagliano, non 
per nulla, ma per correggere, produ- 
cendo in essi, col tormento, un dolore 
che chiamiamo pentimento»; tranq.au. 19 
(и 476s.): tàs piv yàp ähhagç бут 
pet húnac è hoyos, Thv бё texávouxy 
атс tvepyaterar Baxvoutvne cuv 
айтуу) cic Wuxñc xai xoXatonévic 
up'avefic, «gli altri dolori, la parola 
li allevia, ma quanto al pentimento, 
quello, lo opera essa stessa, e l'anima € 


? Cfr. Tertull, de paen.x: illam (scil. paeniten 
m in bonis factis suis adhibent (cioè 
i pagani), paenitet fidei, amoris, simplicitati 
patientiae, miscricordiae, prout quid in ingra- 
tiant cecidit. Su Tertulliano vedi 5, W. J. Tre 
uwen, De voce ‘paenitentia’ apud Tertullio- 
пит: Mnemosyne, Nova Series 55 (1927) 410 
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allora presa dalla vergogna c ne è ca- 
stipata»; adulat.28 (1 68s.); ser.mum. 
pun.6 (її 55x cd); Mar. 10,5 (1 410 
Ётує ёз tig тротћ viume xoi perdo 
vora тёу Bápßapov, «il barbaro fu pre- 
so da un rivolgimento di giudizio e da 
pentimento»; ibid.39,5 (1 428c): rév- 
тос обу ÉxnmEte Éxev, elc'olxcoc xai 
uetdvora тўс үубитс xai xatápep- 
Vic ёамтбзу, «tutti furono colpiti da ter- 
rore, poi da compassione e mutamento 
di pensiero e da disprezzo per se stes- 
si»; cfr. Pericl.10,3 (11570): uevávoux 
беруй тойс "Адтуоісос xai mbdoc tac 
ой Kipuvoc, agli Ateniesi furon presi 
da grande pentimento е desiderio di 
Cimone». 

La Mevdvora appare allegoricamente 
personificata nella Tavola di Cebe 
Ceb., tab.108.: essa trae l'uomo fuori 
dalla miseria in cui sarebbe costretto a 
vivere, àv ph h Merdvora avro emi 
XN- «se la Mevdvova non gli venisse 
incontro» (104, alla fine), liberandolo 
dai suoi pensieri falsi, dalle passioni e 
dalle voluttà, e indicandogli la via della 
vera educazione razionale e morale: è- 
karpet aùtòv Ex тбу xaxtiv xal cuvio- 
тоху атф ётёрау Aótav [xai "Ezt 
dupiav] tiv ele thy доу latei- 
av dyovoay, dia бё xal Thv Vevdorar 
Belay xahouméivny (11,1); ёйу piv ... 
THY Дёёау таттуу mpoodéentat thv 
dEovrav «ihv eis thv Veneri Mat- 
Belav, хадарђеіс От? абтїс сет. 
хой poxdpioc xai єбба{ишу үбуєтол 
dv «(o Bly” ei BE uh, záv havana: 
От тўс WeudodoEtzs (11,2). La stessa 
figura compare di nuovo alla fine della 
storia d'un povero diavolo in Luc., de 
merc.cond.42: àravtáru 5 ут dj 
Mettvora daxpiovra сіс оўбёуз BpeXoc 
xai zèv @лоу Exam Usus, «a lui 
Che esce si faccia incontro il Pentimento 


1 Qui però devesi tener conto della possibi- 
lità d'un influsso cristiano sul concetto di p- 
T&vour più decisamente che non faccia K. 
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piangente invano e straziante un infeli-| 
ce». In Pseudo-Luc., calumniatori non te- 
mere credendum 5, si descrive la figu- 
ra della Metàvota, che segue quella 
della Araßohń, coi seguenti tratti: 
sacri dì iuolobta туу туйс 
т toxevagpivn, [eXaveluuv хой хос 
леєстараүџёуп. Metavora olu aŭ 
тп Déreco- ёпестрёрето yov ёс Tov- 
ict Saxpiovra xal pet’ aibole тауу 
Ti)v "AXfjüeuxv тросиодсау UntBAenev, 
«veniva poi una figura tutta atteggiata 
a lutto, vestita di nero, lacera. Era chia- 
mata, credo, Metànoia: infatti si volge- 
va indietro piangente е tutta vergogno- 
sa guardava la Verità che avanzava». 
Cfr. inoltre Hierocl., carm. aur. 14  (F. 
Pbil. G., cd. F.G. A. Mullach 1 [1860] 
4515.) d бё petdvora üt gioco 
gias apx үіуєтол, xal тбу &votycuv 
Épyow тє xal Хушу фуүй, xxi тїс 
аретаре\літоу Cwis fj прот mapa 
cxevij, «questa petávova diviene princi- 
pio di filosofia e fuga dalle azioni e dal- 
le parole insensate, e primo inizio d'u- 
na vita senza pentimenti». 


ШІ. Significato storico-concettuale 
del risultato della ricerca 


L'uso linguistico di juetavotu e pu 
тӣуоа prima e fuori della Bibbia non 
lega ai due termini alcun concetto fisso. 
Intesi intellettualmente nel loro primo 
significato (l'accorgersi dopo, la cono- 
scenza successiva), sia il verbo che il 
sostantivo implicano negli ulteriori sta- 
di semantici, col senso di cambiare men- 
te, cambiamento del sentire, pentirsi е 
pentimento, anche comportamenti della 
volontà e del sentimento. Il cambia- 
mento d'opinione 0 di decisione, lo scon- 


Рвлвснтев, Christl- neuplaton. Beziehungen: 
Byzantische Zeitschrift 21 (1912) 245. 
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volgimento dello stato d'animo o dei 
sentimenti che queste parole esprimo- 
no, non toccano di per sé la sfera etica 
е possono dirigersi sia im malam che in 
bonam partem". Quando si dà il se- 
condo caso, e con la petávora si espri- 
me un cambiamento del giudizio etico, 
il pentimento per l'ingiustizia commessa 
o simili, si tratta sempre del caso par- 
ticolare di modifica d'un giudizio o di 
un rincrescimento per un'azione deter- 
minata che non si approva più (> ov- 
убт). A un cambiamento di tutto 
l'atteggiamento morale, a una trasforma- 
zione profonda dell’orientamento della 
vita, a una conversione che determini 
poi tutta la condotta, la letteratura gre- 
ca non pensa affatto col termine peté- 
усма, Il greco può pentirsi d'un peccato 
in actu sia davanti a a se stesso sia da- 
vanti agli dèi (Xenoph., bist. graec. 1,7, 
19, — col. 1112), ma non conosce una 
uerdvora intesa come penitenza o con- 
versione nel senso dell'Antico o del N. 
T. (> B, С, E). 


1 Cfr, Воки, a 2 Cor 7,10. 

12 Andando oltre le caute affermazioni di W. 
W. Јавсек, GGA 175 (1913) 5895s., K. Lat 
те, Schuld u. Sübne in der gr. Religion: Ar- 
chiv für Religionswissenschaft 20 (1920/21) 
281 n.1, considera Dirt., Or. 751,9 (> coll. 
1112 в.) come la prima attestazione d'un «cam- 
biamento stabile del sentire» nella letteratura 
greca, DimkstN (—э nota bibl.) 174 ss. deriva 
specialmente da Ceb., tab. 10 s. (> col. 1117) 
il senso tecnico di «conversione in senso etico» 
(197) per pervasa e ретауобә nel greco pro- 
fano. Potrebbe essere nel giusto Моск (+ no 
ta bibl.) 180 (+ n. 13). 


їз Vedi Моск (+ nota bibl.) 180: «Il termine 
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Nei filosofi ellenistici che parlano di 
uerivora predomina l'elemento intel- 
lettuale contenuto nel termine; ma es- 
so include anche quello etico. Col di- 
spiacere che induce a mutar giudizio, 
col ripensamento, cioè colla correzione 


della sua convinzione erronea, lo stol- 
to diventa saggio (Ceb., tab., > col. 
1117! Hierodl., — col. 1118), Ma il 
saggio — secondo l'opinione stoica (Chry- 
sippus > col 1111; Epict, + col. 
1112; M. Ant, — coll. 1113; 1116)" 
— è superiore alla perdvora; essa fa- 
rebbe vedere che egli non è d'accor- 
do con se stesso, che è caduto in quel- 
l'errore che, essendo opposto alla vir- 
tù della sapienza, è indegno di lui". 
Anche da questo pensiero non c'è pon- 
te che conduca a ciò che il N.T. inten- 
de per petávora. 

È vano cercare in suolo greco l'ori- 
gine del concetto neotestamentario di 
петамоёа e петбуса, sia come espres- 
sione sia come contenuto". 


nm 


implica un giudizio intellettuale di valore, e di 
solito una realizzazione momentanea piuttosto 
che l'inizio d'uno stato di vi 
14 Cfr. anche Sen., ben4,344: non mutat sa 
piens consilium...; ideo numquam illum paeni- 
tentia subit; Sen, ep.115,8: boc tibi philo- 
sophia praestabit, quo equidem nihil maius 
existimo: numquam te paenitebit tui; v. anche 
Cic., Тазс.5,28 (81). 

15 Vedi P. Bartu, Die 500419 (1922) 93254.» 
Iv, col. 281. 

15 Cfr. CaEMERKGEL з; NORDEN (+ nota 
bibl.) 134 ss.; Тномрѕом (— nota bibl.) 28 ss; 
СикмЕн 213; Wiwprscu, з Kor.233s.; Dir 
тиси (— nota bibl.) 2265, e passim. 
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В. PENITENZA Е CONVERSIONE 

NELL'A.T. 

L'A.T. non conosce termini tecnici 
speciali col significato di ‘penitenza’, 
‘far penitenza’; esso però non ignora 
affatto la cosa. Questa si esprime in due 


modi: in uno, cultico-rituale, la rel 


gione israelitica applica anche forme ri- 
correnti altrove; invece l'idea profeti- 
ca della ‘conversione’ costituisce un pa- 
trimonio speciale dell'A.T., sorto dalla 
concezione profetica del rapporto fra 
l'uomo e Dio, е ha una particolare im- 
portanza come equivalente е prepara- 
zione del pezaveety neotestamentario. 


I. La forma cultico-rituale 
della penitenza 


1. Occasione e svolgimento 
dei riti penitenziali 


Quando imperversa una calamità 
straordinaria, in Israele come altrove la 
si attribuisce all’ira di Dio provocata dal- 
la trasgressione della sua divina volontà, 
anche se non se n'è chiaramente consci 
e non si conosce né la trasgressione, né 
chi l'ha compiuta. Sia o non sia questa 
nota, si ricorre comunque alla penitenza 
come mezzo per placare l'ira divina. 
Come le calamità che danno occasione 
alla penitenza sono solitamente genera- 
li e colpiscono tutto il popolo o gran 
parte di esso”, così anche la penitenza 
che deve servire a stornarle è per vari 
aspetti una cosa pubblica. 

Questa penitenza pubblica, chiamata 
són, ‘digiuno’ (> wnoteia coll. 974 s.), 


17 1 Reg.8,33 5. nomina la sconfitta, la siccità, 
la fame, la peste, l'incendio, la ruggine, le ca- 
vallette, i nemici. 


истауоёш, сбои M 141. W 
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dal suo aspetto principale, trovasi men- 
zionata già nella storia di Nabot (1 Reg. 
21). Evidentemente qui incombe una 
calamità il cui motivo non è più chia- 
то, е a quanto parc in questa occasione 
si cerca che cosa abbia potuto provo- 
care lira della divini". Risulta, sor- 
prendentemente, dalla testimonianza ca- 
lunniosa di due uomini 'indegni' che 
proprio Nabot, a cui si è concesso l'o- 
nore di presiedere l'assemblea, è colui 
che ha causato la disgrazia offendendo 
Dio e il re (con la trasgressione del co- 
mandamento di Ex.22,27). Ora è pos- 
sibile espellere il colpevole dalla comu- 
nità, e così liberare questa dalla male- 
dizione che l'ha colpita a causa della 
trasgressione. Però non sembra che di 
solito si attribuissero calamità generali 
a trasgressioni fatte dai singoli; si or- 
ganizzava invece, in base alla coscienza 
Duna colpevolezza comune; um esera. 
zio penitenziale, il cui svolgimento pos- 
siamo approssimativamente riscontrare] 
in un digiuno osservato per un'invasio- 
ne di cavallette, descritta nel Libro di 
Gioele. L'appello al digiuno vien rivol- 
to dai sacerdoti (1,13). Al suono del 
corno d'ariete deve riunirsi tutta la co- 
munità, anche i vecchi, i bambini e gli 
sposi novelli. I sacerdoti devono pre- 
gare fra l'atrio e l’altare dicendo: «Ab. 
bi pietà, Jahvé, del tuo popolo. E non 
esporre la tua eredità alla vergogna e 
all'irrisione dei pagani. Perché fra le 
genti dovrebbero chiedersi: ‘Dov'è il lo- 
ro Dio?'» (Ioel 2,15-18). 


2. Forme esteriori. Accanto al digiu- 
no, che del resto — avendo dato il no- 
me a tutta l'istituzione — сга sentito co- 
me la cosa più importante, è caratteri- 
stica dei giorni penitenziali l'osscrvan- 
za di altre forme esteriori. Si indossa 


N IL Gressmanx, Schriften des AT. n, 1 
(1921) 272. 
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l'abito di lutto, il sacco”; si siede nel- 
la cenere o ci si cosparge il capo con 
essa”, Os. 7, r4" non ricorda solo le 
grida e gli ululati rivolti a Jahvé, ma 
anche il gesto di graffiarsi a sangue «per 
il grano e il mosto». Una volta si men- 
ziona in questo contesto lo spargimen- 
to d'acqua davanti a Jahvé, un rito di 
interpretazione incerta (1 Sam.7,6). In 
epoca successiva si è attribuito ancora 
maggior valore alle dimostrazioni este- 
riori di penitenza. Così nel Libro di Gio- 
na non soltanto gli abitanti ma anche gli 
animali di Ninive digiunano e vestono 
a lutto (/ол.3, s.). In Est4.4,16 si di- 
giuna tre giorni, compresa la notte. In 
Judith 4,105, non indossano il sacco 
soltanto gli uomini, le donne, i bambi- 
ni, gli animali, gli stranieri, i braccianti 
c gli schiavi, ma ne viene rivestito anche 
l'altare degli olocausti. 


3. Liturgie del giorno penitenziale. 
Soprattutto fa parte del rito peniten- 
ziale l’invocazione d’aiuto rivolta a Jah- 
vé e di solito, in modo del tutto con- 
forme alla situazione, una confessione 
dei peccati. È probabile che si sia 
sviluppata molto presto una liturgia fis- 
sa del giorno di penitenza, in cui Ja co- 
munità pronunciava le sue petizioni ot- 
tenendo una risposta divina”. Trovia- 
mo un'imitazione di queste liturgie del 
giorno penitenziale da parte profetica 
in Os.6, 55.; 14,255. Ler.3,2r-4,2 € in 
altri passi”. Che esistessero preghiere 
penitenziali fisse non si può mettere in 
dubbio, a causa della stretta rispondenza 
fra Neem.9; Dan.9,4-19 е Bar.1,15:3,8: 
passi che devono risalire ad esse come 


P? rRegazaz; 18.585; odii; Ton.3,68; 
Месту; Dan.9,3 c passim. 

20 I5. 58,5; Neem.9,1; Dan.9,3; Esth.43; Tu- 
ditb алт e passim. 

21 Secondo i LXX. 

2 1 Sam.7,6; 5657-64,115 Меет. дул ss; Dan. 
9,435. e passim. 
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a fonte comune”. Nelle ultime pre- 
ghiere citate si rispecchia una marcata 
coscienza di colpevolezza — benché in 
Neem.9 questa sia attribuita più agli 
antenati che alla generazione presente 
— verso Jahvé (Dar.9,8-11). Anche nel- 
l’impressionante liturgia penitenziale di 
15.63,7-64,12 è senz'altro viva la co- 
scienza della colpa, benché espressa con 
queste ardite parole: «Perché, o Jahvé, 
ci lasci errare dalle tue vie e indurisci 
il nostro cuore contro il rimore verso 
di te?» (15.63,17). Cfr. pure Esdr.9,6 
ss. e Neem.1,5 ss., di cui è propria una 
viva coscienza di colpa. 

In gran parte di altre preghiere, at- 
tribuite da alcuni? a esercizi peniten- 
ziali per occasioni straordinarie, manca 
del tutto il motivo della penitenza e- 
spresso dalla confessione dei peccati. 
Specialmente nei salmi da attribuirsi 
con probabilità all’epoca maccabaica, 
come per es. Ps.44, si manifesta talvol- 
ta una marcata autocoscienza religiosa 
che chiede aiuto a Dio colle espressioni 
più audaci. Se questi cosiddetti canti 
penitenziali popolari sono stati vera- 
mente recitati — come è assai probabi- 
le — in occasione di pratiche penitenzia- 
li straordinarie, sono una prova di quan- 
to si sia attenuato in un periodo poste- 
riore il motivo della penitenza autenti- 
ca che sorge dal senso della colpa, per 
far posto all'affermazione della propria 
innocenza. Fa questa impressione anche 
la preghiera di 2 Chr. 20,35s., che de- 
v'essere stata recitata in occasione d'u- 
na calamità dovuta ai nemici e che fu 
certamente concepita senza ignorare lo 
stile liturgico solito in tali circostanze: 


зз H.Scumur, Sellinfestschrift (1927) 11655. 
O. Eissreror, Enl. (1934) 1265. 

з Н. Ѕонмірт, Le; O. Esssretor, Le. 

55 К. Martı, Daniel (1901) 65. 

2 Come Ps.12; 44; бо; 74; 79; 80; 83; 85; 
So; Laws; Ecelus 36,1-17; Ps. Saly; cfr, Н. 
Scar, o.c. 110. 
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anche qui manca il sentimento peniten- 
ziale più profondo, che si esprime col- 
la confessione della colpa. 

È strano che i testi riguardanti que- 
sto tema non menzionino mai l'offerta 
di sacrifici, come ci sî aspetterebbe so- 
prattutto in queste occasioni. In man- 
canza di testimonianze dirette, bisogna 
ritenere cosa incerta”, almeno nell’am- 
bito indicato, se si tratti soltanto di un 
caso o si debba supporre, in base a Mich. 
6,65. ed I5.1,10-14, «che una tale ‘riu- 
nione di preghiera’ sia stata preceduta 
da un'enorme ecatombe sacrificale» e 
che in questa parte del culto «si sia 
mantenuto fino a tarda età il sacrificio 
del primogenito, specialmente del pri- 
mogenito del re (Mich.6,7; 2 Reg.16,3; 
21,6)». 


4. Giorni penitenziali nell'A.T. Che 
le pratiche penitenziali della massa del 
polo non fossero rare prima dell'esi- 
io, è dimostrato dalle minute preci 
zioni e dall’ elenco d'occasioni di tali 
pratiche nella grande preghiera salomo- 
nica per la consacrazione del tempio (т 
Reg. 8,335%.). Si ricorda un giorno di 
digiuno (убт 5672) del tempo di Gere- 
mia”; forse fu occasionato dall’ inva- 
sione babilonese” o da una siccità”; 
tutto il popolo delle città di Giuda si 
riuniva a Gerusalemme. All’epoca del- 
l'esilio si celebrava con digiuni e lamen- 
ti, nel quarto, quinto, settimo e deci- 
mo mese, il ricorrere dei giorni fatali 
dell'ultimo periodo trascorso in Geru- 
salemme (inizio dell'assedio di Nabu- 
codonosor, presa della città, incendio 
del tempio, uccisione di Godolia)®. Per 
il tempo successivo divenne specialmen- 


27 Anche da Us.6,6 € Ps.51,18 sono evidente 
mente presupposti sacrifici per questa occasio- 
пе; ma anche qui non è detto molto sul loro 
numero. 

® H, SCHMIDT, oc. 115. 

22 Ter.36,6.9. 
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te significativo c famoso il giorno di di- 
giuno di cui parla Neerr.9. 


5. Critica profetica della penitenza 

cultico-rituale 

Si è già fatto evidente che nella pe- 
nitenza cultico-rituale concorrono mol- 
ti elementi diversi e che il senso c l'im- 
portanza ad cssa attribuita risulta dal 
momento predominante nei singoli ca- 
si: cerimonie esteriori con pianti sfre- 
nati, o preghiera con confessione dei 
peccati, I detti profetici ci fanno capi- 
re abbastanza chiaramente come si pre- 
sentassero in pratica quegli esercizi pe- 
nitenziali, quali profondità raggiunges- 
sero nell'esistenza di chi vi partecipava 
€ che senso venisse ad essi attribuito; 
così ci è permessa un’ interpretazione 
teologica di questo tipo di penitenza. 

Da Amos fino a Gioele trovansi nei 
profeti affermazioni critiche. 


Amos constata che, malgrado la fa- 
me e la siccità, la carestia, l'epidemia e 
il terremoto, il popolo non si è conver- 
tito (20—15° Sabtem ‘adaj)*. Non si de- 
vono naturalmente interpretare queste 
parole nel senso che il popolo abbia 
trascurato gli esercizi penitenziali, co- 
me il digiuno, le cinture di sacco e le 
implorazioni a Jahvé. «Amos non a- 
vrebbe potuto negare che il popolo 
avesse fatto ricorso a queste forme» *. 
Tl profeta intende dire invece che la 
penitenza del popolo non era radicata 


? Rorusrems, in KAUTZSCH, adl. 

?t Voiz, Komm., adl. 

2 Zach7,3.5; 8,19. 

3 Am.4689.10.11. 

3 A. Weisen, Prof. d. Am. (1929) 176. 
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in quella profondità in cui avrebbe po- 
tuto divenire un autentico incontro con 
Dio. Essa non portava cioè a un rap- 
porto personale di natura esistenziale 
fra Dio e l'uomo. Osca basa la sua cri- 
tica sull’osservazione della penitenza su- 
perficiale che s'illude d'avere successo. 
1а 6,1-3 egli pone in bocca al popolo 
un canto per un pellegrinaggio liturgi 
co": «Andiamo e convertiamoci a Jah- 
vé! Egli ha colpito e ci risanerà, ha fe- 
rito e ci fascerà ... E riconosciamo Jab- 
vé, cerchiamo di conoscerlo: come lo 
cerchiamo, così lo troveremo» * (Os. 6, 
1.3). Ed ecco la risposta di Jahvé al po- 
polo: «Che cosa devo farti, Efraim? 
Che cosa devo farti, Giuda? La vostra 
pietà (fesed) è come una nuvola mat- 
tutina, come una rugiada che presto 
scompare... А me piace lo besed e non 
il sacrificio, la conoscenza di Dio senza 
olocausto» (Os.6,4.6). Il popolo non è 
veramente serio e pronto a trarre le 
conseguenze pratiche del rapporto con 
Dio, cioè a praticare lo Pesed in quan- 
to modo di comportarsi conforme alla 
volontà divina”; eppure si attende dai 
suoi esercizi penitenziali un rapido cam- 
biamento di Jahvé in suo favore. Allo- 
ra Jahvé lo rivolge dalla via del sucri- 
ficio, arbitrariamente scelta, verso ciò 
che corrisponde alla sua volontà: pesed 
e da'at 'élóbirr, la pietà e la conoscenz 
di Dio. 

I5.58,5-7, anziché mortificazioni e in- 
chini, sacco e cenere, vuole un digiuno 
come piace a Dio: liberare gli oppressi, 
saziare gli affamati, albergare i senza 
tetto, vestire gli ignudi, poiché il mo- 
do in cui ora si digiuna non serve ad 
ottenere ascolto nell'alto (Is. 58, 4^). 
Zaccaria dissolve dall'interno l’atteggi: 
mento ritualistico, attribuendogli un si- 
gnificato immanente; questo fa nella 


35 Su questa interpretazione di Os.6,1 S$., Ve- 
di Н. SCHMIDT, ос. 111 55. 
* Leggi con GresesmEcHT e altri: Pejabáre- 
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critica dei giorni penitenziali divenuti 
abituali al rempo dell'esilio: «Quando 
digiunate e vi lamentate..., digiunate tor- 
se per me? Quando mangiate e bevete, 
non siete voi che mangiate, voi che be- 
vete?» (Zach.7,5°-6). Invece di questo 
vien ricordata l'antica esigenza profeti. 
ca della giustizia sociale (7,7 ss.). Infi- 
ne menzioniamo anche Gioele, col suo 
appello alla conversione interiore inve- 
ce che a gesti esterni: strappate il vo- 
stro cuore e non i vostri vestiti (Ioel 
2,13). 

Però lo stesso Gioele, sempre in no- 
me di Jahvé, fa questa esortazione: con- 
vertitevi a me con tutto il vostro cuo- 
re, con il digiuno, i pianti с i lamenti! 
(2512; cfr. già 15:223126). 


Non si sottovaluti l'importanza d'un 
passo come quello ora citato, ma non 
se ne deduca che la critica profetica fos- 
se rivolta semplicemente contro tutte 
le forme esteriori in favore dell'atteg- 
giamento interiore. Le critiche coinci- 
dono invece nell’affermare che alla pe- 
nitenza del popolo manca l'elemento 
decisivo: la coscienza che con essa ci 
si trova al cospetto d'un Dio che esige 
senza condizioni e che va preso sul se- 
rio; che quindi non può bastare pen- 
tirsi dei peccati trascorsi e chiederne il 
perdono o anche solo il cessare d'una 
calamità, ma che si tratta invece di u- 
scir dal peccato stesso. Quando la for- 


ma esteriore vien separata da ciò che 
dovrebbe esprimere e diventa autono- 
ma, si pone sul piano della magia c ac- 
quista un valore che i profeti non po- 
пй Кёп nimsd'ennî. 

3 Е, Setti, Zwilfpropbetenbuch'? (1929) 
173. 
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terono mai riconoscerle. Il superamen- 
alamità può far credere fa- 


to di certe 
cilmente che lo scopo principale sia la 
а esse, e non l'instaura: 


ne d'un rapporto nuovo con Jahvé. Che 
un uomo come David potesse digiuna- 
re e piangere così a lungo colla speran- 
che Jahvé avesse pietà di lui la- 
sciando vivere suo figlio, ma che, mor- 


to il figlio, cessasse subito il digiuno, 
non potendo egli far rivivere il bam- 
bino*, è sintomatico, perché indica 
quanto fosse diffusa la concezione del 
la penitenza nel senso indicato. In fon- 
do, dato il carattere pubblico e genera- 
le degli esercizi penitenziali, era facile 
che l'individuo vi partecipasse senza es- 
servi presente con tutta la sua persona- 
lità. «È l'usanza stessa che comporta il 
pericolo che le labbra formulino una 
confessione nell'ansietà... senza che si 
abbandoni un modo di vivere contrario 
а Dio»”. Insomma, per più di un mo- 
tivo i profeti possono aver ravvisato in 
questo tipo di penitenza un maschera 
mento della serietà del rapporto fra Dio 
e l’uomo e una ragione per ripudiarlo. 


II. L'idea profetica della conversione 


Invece d'inventare un termine nuo- 
vo per il concetto di penitenza, i pro- 


? a Sama2,1558, 

9 J. HempEL, Gott and Mensch (1936) 145 
* Н. Hueretp, Psalmen? 1 (1868) 279. 

“J, Вакти, Wurzeluntersucbungen (1902) 48 
s., fa risalire áb, preso in questo senso (che 
trovasi pure in Jobeb, metitbi 34626), ad una 
«diversa radice dell'altro 45 che corrisponde 
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feti preferirono usare una parola mol 
to frequente nella lingua profana, che 
sembrava loro esprimere in modo par- 
ticolarmente adeguato ciò che essi in- 


tendevano. È la parola 345 


Comunemente {йр significa dirigersi 
di nuovo in qualche luogo, ritornare. 
Però quando Hupfeld dice che «34h in- 
clude sempre un ‘di nuovo' e Jo man- 
tiene inesorabilmente» *, enuncia un 
principio che vale bensì anche in casi 
apparentemente contrari, ma non può 
avere, valore assoluto. Per es., in Jer. 
8,4: "im jāšúb url! jasib, «chi è sviato 
non potrà più riavviarsi?», il signi 
cato di ‘ritornare’ non conviene al pri- 
mo jdiüb". Anche in casi come Ez. 
18,26; 33,18: P lüb-saddig missidgatò, 
dove nulla indica una ricaduta, si deve 
assumere il significato di volgersi indie- 
tro, voltarsi, c tradurre: «se il giusto 
volge le spalle alla sua giustizia». Il ri 
torno è quindi riscontrabile nella ma 
gior parte dei casi, ma non sempre, È 
vero però che nell'ultimo significato ha 
parte «il contrasto con un'azione ante- 
riore o lo stato prima esistente». Si 
dovranno quindi considerare i casi sin- 
goli anche nell'uso religioso di 545, per 
vedere sc vi emerga il momento del 
ritorno o quello del contrasto con la si- 
tuazione precedente. 

Un'indicazione della distinzione men- 
zionata è offerta dalle preposizioni con 
cui sb è congiunto, Delle complessi- 
ve 1056 ricorrenze di 345, circa 118 
hanno significato religioso, e di esse 


al arabo s'h (med. j), il cui significato fon 
damentale sarebbe ‘essere libero, non legato'». 
Però si deve dubitare che in una frase come 
quella di Ter.8,4 si possa ancora supporre una 
sensibilità per la differenza delle radici 

* H. HuPrELD, oc. зот 

5 Brows-Darves-Briccs, Hebrew and English 
Lexicon (1906) 996. 
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12 in forma hif'il, una al polel. Ri- 
correnze principali: 5 in Amos; у in 
Osea; 7 in Isaia 1; 28 in Geremia; 20 
in Ezechiele; 16 in Esdra-Cronache; 3 
nel Deuteronomio, nel Deuteroisaia, in 
Zaccaria e Malachia; 5 nei Salmi. Il mo- 
mento del ritorno predomina colle pre- 
posizioni /*, ‘al, ‘ad, 'el (circa 48 volte 
in tutto). Il contrasto colla situazione 
precedente viene accentuato dalla prep. 
min (circa 40 volte, cominciando da Ge- 
remia) e una volta (15.59,20) con il co- 
strutto Jabé pesa‘, «ravveduti dal pec- 
cato». Il termine si legge in forma a: 
soluta, 3b, circa 30 volte. 

Oggetto del ritorno, in congiunzione 
con "el, ‘ad, ‘al, l, è quasi sempre, in 
modo esplicito о secondo il senso, Jah- 
vé; solo una volta (Neem.9,29) è la To- 
rà. Ciò da cui ci si allontana è Ia con- 
dotta cattiva (derek hard'à, o derek hā- 
ra, derek bara'im, circa 14 volte; la con- 
dotta precedente (derek), circa 6 volte; 
il male (r4‘4), з volte; le azioni cattive 
(ma'ălālim ra'im), 2 volte; la violenza 
(bamas), x volta; e ancora gli idoli (giltà- 
lim), x. volta; l'abominazione (‘6'ébé), 
1 volta; il peccato, indicato coi suoi va- 
ri nomi (rela [4 volte], Рё!” [4 volte] 
peša [3 volte], 'àwón [2 volte], ‘диет 
[т volta])*. 


Mentre la critica profetica della for- 
ma cultico-rituale della penitenza prati- 
cata dal popolo colpiva soprattutto la 
mancata coscienza di trovarsi colla peni- 
tenza davanti a Dio e di doversi quindi 
comportare seriamente, l’idea della con- 
versione accentua corrispondentemente 
l'aspetto positivo, facendo presente che 
nella penitenza l'uomo assume un nuovo 


^ Un sostantivo ‘conversione’ ricorre solo in 
Тз. зоту (5454, «un infinito femminile», 
Pockscu, a4/.). (йБ, il termine comune del 
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contegno verso Dio e la sua volontà, con- 
tegno che abbraccia tutti i campi della 
vita umana; quindi non si tratta di por 
riparo all'una o all'altra trasgressione 
ricorrendo a qualche palliativo. I pro- 
feti tengono perciò scrupolosamente 
lontano ogni elemento di magia dal rap- 
porto del tutto personale che intercor- 
re fra Dio e l'uomo. Sulla posizione 
dell'uomo verso Dio — punto centrale 
d'ogni esistenza — si decide tutto il re- 
sto: il rapporto cogli altri uomini, il 
culto, lo stato, la politica, ecc. Ciò de- 
v'esser tenuto per fermo, contro il ma- 
linteso che nella predicazione penitenzi: 
le dei profeti vorrebbe vedere un'esigen- 
za rivolta ai diversi campi della vita per 
motivi immanenti (malinteso peraltro 
abbastanza facile, date le concrete esi- 
genze etiche, politiche, ecc., dei pro- 
feti). 


1. Il carattere personalistico e totali- 
tario della concezione profetica del rap- 
porto fra l'uomo e Dio è chiaramente 
riconoscibile nell'idea di peccato; in 
quanto questa è correlativa a quella di 
penitenza, è importante trattarne qui 
brevemente. Il peccato appare in mol- 
tissime trasgressioni: idolatria, culto 
sulle alture, politica di coalizione, de- 
cadenza morale, delitti sociali; tutti que- 
sti casi singoli vengono ridotti a un co- 
mune denominatore in quanto sono in- 
tesi dai profeti come espressione d'un 
falso atteggiamento verso Dio. Per que- 
sto Osea rappresenta il rapporto fra 
Jahvé e Israele sotto la metafora d'un 


giudaismo per dire ‘conversione, penitenza’, ha 
nell'A.T. il solo senso profano di ‘ritorno’, 
‘anniversario’ c ‘risposta’; cfr. Ges-Bum, s.v. 
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matrimonio, in cui la moglie & divenu- 
ta infedele al marito; mentre Isaia 
può parlare dei figli che si ribellano* 
e Geremia designa il peccato come un 
abbandono di Jahvé®: tutte espressioni 
indicanti che il peccato è sentito solo 
come un allontanarsi e un cadere lon- 
tano da Dio. Esso è tanto più grave 
perché Israele sta con Jahvé în un rap- 
porto speciale; egli lo ha colmato di 
benefici fin dall'inizio, per cui dovreb- 
be attendersene gratitudine, e, d'altra 
parte, gli ba annunziato ripetutamente 
per mezzo dei profeti e della legge la 
sua volontà invitandolo all'obbedienza. 
Così il peccato è descritto come il ro- 
vescio del vero atteggiamento verso Jah- 
vé, come un allontanarsi da lui, e so- 
prattutto è visto nel suo aspetto d’in- 
gratitudine, d’infedeltà e di disobbe- 
dienza. 


2. A^ questa concezione personalistica 
del peccato corrisponde quella della pe- 
nitenza. In quanto conversione a Jahvé 
essa non deve rivolgersi ad altro, ma 
solo a Jahvé e alla sua volontà, perché 
egli è il Dio d'Israele. 


La conversione è riferita con specia- 
le chiarezza e tanto rigorosamente al 
есса‹о in quanto caduta, in Osea e — 
nché forse non così esclusivamente 
— in Isaia e Geremia, che essa compa- 
re come un ritorno al buon rapporto 
fra Israele e Jahvé*. Anche quando A- 
mos, Osea e Isaia usano #40 soltanto 
con le proposizioni "el e ‘ad (qui Гор- 
getto è sempre Jahvé) o in modo asso- 
luto, questa costruzione fa capire quan- 
to essi intendano la penitenza come u- 
na conversione o ritorno a Jahvé, pur 
non mettendo in rilievo esplicitamente 


5 Ori. 5 Isa. 
# Der116; 2,13.17.19; 5,7.19, есс. 
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il distacco dal peccato, necessariamente| 
connesso alla conversione, che è chiara 
mente ritenuto ovvio. Specialmente nel.| 
l'insistente ritornello di Amos (4,6 ss.): 
u^l' tabtem ‘adaj, la preposizione ‘ad | 
che è più forte di ‘el perché connota 
il fine, rende chiaro che il profeta vuo- 
le che s'intenda la vera penitenza come 
«uno spingersi fino al Dio vero», cioè! 
come un prendere questo Dio con asso 
luta serietà. 


Così si può affermare della struttu-| 
ra fondamentale della conversione pro- 
fetica, quale fu annunziata da Osea e| 
Geremia, che ciò che in essa importa| 
è rivolgersi con tutta l'esistenza a Jah- 
vé е prenderlo incondizionatamente sul 
serio come Dio d'Israele in tutte le de-| 
cisioni. Questa struttura fondamentale 
si concretizza nei punti seguenti 

a) In quanto orientamento di tutta 
l'esistenza. verso Jahvé, la conversione 
avviene realmente nell'obbedienza alla 
sua volontà. 


Così in Os.6,1-6: proprio perché la 
conversione del popolo (v. 1) non è| 
giudicata abbastanza seria e profonda 
(v. 4), l'insegnamento del v. 6 viene al 
significare una dottrina sulla vera con- 
versione; questa è obbedienza in ciò che 
piace а Jahvé, è Резед (misericordia) 
e conoscenza di Dio (4їш '?ЇбЁїт), 
cioè riconoscimento incondizionato di 
Dio come Dio e del modo di vivere 
corrispondente alla sua volontà. Anche 
Geremia potrà dire dell’osservanza del 
comandamento di lasciare liberi gli 
schiavi ogni sette anni: «Così ora vi sie- 
te convertiti c avete fatto ciò che è giu- 


5 Cfr. specialmente Osa. 
© A. WEISER, o.c. 176. 
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sto ai miei occhi» (Jer.34,5). Convertirsi 
significa prestar ascolto alla legge di 
Jahvé e alle parole dei profeti da lui 
inviati e vivere conforme ad esse (Ier. 
26,35). 

b) La conversione a Jahvé, l'indiriz- 
zare a lui la propria esistenza (che è рої 
un concepirla partendo da lui), 
fiducia incondizionata e rinuncia a tutti 
gli aiuti umani (come le alleanze poli- 
tiche) e agli dèi e idoli stranieri. Dopo 
tutto l’aiuto che Israele aveva ricevuto 
da Dio, il rifiuto della fiducia nella sua 
guida doveva sembrare il peccato per 
eccellenza ”, 


Per questo Osea vede in ispirito che 
la vera conversione del suo popolo do- 
po il giudizio è accompagnata da parole 
di fiducia: «Assur non deve aiutarci; 
non vogliamo cavalcare destrieri, né di- 
re più ‘nostro dio’ all'opera delle nostre 
mani, poiché per te ‘il ріо'“ trova mi- 
sericordia» (Os. 14,4). Geremia sente 
ancor più intimamente, nella sua espe- 
rienza interiore, che il popolo è puidato 
dalla bontà di Dio alla penitenza®, e 
professa così la sua fiducia: «Eccoci, 
noi veniamo a te, poiché tu, Jahvé, sei 
il nostro Dio. Inutili sono i "colli? e 
‘lo strepito' * dei monti; in Jahvé, no- 
stro Dio, sta l'aiuto d'Israele» (Ger.3, 
22b.23). Così, anche in Is. 30,15, la 
sübá — che giustamente Procksch, con- 
tro Duhm e Marti, intende come «соп- 
versione volontaria a Dio» 5 — è ассор- 
piata a una calma sublime (nabat е ba- 


% A. Weiser, Glaube und Geschichte (1931) 
эз. 

5 Leggi con SELLIN, o.c., ad 
tóm. 

5 Уо, Котт zu Jer? (1928) 39. 
9 Leggi: Paggebi'ót. 
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#480) е alla fiducia (РИ). 

Del resto, d'Israele che salvato dal 
giudizio si convertirà a Jahvé, si può 
dire che non si appoggerà più ‘a chi lo 
percuote (cioè ad Assur), ma a Jahvé 
(15.10,205.). Perciò l'appello alla con- 
versione è seguito dalle parole: non cor- 
rete dietro ad altri dèi per servirli (Ier. 
25,55). La venerazione di dèi stranie- 
ri, infatti, non è soltanto disobbedien- 
za, ma è cosa che sorge dalla mancanza 


di fiducia in Jahvé. 


c) La conversione a Jahvé include ov- 
viamente un nuovo atteggiamento ver- 
so tutto il resto, che si dimostra nega- 
tivamente come abbandono di ogni ini- 
quità ed empietà. Questo aspetto della 
conversione nei profeti più antichi re- 
sta in ombra, in quanto sembrava loro 
una conseguenza inevitabile del nuovo 
atteggiamento verso Jahvé e non ave- 
va quindi bisogno di particolare rilie- 
vo. È Geremia che comincia ad usare 
più frequentemente Н con la preposi- 
zione min (da); e questa costruzione è 
poi l'unica usata da Ezechiele. L'esigen- 
za di abbandono ha in sé qualcosa di 
più concreto ed energico del più astrat- 
to ‘convertirsi a Jahvé' e diventa ancor 
più pressante in Geremia con l'appel- 
lo rivolto a ciascun individuo: "if mid- 


darkó bàrà'd, si volgerà «ciascuno dal- 
la malvagia sua via». Forse questo è 


St Leggi: bämón bebarim. 
5 Рроскҳсн, 221 Dunn e Magni vorrebbero 
intendere 5004 secondo Mich.2,8, come un ri- 
tirarsi da tutti i piani di guerra, un atteggia- 
mento pacifico, 

56 Ier26,3: 36,3, ecc.; il significato della con- 
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il motivo per cui quella costruzione è 
più usata nei due profeti che più degli 
altri hanno un carattere pastorale. Lo 
svantaggio che essa comporta è che non 
formula abbastanza chiaramente il ri- 
goroso orientamento verso Jahvé, pro- 
prio d'ogni rinnovamento, né l'estensio- 
ne dell'idea di conversione in senso po- 
sitivo. 


з. La possibilità della conversione è 
il suo significato per il corso della storia 


a) Amos sa d'essere inviato a avati- 
cinare contro il popolo d'Isracle» (7, 
15). Ciò che egli annunzia si basa sulla 
convinzione che ormai Jahvé non per- 
dona più (7,8; 8,2). Ш suo ritornello 
uflo' fabtem ‘adaj, «e voi non vi siete 
convertiti a me» (4,6ss.), non è un am- 
monimento, ma una constatazione. In 
5,4 è dubbio se l'espressione «cercate 
mi» debba essere intesa come appello 
alla penitenza, dato che subito dopo (v. 
5) si dice: «non cercate Betel...». Gra- 
vi dubbi vi sono sull’autenticità di 5, 
14 5., dato che altrove Amos ba il puro 
e semplice annunzio del giudizio. E 
comunque sicuro che l'appello alla con- 
versione è in lui senza importanza, in 
confronto all'annunzio del giudizio. Jah- 
vé viene, e ciò significa il giudizio. A- 
mos evidentemente non pensa alla pos- 
sibilità di sottrarsi all'ira di Dio colla 
conversione. 


b) Anche Osea vede il giudizio av- 
vicinarsi inesorabilmente. Égli ritiene 
che il peccato del popolo sia così gran- 
de, da porre una realtà dura e insupe- 
rabile tra esso е Dio; questo popolo 


versione nella predicazione di Geremia (come 
prima in quella di Osea da EicHmopr, ш 
132 è fatta risalire al fatto «che in essi è po- 
sto in tanto rilievo l'amore di Dio che chiede 
€ si adopera di ottenere in risposta l'amore 
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non è più capace, neppure in estrema 
necessità, di sottomettersi al suo Dio: 
«Le loro azioni non permettono "loro 
di ritornare al loro Dio» (5,4). Ma men- 
tre Amos si limita ad annunziare il giu- 
dizio, Osea afferma che esso ha uno sco- 
po pedagogico: deve servire a prepara- 
re il popolo alla conversione (2,8 .; 3, 
14,2). Perciò questa non è per l'uo- 
mo una possibilità di sottrarsi al giudi- 
zio, ma è lo scopo della direzione divi- 
na della storia e contiene, in quanto ta- 
le, la promessa della salute (14,5 s.). 


c) Alquanto diverso è il rapporto tra 
il corso della storia e la conversione 
Isaia. In alcuni passi egli sembra 
pensare che si possa ottenere la sal- 
vezza con la conversione. Per es., l'in- 
carico d'indurire il popolo perché non 
si converta e ottenga la salvezza (6,10) 
presuppone che la salvezza sia una con- 
seguenza della conversione. Per ciò che 
riguarda le parole di 30,15: «Avrete 
aiuto colla conversione e colla pace», 
bisogna tener conto che qui si guarda 
ovviamente ad un tempo passato, in 
cui la salvezza sarebbe stata ancora pos- 
sibile colla conversione. Però, poiché il 
popolo non l'ha voluta, verrà il giudi- 
zio. Ma un resto di esso sarà salvato 
e si convertirà, come annunzia il nome 
simbolico del figlio del profeta: für 
iasiib, «un resto si convertirà», In то, 
205. si mette in chiaro che la salvezza 
non è merito della penitenza, ma che 
il resto sfuggito alla catastrofe si rivol- 
gerà con fiducia a Jahvé: la conversio- 
ne non è dunque un presupposto, ma 
una conseguenza della salvezza. 


d) In confronto con Amos, Osea c I- 
saia, Geremia sorprende all’inizio per- 
dell'uomo». 

31 Cfr. A. Wiusen, Proph.d.Arr. (1929) 190 ss. 
M Cfr. A. WEISER, o.c. 158ss 


9 Leggi: jittenúm. 
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ché esorta assiduamente alla conversio- 
ne, ne asserisce la possibilità (4,1) e ne 
afferma il valore nello stornare la con- 
danna. Egli annunzia la catastrofe pre- 
parata da Jahvé affinché ciascuno si con- 
verta dalla sua via iniqua (26,3; 36,3; 
cfr. 36,7), facendo sì che Jahvé si penta 
del malanno voluto (26,3) e perdoni 
colpa e peccato (36,3). D'altra parte, 
non si può non rilevare anche un tono 
di scetticismo, «Cambia forse un moro 
la sua pelle o un leopardo le sue mac- 
chie?» (13,23). Questa ed altre espres- 
sioni analoghe dimostrano che Geremia, 
malgrado i toni talvolta così speranzo- 
si e invitanti che sorgono dal suo pro- 
fondo amore per il popolo, conosce le 
difficoltà della conversione. E dopo le 
ricche esperienze della sua vita, egli 
si attende una rinascita profonda del 
popolo non più dall'uomo, ma solo da 
Dio, che scriverà la sua legge nel cuo- 
re del popolo (31,33). 


e) Bisogna dire quindi che 
plesso i profeti più antichi non riposc- 


com- 


ro grandi speranze nella conversione. 
E dove si hanno passi — come in Gere- 
mia — che fanno pensare che il corso 
della storia e la venuta del giudizio pos- 
sano essere arrestati dalla conversio- 
ne, questi «non devono essere piegati 
a dimostrare che il giudizio ha un ca- 


ratterc contingente, non di principi 
essi testimoniano invece, semplicemen- 
te, che i profeti ritennero che neppure 
l'inevitabile giudizio va inteso come un 
destino cieco, e che esso non intacca la 


® W, Ercuropr, Theol. d. AT. 1 (1933) 202 
nar 
а A, Weiser, Psalmen (1935) 138: «.. testi- 


monianza d'una lotta di fede che non viene 
superata neppure da ciò che il М.Т. ha da di- 
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vitalità del rapporto con Dio e il valore 
dell'ordine morale» ®. 


III. Periodo esilico e post-esilico 

Dopo Geren 
sione non poté manifestarsi all'altezza 
in cui era stata concepita dal profeti- 
smo classico. Fanno eccezione soltanto 
il Deuteroisaia e il Ps.51%: questo in 
quanto vede in tutti i peccati Горрозі- 
zione contro Dio (v. 6) e scorge il vero 
rinnovamento soltanto in un cuore pu- 
ro creato da Dio e in un nuovo e sal- 
do spirito (v.12); quello in quanto par- 
la di una conversione orientata esclusi- 
vamente verso Jahvé?. Nuova è la mo- 
tivazione: convèrtiti a me, poiché jo ti 
redimo®. Questa ha però il suo paral- 
lelo nei profeti più antichi che, parlan- 
do della conversione, ricordano spesso 
che Jahvé è il Dio d'Israele. 

Una posizione per molti aspetti spe- 
ciale è quella di Ezechiele. Per lui la 


l'idea della conver- 


conversione è in primo luogo conver- 
sione dell'individuo, e più precisamen- 
te del reža, ‘prevaricatore’ (18,21.27; 
33,9.11.12.14, ecc.) Essendo questi 


concepito casuisticamente come chi pec- 
ca contro il culto, il rito e la morale (18, 
5 ss.) — senza, tuttavia, che si descriva- 
no esplicitamente le varie trasgressioni 
come frutto coerente di una volontà op- 


re sulla penitenza». 

© Is4422. Sul Deuteroisaia cfr. E. К. Die- 
Taon (> nota bibl.) 152 ss. e W. EicHRoDT, 
Theol. d. AT. m (1939) 133 

цах 


ur Qvo) 


posta a quella di Jahvé — per Ezechic- 
le convertirsi significa soltanto mutare 
una condotta peccaminosa (3,19; 18, 
21.23.27; 33,12.14.19, ecc.), abbando- 
nare i peccati del prevaricatore, da теў” 
divenire saddîg, ‘giusto’. Si tratta qui 
di una nuova posizione verso il peccato, 
€ non esplicitamente di un nuovo atteg- 
giamento verso Dio e la sua volontà. 
Il rilievo pastorale della responsabilità 
spicca chiaramente in questo anteporre 
Patto all’atteggiamento interiore. Esso 
appare inoltre nel fatto che Ezechiele 
parte dal presupposto che l'uomo sia 
libero di decidere se voglia essere un 
rela o un saddig. L'intuizione pro- 
fonda del potere asserviente del pec- 
cato, che si aveva nei profeti antichi, 
in questa concezione resta in ombra. 
Poiché dunque Ezechiele valuta la pos- 
sibilità della conversione in modo di- 
verso dai profeti precedenti, e inol- 
tre conosce la retribuzione individuale 
(c. 18), la conversione assume in lui 
un'importanza maggiore: con essa in- 
fatti è offerto il mezzo di acquistarsi la 
salvezza — detta da Ezechiele ‘vita' (18, 
21-23; 33,11, есс.). Poiché è l'azione 
che fa dell’uomo un res' o un saddiy 
e ogni trapasso dall'uno all'altro stato 


4 Partendo di qui Winmscn, Taufe п. Sünde 
im àlt. Christentum (1908) 9, dice giustamen- 
te che «la penitenza è la conversione, presenta- 
ta în un atto, con la quale da peccatori si 
diventa giusti». Però egli non tien conto della 
mentalità di Ezechiele in confronto degli altri 
profeti più antichi e ritiene le sue idee sulla 
conversione semplicemente come una formula- 
zione particolarmente radicale dell'idea profe- 
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cancella ogni precedente, come se Гис 
mo ricominciasse da capo ogni volta 
che si converte (18,2155; 33,1255.) 


l'esistenza dell'uomo non appare come 


unica, ma «frammentarizzata» ©. D'al- 
tra parte, non si può dimenticare che 
anche Ezechiele esige un «cuore nuovo] 
to nuovo» (18,31), e che pro! 


e uno spi 
prio questo egli promette come dono di 
Jahvè; così appare anche in lui un certo 
scetticismo non disgiunto da profondità| 
di pensiero (11,19; 36,26). 

In complesso, per riassumere lo svi- 
luppo dell'idea della conversione nel 
periodo esilico e post-esilico, si può di- 
re che il carattere legalistico di quel- 
l'epoca si fa sentire anche nel concetto 
di conversione. Di conseguenza va рег- 
duto in buona parte il carattere radica- 
le e totalitario di questa. Così accade 
che nella parte del Deuteronomio risa- 
lente all'esilio Ја conversione ha lo stes- 
so senso dell’obbedienza alla legge di 
stampo deuteronomistico (Dewt. 30,2. 
10). La redazione deuteronomistica dei 
libri storici rende testimonianza a Gio- 
sia di essersi convertito a Jahvé «in mo- 
do del tutto conforme alla legge di Mo 
sé», come nessun altro prima o dopo 
di lui (2Reg.23,25), е vede l'essenza 


tica della conversione. Cfr. invece anche Dir- 
TRICH ос. 216. 


© J. Konente, ос. 222: «Così la conversione 
appare certamente come un atto di ritorno mo- 
rale, ma nello stesso tempo come un atto che, 
accadendo in un istante, non possiede più al 
cun contenuto religioso autonomo» 


55 A. BerTHOLET, Hesekiel (1936) 15 
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della conversione soprattutto nella ces- 
sazione dei mancamenti cultuali (т Sar. 
7,3; 1 Reg. 13,33; 2 Reg. 17,9 55.). Ma- 
lachia motiva la necessità della conver- 
sione ricordando che si truffava Jah- 
vé nel pagamento delle decime e dei tri- 
buti (Mal.3,7 s.). Specialmente esagera- 
to è l'orientamento legalistico in Neem. 
9,29, dove la conversione è intesa espli- 
citamente come conversione alla legge; 
e in 2 Cbr. 30,655. l'appello alla con- 
versione finisce per puntualizzarsi nel- 
la prescrizione di celebrare la pasqua. 
D'altra parte occorre ricordare il rap- 
porto che l’idea di conversione assume, 
in Gioele e Giona, con la forma cultico- 
rituale della penitenza (Тое/ 2,12-18; 
Ion. 3,8-10). 

Da tutto questo risulta che, nono- 
stante il vivo senso della colpa del pe- 
riodo post-esilico®, l'idea profetica del- 
la conversione, che richiedeva una gran- 
de forza di pensiero religioso c musce 
va da un concetto totalitario e perso- 
nalistico del rapporto fra Dio e l’uomo, 
non poté essere mantenuta nella sua an- 
tica elevatezza e radicalità, ma dovette 
subire un adattamento alle possibilità e 


necessità del tempo e delle correnti in 
esso predominanti. Se la si vuole rico- 
noscere in tutta la sua grandezza e im- 
portanza, si dovrà sempre ritornare ai 
grandi profeti, da Amos a Geremia. 


E. WURTHWEIN 


8 J, KÖBERLE, o.c. 282. 


nievavoîto, petáveva C 1 (J. Behm) 


(1v,996) 1144 


C. petavolto ieri vara 
NELLA LETTERATURA 
ELLENISTICO-GIUDAICA 


LI LXX 


Come nel greco profano, così anche 
nei LXX petavoćw e petávova sono re- 
lativamente rari, e solo per il verbo ci 
sono spunti d'una precisazione concet- 
tuale“ 


т. ретоуоёш. Serve in 14 casi a ren- 
dere пірат, al nif'al, dispiacersi di qual- 
cosa, concetto espresso anche con pe- 
торёоцол (+ coll. 170ss.). Come il 
verbo ebraico può significare cambiare 
idea per compassione (detto di Dio che 
cambia la sua intenzione di punire, г 
Sam.x5,29; ler.8,8; cfr. 4,28; Ата, 
3.6; loel2,135.; lon. 395.5 4.2; Zach 
8,14) e sentir rincrescimento (detto di 
Dio, a cui rincresce d'aver promesso il 
bene [Ier. 18,10], o dell'uomo, che si 
pente dei peccati commessi (Гел. 8,6; 
31,19]), così pure l'equivalente greco 
itetavoéto oscilla in questi casi fra il 
gnificato di cambiare idea, mutare in- 
tenzione e pentirsi. 1 LXX con petavo- 
i» non traducono mai 246, termine 
verbale con cui il T.M. indica la con- 
versione religioso-morale e che di solito 
è reso dai LXX con — Ётиттрёфо) (-0- 
ол), oppure con бтострёфи(-оцод). Pe- 
тё пірат e iib, malgrado il diverso sen- 
so fondamentale, hanno in comune la de- 
signazione dell'allontamento da un luo- 
go precedentemente occupato (in senso 
proprio o improprio) е ricorrono per- 
ciò talvolta in espressioni parallele (Ter. 
4,28; Ex. 32,12); usati in senso re- 
ligioso, i due verbi cbraici possono di- 
ventare quasi sinonimi; cfr. Ier.8,6 (nè 
bam “атй б, .. «si pente della sua 
iniquità») con 31,18ss.: Adtibeni ш'- 


© In Pro.2025; 24,32 petavoćto significa, in 
senso volgare, «ripensarci poi». 
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«Ва? che ritorni, c tomer»", е 
‘abdrè ibi nibamti, «dopo essermi 
volto ho provato compassione». Di con- 
seguenza anche nei LXX puecavotw е 
Ётттрёрфш acquistano o affine, 
per es. in Der. 8,6: divilgioros peta- 
voGy dirò тўс naxiac одтой Мушу Ti 
ётстта, «l'uomo che si pente del suo 
male dicendo: "Che ho fatto? »; Iep. 38, 
185: Ёпістрерву pe, xal ётмттрёфды. 
öm бстероу aixuadwoiac pov pete- 
vénza, «convertimi, с mi convertirò. 

perché dopo la mia prigionia me ne 
sono pentito»™; Is. 46,8 (staccandosi 
dall'ebraico): petavenizare, ol renha- 
vnuévor, ётиттрёфае тї xagbla, «pen- 
titevi, voi che avete errato, convertite- 
vi col cuore» ^, цетоусёш si avvicina 
dunque al senso di énuotpipw = iüb, 


© Cfr. Diernion (+ nota 


) 2255. 


9 T LXX presuppongono forse Jibi invece che 
шм. 


71 [G. Bertram: ] di 46,8 Адра "Чё ab. 
biamo una traduzione duplice: pevavofieare 
imortpebae тї xapbia. A tal punto il tradut- 
tore ha avvertito la sinonimia dei due vocaboli! 
1 traduttori esaplari sembrano evitare la tradu- 
zione di mb» con peravoetv o Entzvpéetv. 
Specialmente Aquila usa regolarmente maga 
xa.ci nel senso di ‘lasciarsi consolare’. Que- 
sto concetto antropopatico viene evitato soprat- 
tutto quando лт è detto di Dio. Det resto an- 
che nei LXX zapaxahsiv ricorre spesso per 
nbm, che certo conteneva specialmente l'idea 
della consolazione. Cfr. anche G.B.MICHELL, A 
note on the bebrew root піт: ExpT 44 (1932/ 
33) 428. Che giù nei LXX petavort c Ёкиттрё- 
qew siano venuti accostandosi al significato 
positivo di ‘convertirsi’, si vede anche dall'op- 
posta determinazione ricevuta dal sinonimo ps- 
абам in 4 Mach. пета Вее signi 
ca, in quanto voce media, ‘cambiare opinione’, 
€ ricorre in questo senso in Esth.s,1 €; Act.28, 
6; lo stesso avviene del sostantivo ретабоэл] 
in 3 Mach. 5,4042. In Iob 108.16 petapáh- 
Ae è detto di Dio coll'identico signi 
uevavoriv, Esso trovasi qui la prima volta per 
una forma di sbb (congettura) e la seconda 
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che è il termin ‘nico dell’A.T. per lal 
conversione religioso-morale. Anche nei 
tre passi profetici citati esso non si ri- 
ferisce soltanto al caso singolo d'un 
cambiamento d'idea, accompagnato dal 
pentimento, ma anche a un mutamento] 
dell’atteggiamento d'insieme, della po- 
sizione dell'uomo verso Dio, compren. 
dendo la vita intera e indicando una (тач 
sformazione essenziale che è conseguen- 
za di un cambiamento operato da Diol 
(Tep. 38,18 s.). 


Si prepara quindi lentamente nell'am- 
bito dei LXX, partendo dai concetti re-| 
ligiosi dell'A.T., un'interpretazione del 
termine ретоуоёо in senso specifica- 
mente etico-relipioso, la quale è ben 


per ib. In Ign., Mg 10,2, ha il senso di 
‘convertire’. Anche nella predica di Barnaba їп 
Ps. - Clem., bom.1,7, questo verbo equivale all 
peravoeîv dei vangeli. Ma nel з e specialmen- 
te nel 4 Mach, perafáhhew è usato termino- 
logicamente in malam partem. Si veda 3 Mach 
1,3: ©ттероу öt uetafahiv тб vinta, o 4 
Mach.6,18.24; 15,14. Qui il vocabolo signifi- 
са 'apostatare’, ‘rinnegare’. Sul 4 Mach, può 
aver influito la mentalità stoica, il cui ideale 
sta nella negazione del pentimento e del cam- 
biamento d'opinione (— col. 1120), Qui infat-| 
ti pera) si riferisce negativamente al- 
l'atteggiamento inflessibile dei martiri macca- 
baici. Nel greco profano peraféXAew, come 
pure perabotdlew, ha un senso puramente 
intellettuale. Per indicare il passaggio dei Gi 
dei al modo di vivere ellenistico trovasi 
Mach.1,24 perkdeng e in 4 Mach,8,8 peta- 
čuastāv. Questi vocaboli di (atto si accostano 
quindi a peta Bd). con senso negativo, ben- 
ché siano apparentemente usati senza valore 
morale o religioso dal punto di vista ellenisti- 
co. In 1 Es8p.1,48 petaxaheiv significa 'solle- 
citare alla penitenza' (diversamente il T.M. di 
2 Chr. 36,15). In 1,45 èvepérew, ‘rigirare’, 
sta per kn', ‘umiliare’. Anche évrpérew nelle 
sue ricorrenze veterotestamentarie dovrebbe 
più spesso esser posto concettualmente accan- 
to a peravoriv. 


È 
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lontana dall’ accezione profana anche 
perché implica il pensiero d'un muta- 
mento stabile. 


Nei frammenti delle traduzioni più 
recenti dell'A.T. giunti a noi si trova- 
no chiare tracce d'una perfetta equipa- 
razione di petavoćw con 545”. In 6 
casi, in cui 345 significa convertirsi in 
senso religioso, Simmaco traduce con 
pperavotw: 1s.31,6; 55,7; [er.18,8%; Ez. 
33,12; Os.11,5; Iob 36,10 (dove i LXX 
impiegano sempre ётмттрёрор o ёто- 
ттрёфш), Lo stesso vale per Aquila (e 
forse per Simmaco) in Ps.7,13 e per la 
quinta colonna esaplare in Os. 7,10. 


Dallo scarso materiale risulta comun- 
que che per la sensibilità linguistica el- 
lenistico-giudaica del п sec. d.C. peta- 
volu) era un equivalente comune, anzi 
quello preferito, di émwrgégouos = 
Hib, ritornare, convertirsi. 


2. uex&voux, Nei LXX petavora non 
è traduzione dell'ebraico. In Prov.14, 
15: ёхохжос nuotever тауті Mero, TU- 
voipyoc BÈ Epyetar tlc petávorav, 
la seconda parte non corrisponde al testo 
ebraico uw" ürüm jübin la'á$uró, «Vastuto 
riflette sui suoi passi». Se si dovesse leg- 
gere litsübd la'ăšurô, «in risposta» *, la 
traduzione con elc iev&voury resterebbe 
enigmatica, poiché in questo caso pe- 
závora non renderebbe il senso del so- 
stantivo cbraico. Solo tenendo presen- 
te, come si evince da altri passi, che pe- 
тёмоа ha servito a rendere 42 nel 
senso di ritorno (senso posteriore аА. 
T. + coll. 1160-1162), si potrebbe sup- 
porre che qui petávora sia entrato mec- 
canicamente e illogicamente a rendere 


її Cr. Гавр, ai passi relativi. 
73 Invece Simmaco nel v. 8° e altrove, non 
rende пірат con pevavotto (come i LXX). 
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E 


(Заа. Ma il testo ebraico è troppo in- 
certo € non permette conclusioni sicure 
sul cambiamento di significato del so- 
stantivo greco. 

In Is.30,15 (Simmaco) pevdvora 
corrisponde a РД nel senso di conver- 
sione etico-religiosa. Per questo tradut- 
tore, quindi, il sostantivo partecipa alla 
trasposizione di senso compiutasi per 
il verbo (—» col. 1147) 


II. La rimanente letteratura 
ellenistico-giudaica 


1. Apocrifi e pseudepigrafi dell'A.T. 


Negli apocrifi е pseudepigrafi dell'A. 
T. si fa luce quanto s'era preparato nei 
LXX: petavoét viene a significare per 
lo più convertirsi” e perdvora conver- 
sione. Ecclus 48,15 traduce йр con 
zavotw (ebraico: 15° jab hd'am w°l 
Һай meébattó'tam, «il popolo non si 
convertì, né desistettero dai loro pec- 
cati»; greco: où petevéngev è Vac xal 
ойх @тфттттту ётё TOY ёцортибу 
жутуу). Il caso è unico, a causa della 
tradizione frammentaria del testo ebrai- 
co dell'Ecclesiastico; in Ferlus 5,7; ат, 
6; 48,10 346 è reso con ётиттрёфо. Ma 
il fatto che il traduttore impiega i due 
verbi greci come equivalenti di Hib, 
senza differenza apprezzabile, è prova 
abbastanza chiara del senso che egli at- 
tribuisce a petavotw. Non solo nell'Ec- 
clesiastico (cfr. 17,24 s. 29), ma anche nei 
Testamenti dei хп Patriarchi, lo scrit- 
to giudaico in cui petavoćw è più fre 
quente, ёллстрёрю e peravotw sono 
usati come paralleli e sinonimi e coin- 
cidono nel senso etico-religioso di con- 
vertirsi (cfr. test.Zab. 9,70 ® con test.N. 
4,3; fest. B. 5,1 con 5,4 ecc.). La fre- 


7 V. Biblia Hebraica (Kvrret), adl. > n. 44. 
75 Anche ‘pentirsi’ in Sap; or.Man7. 
зе Vanno notate anche le varianti testuali di B. 
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quenza di petaveéto in questo senso ne- 
gli scritti giudeo-ellenistici fra il 200 a. 
C. e il roo d.C. è dimostrata ancora da 
test. Ax,6: xlv бурт, edd pera- 
voei, «se pecca, si converte subito»; 
test.G. 6,36: ёйу buchoyijoas petavorr 
ср, dpec alto, «se confessa e si pente, 
perdonalo»; ibid. 6,6: 5,6: дЕт@ TÒ 
pecavoljzai ре тері "loziyo, «quando 
mi fui pentito riguardo a Giuseppe»; 
test.R.1,9; test. $.2,13; test. Ios. 6,6; 
test.Iud.15,4; or.Man.13: c el, юри, 
è fede тбу petavoovvtwv, «tu sei, o 
Signore, il Dio di quanti si pentono». 
Anche per pevdvota, in armonia col 
senso del verbo, si è imposto il nuovo 
significato di conversione. Cfr. Ecclus 
44,16: Enoc fu ónóBevypa: peravotas” 
mais үєуғаїс, «esempio di conversione 
alle generazioni»; S4p.11,23: metpopüc 
duapthuata ёудротиу ele petavor 
av, «dimentichi i peccati degli uomini 
in vista della conversione»; 12,10; &8i- 
Boug tónov uetavolac, «davi campo 
alla penitenza»"; cfr. v. x9: Bi5ote Eri 
dpapriuacv цетбуоцау; test. С. 5,7: 
dj yàp xaxà, Bedv &nihis necávow.... 
фуүабейе «b тхётос, «infatti la vera 
conversione secondo Dio... discaccia la 
tenebra»; rese.R.2,1; test.Iud.19,2; or. 
Man.8: où ov, xüpw, è ded tiv ôv 
xaiwv, обх čov petávoav бьхайощ..., 
AAA’ доо petdvorav pol t dpapruw 
М, «tu, Signore, Dio dei giusti, non 
imponesti la penitenza ai giusti..., ma 
hai imposto la penitenza a me peccato- 
те»; Sib.1,128 s. (parola di Dio a Моё); 
ibid.1,167 s. (predicazione penitenzia- 
le di Noè); ibid. 4,1625. 166-170; un 
uso poco felice anche in ep.Ar.188, nel 


c a, ibid.: petavolicere-Enurepitere. 

7 Esplicazione di 'á dat; cfr. SCHLATTER, 
Das neugefundene bbr. Stück des Sir, BFTh 
1 5/6 (1897) 127. 

лв Cir. Bar. syr.85,12 е la nota di B. Уют, 
Die Apokalypsen des Esr. und Bar. in deutscher. 
Gestalt (GCS 32 [19241) 334- 
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contesto di un consiglio dato al re per- 
ché imiti Dio): paxpoðupig yàp ygà- 
nevogs xal Виа оу тобс dëloug ёти) 
кхёттєроу хадос eiw @Ёши, дєттт- 
deis ёх тїс хахбас [xai] ele metá- 
vouxv etc, «mostrandoti magnanimo e| 
punendo i colpevoli con maggiore mo-| 
derazione che non meritino, li distoglie- 
rai dalla malvagità e li indurrai a pen- 
timento» ?, 

Inclusa nei concetti di ретауоёш e 
uetàvova, ritorna l'idea etico-religiosa di 
conversione che troviamo nell'A.T. (> 
B)*. Risuonano gli echi della predicazio- 
ne penitenziale dei grandi profeti, il cui 
nucleo era costituito dal cambiamento 
totale del rapporto con Dio, inteso come 
grazia e come compito proveniente da 
lui. Così іп or.Man.7 (testo lungo)": où 
El и0риос ... ретауобу Eni тойс хожіоцс 
т@у aviprwv öt oú, è debe, xatà 
тђу уртттёттүта тїйє &yadwrúvng соо 
ixnyysto ретомоіас oeste toig À- 
шарттиботу, xal t плде, civ obrtup- 
Vy тоу брит petávorav бпартоћоїс 
els сшттріау, «tu sei il Signore che mu- 
ti consiglio sulle cattiverie degli uomini; 
tu infatti, o Dio, conforme alla tua cle- 
mente bontà, hai annunziato il perdo- 
uv per la conversione di quanti han 
peccato, e nella grandezza della tua 
compassione hai destinato ai peccatori 
la penitenza per la salvezza». Dio, giu- 
dice misericordioso dei penitenti (or. 
Man. 13), distoglie l'occhio dai peccati 
degli uomini, affinché essi si converta- 
no (Sap.11,23); egli guida alla conver- 
sione (cfr. ep. Ar. 188), concede pe- 
cavo (Sap.12,19; or. Man.8; Sib.4, 
168), le dà campo (Sap. 12,10). Go- 


® Anche ass. Mos.1,18: in diem paenitentiae 
fa presumere pevàvoux nell'originale. 

® Una prova più accurata in DIETRICH (> 
nota bibl.) 242-286 e S}GRERG (— nota bibl.) 
212 ss. 25055. lo mi limito a riassumere le 
idee espresse con petavoéw с uetdvo. 

# Contenuto in consi. Ap.2,22,12 
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verna la storia (Ecclus 48,145.), con 
bontà (Sap.11,23; 12,18 ss.; cfr. ep.Ar. 
188) e con severità (Sap.12,10), all'in- 
segna della pevdvora. In cielo un an- 
gelo speciale, Fanuele, è scelto a pre- 
siedere alla conversione, per la speran- 
za di quelli che dovranno ereditare la 
vita eterna (He.aetb.40,9). Anche V'in- 
sistere di più sull'abbandono del pecca- 
to (Ecclus 48,15; Sap.12,19; test. $.2, 
1384 Sib.1,168 ss.) che sulla conversio- 
ne a Dio (Ecclus 17,24-26) resta sulla 
linea dell'appello profetico alla peniten- 
za (cfr. Ezechiele), Non per i giusti, ma 
per i peccatori Dio ha istituito la pe- 
závora (or.Man.8). Essa è destinata ai 
singoli, come già nella storia biblica 
(Ecelus 44,16; test.G.6,3 ecc.; cfr. vit. 
Аад ss. 27), così anche ora (Ecclus 17, 
24; or. Man. 8); è per tutti (Sap. 11, 
23; Sib.1,128); per il popolo (Ecclus 48, 
15; Sap. 12,19; lest.Zab. 9,78; cfr. ass. 
Моз. 1,18). Certo si avverte ancora 
il dubbio sul suo successo, la preoc- 
cupazione che la mentalità umana non 
si cambi (Sap.12,10). Però l'idea reli- 
giosa autentica dei profeti scompare 
sempre più man mano che la religio- 
sità giudaica assume toni moralistici, 
ripiegando sul legalismo. E vero che 
si continua a premere per un cambia- 
mento di tutta la condotta morale, per 
una trasformazione della mentalità (per 
es. test.G.6,3.6; test.A.1,6; test.$.2,13; 
3,4), ma, secondo letica casuistica ora 
preferita, convertirsi vuol dire abban- 
donare determinati peccati e obbedire 
a comandamenti particolari: lasciare la 
lussuria (Zest.R.1,9; test.Iud.15,4; test. 
Ios. 6,6), l’invidia (test. S. 2,13), l'ava- 
rizia (test. lud.19,2), l'odio (1est.G.5,6 
ss.), le derisione d'una persona pia (fest. 
B. 5,4) e volgersi all'osservanza del 
precetto positivo corrispondente (ad es. 


ю Forse anche Hen.slav.42,10: «Beato chi si 
converte dalla mutevole (curva?) via di questo 
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dest. К. 4,1; dest. S. 3,5; test. Gad 5, 
25s; 1051.В.5,25.). La conversione di- 
venta presupposto della salvezza (Ecclus 
17,24; vit. Ad.4,6; cfr. 4 Esdr. 7,82)", 
un'opera esteriore dell'uomo, necessaria 
alla salvezza, per attuare la quale egli 
si serve di forme cultico-rituali consue- 
tudinarie o scelte da sé: Ja penitenza, 
Ja pratica penitenziale per riparare l'in- 
giustizia commessa con certi peccati. 
Questa penitenza consiste nella Tamen- 
tazione (/est.5.2,13) e nella confessione 
della colpa (Ps. Sal. 9,6 5.; or. Мап. 955.3 
test.G.6,3; apoc.Mos.32), congiunta con 
pene leggere o gravi liberamente scelte, 
come il digiuno (— vfjrmic), l'ascesi е 
cose simili (/est.$.3,4; fest.R.1,98,; fest. 
Tud. 15,4; 19,2; арос. Mos. 32; cfr. vi 
Ad.4 ss. 17). Il rito penitenziale legali- 
stico e pedante ha estromesso la gran- 
de idea della conversione che abbraccia 
tutto l'essere dell’uomo (test. A. 1,4: 
se l'anima pecca, ediùs petavori, «si 
pente subito»; cfr. Sap.12,19). Sulla ve- 
та perdvovo conforme a Dio — ce n'è 
anche una falsa, che va sotto questo 
stesso nome — si basa la certezza di sal- 
varsi: guyadever TÈ cxbvoc, хай Qu- 
mite тойс ёфда\оўс xai үубсіу ха 
оёукъ vi Voxii, x«i ббтүүє& xà BuxfoU- 
dov mobs сотпрішу, «fuga le tenebre 
e illumina gli occhi, dona conoscenza 
all'anima e porta il consiglio a salvezza» 
(шен. С. 5,7; cfr. 8). Inoltre, Јар, 1, 
23 ricorda la promessa: «Poi essi si 
convertiranno a me con tutta sincerità, 
con tutto il cuore e con tutta l'anima» 
(cfr. 1,15) e ass. Mos. 1,18 rievoca l'at- 
tesa d'un dies paenitentiae in respectu 
quo respiciet illos Dominus in consum- 
matione exitus dierum. Qui sembra rie- 
mergere, in un contesto escatologico, 
la conversione secondo i profeti, come 
dono e opera di Dio per Israele (cfr. Ps. 


mondo vano e va per la via diritta che porta 
alla vita eterna». 


; Iub.23,265s.): prima che 

ia per fondare il regno di 
à un ultimo periodo di gra- 
affinché Israele si converta final- 


zia, 
mente a Dio. In ogni caso l’idea di con- 
versione, nei testi giudaici che abbiamo 
esaminato, è posta in rapporto anche 
con il fine ultimo della fede e della spe- 
ranza. 


a. Filone® 


Già il senso linguistico di petavoéw 
e perdvora in Filone rivela la sintesi 
dell'educazione greca con la religione 
ebraica, che caratterizza questa mente 
giudaico-alessandrina. Filone usa i due 
vocaboli nello stesso senso del suo am- 
biente greco, per indicare cambiar men- 
te, cambiamento del sentire, o pentirsi, 
pentimento (— coll. 1109s.; 11145.). 
Cfr. da una parte leg. all.2,605., dove 
il peravosiv del saggio è un ripensa- 
mento; o Deus imm.33, dove peràvova 
designa il cambiamento di giudizio o 
d'intenzione di Dio, che proprio qui 
(v. 21) era stato chiamato pevayuvi- 
axew; oppure il frag. (ed. P. Wend- 
land [189r] 86): &moBeEdpievoc бё aŭ- 
збу ijv petdvovav, «accettando il loro 
pentimento». D'altra parte si veda vit. 
Mos.1,167; virt.152,208; spec.leg.4,18. 
221; leg.Gai.303: petavoet Emi той, пе. 
npaypuévose, «si pente di ciò che ha fat- 
to» (cfr. 337.339), tutti passi in cui pue- 
cavolo) е [iecávoux. designano sempli- 
cemente un rincrescimento emotivo. 
Anche la valutazione etica del penti- 
mento (cfr. per es. leg.all.3,211; det. 
pot.ins.95 s.) non distingue Filone da- 


# Sul patrimonio linguistico v. Lersecano, s. 
о; Dierk (> nota bibl.) 287 ss.; sul conte 
muto, oltre a Winmscu, Taufe und Sünde (> 
nota bibl.) 54 ss. e J. 5. Boustrron, The idea of 
progress in Philo Judaeus (Diss. Phil. New 
York, Columbia University [1932] 154 ss.) so- 
prattutto Diersicn, oc. здр зз. е W. Vor 
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gli altri autori ellenistici. Ma la nota re- 
ligiosa che egli qui dà al pentimento| 
(v. anche sacr.A.C. 132, ecc.: perdvoral 
iquapenidziuv) rivela già il tratto giu- 
daico del pensiero. E l'uso predomi- 
nante sia del sostantivo sia del verbo] 
nel senso di convertirsi, conversione! 
sotto il profilo etico-morale, rende evi- 
dente — come d'altronde permette d'i 
travvedere talvolta il trapasso a uno 
dei significati volgari — che l'interpre- 
tazione filoniana di questi termini è de- 
cisamente influenzata dal carattere che| 
avevano già ricevuto nel greco dei 
udei. Il trattato пері petavolaci 
(virt. 175-186) esamina la conversione 
dal paganesimo al giudaismo. Anche 
in molti altri contesti, con peràvova 
o petavo» s'intende un cambiamento] 
completo di vita e di condotta; cfr. per 
сз praem. роет ту: esito. TANO 

Sè xal ёршть той Већт(оуос̧ [Us 
хатасҳғђеїса хой orebbovra xatadi 
mv рёу тђу gúvtgopov rAeovetlav 
xai abrxiav, pedopuicacdar Bè mpóc 
cwyporúvny xai Buxavocüvmy xal тйс 
dda брєтёс, «la metànoia, presa al 
l'istante da zelo e da amore del meglio 
c sollecita di abbandonare l'innata cu- 
pidigia e ingiustizia e di trasferirsi alla 
saggezza, alla giustizia e alle altre vir- 
їй». Abr.26: la petávora è il secondo 
gradino al di sotto della perfezione; in 
quanto ётё «toc xpávou frMelwene, 
«miglioramento da un certo tempo in 
poi», essa è боюу àyadàv eüouoüc фу- 
Xiic @Бротёро, xal dvüpàe бутос фро- 
viuasw PminroUsne sUbtov xocác- 
толу [uyîic] xai тў pavtacia ту 
жамау ётахреуодоцс, «bene proprio 


G 


xvm, Fortschritt und Vollendung bei Philo von 
Aiexandrien, TU 49,1 (1938) 10555. 339- 


# Invece vil.Mos.1,283 ha: o05 dig vidg do 
дрӧтох ueravori (scil. è desc), «(Dio) non 
cambia idea come un figlio d'uomo»; cfr. Deas 
йит. 72. 
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d'un'anima naturalmente favorita, che 
in virtù di sentimenti più maturi e real- 
mente virili cerca di conseguire uno sta- 
to sereno e persegue la visione del be- 
ne»; spec.leg.1,187: Dio misericordioso 
apprezza la petàvova quanto il undè @- 
uaptávew, «il non pud poster.C. 
178: Тєє... биттер ёх xi As bwvog &va- 
vmnedpevor МаВореда uecovolas, dx 
роў xal cwenplov тр@үртов, xai pù 
mpóxepov pedwpeda 1) xatà TÒ mavte- 
Me «5 хораїуоу néhayog, ту popàv 
tis tportfig BexBivar, «come emersi da 
un'onda afferriamoci alla petàvora, che 
è una realtà salda e salvatrice, e non al- 
lentiamo lo sforzo prima d'essere com- 
pletamente usciti dal mare tempestoso e 
d'essere sfuggiti al risucchio della risac- 
ca»; Deus imm.8: тоңу бё ты; TË 
deg трос ду dxddaprog è v yox iiv 
^v ёжутоб тф хайарытё@х‹р, xai Tad 
та pi) роу uevayofjgsvv;, «potrà 
qualcuno, coll'anima impura, accostar- 
si a colui che è purissimo, senza aver 
l'intenzione di pentirsi?»; spec. leg. 1, 
236: il peccatore realizza la petévova 
оўу, únoryéoet &X)'Épyote, «non con 
le promesse, ma coi fatti» (s0m.1,91). 
uevavoéo e perdvova sono per Filone 
i termini appropriati per esprimere la 
conversione etico-morale, davanti ai 
quali passano in secondo ordine i s 
nimi > ётмттрёфш (Los.87) e marpo- 
оў, (cfr. Flav. Ios., ant.2,293), petaßáh- 
М» (Abr.17, ecc.) o i (ibid. 
ecc.), BeXtuodua (105.88; cfr. 87) e Beh- 
тшәт\с (Abr.17). In nessuno scritto del- 
l'antichità non cristiana petavotu e pe- 
Távora sono così frequenti come in Filo- 
nc; c il sostantivo lo è ancor più del 
verbo, il che è comprensibile, atteso il 
carattere teorico e astratto del pensie- 
filoniano. ll maggiore uso dei termini 
poggia sulle concezioni religiose di Filo- 
ne, che în questo caso attinge ai LXX e 
al linguaggio giudeo-ellenistico. 
veterotestamentario-giudaica Di- 
dea di conversione che Filone designa 
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con petdvora e jietavoéw, intenden- 
do la conversione radicale, l'orienta- 
mento verso Dio (virt. 179 s.; spec.leg. 

1,309.51), il distacco dal peccato (virt. 
177; fug. 99.158; leg. all. 3,106), il 
cambiamento di vita (praem. poen. 15 
— sopra; spec.leg. 1,253). Requisito 
primo ed essenziale della petávova è 
l'abbandono della moltitudine degli ido- 
li per volgersi all’unico vero Dio (virt. 
179s.; spec.leg.1,51; cfr. 58). Conver- 
tirsi dal peccato significa chiudere coi 
peccati della vita passata (virt.176s.; 
Íug. 157) е non peccare più (fug. 160; 
Deus imm. 8 s.). Rientra nella petávova 
che il peccatore pentito (leg. all. 3,211; 
Ios.87) confessi apertamente il suo pec- 
cato nel culto (exsecr. 163). La conver- 
sione non solo è abbandono dei singoli 
peccati (così spec.leg.1,102 s. 238; Тоу. 
87; leg.all.3,r06), ma impegna l'uomo 
intero (mul.nom.124; as Al ri- 
volgimento dei sentimenti deve ora cot- 
rispondere la realtà della vita: una con- 
dotta innocente in luogo della vita pec- 
caminosa di prima: cfr. le formule fisse 
илүхётье ёпетастретт (АР. тә; post.C. 
95; ebr.71; migr.Abr.25; virt.181 ecc.). 
Senza conversione non ci si salva né si 
riceve il premio dei vincitori (virt.175. 
1845.; det.pot.ins.95; spec.leg.1,239. 
253). La petavoa è compito dell'uo- 
mo (leg.all.3,106; spec.leg.1,236; po- 
ster.C.178; leg.all.2,78; det.pot.ins.96), 
ma non è senza l’aiuto di Dio, che ne 
crea l'occasione (leg. ll. 3, o6. 2x1 ss.; 
praem. poen. 117.119; Deus imm. 116; 
50m.2,25). Ciò che Filone dice in que- 
sti passi sulla conversione coincide lar- 
gamente colle idee giudaiche già note 
(> col. 1150). Ma svolgendo questi 
temi egli usa volentieri espressioni e- 
strane al giudaismo, che introducono 
la filosofia e la mistica ellenistica nelle 
meditazioni di ispirazione veterotesta- 
mentaria. Egli descrive la conversione 
come un attuarsi dell'ideale del saggio 
stoico: essa è «un diventare buoni nel 


DIT 


tempo» *, Come l'ombra accompagna il 
corpo, così alla vera conoscenza di Dio, 
con cui ha inizio la petàvora, segue ne- 
cessariamente l’intera corona delle vir- 
tù (007.181: пӣсау Thy тфу GN 
dipertiv xowwviav); la petàvoa con- 
verte dall'ignoranza alla scienza, dalla 
incomprensione alla visione, dall'intem- 
peranza alla continenza, dall’iniquità al- 
la giustizia, dalla viltà al coraggio (ibid. 
180 ss.; praem. poen.15, > col. 1154); 
è rottura col vizio e cammino sulla via 
della virtù (cher. 2; cfr. leg.all. 2,605.); 
è un cambiamento radicale &mà yelpo- 
voc Biou трдс тёу åpetvw, «da una vi- 
ta peggiore a una migliore» (Abr.17; 
cfr. s0m.2,105 ss.). Essa porta armonia 
nel contrasto fra pensieri e parole, pro- 
positi ed azioni (virt.183 s.; cfr. praem. 
poen.81); libera l'anima dalle catene 
della sensualità ( praem.poen.15 ss. ecc.), 
la purifica e le apre l'accesso a Dio 
(mut.nom.124; de Deus imm.8 s.; rer. 
div. ber. 1,201). è 


La conversione non è 
un procedimento che dura a lungo, pro- 
gredendo passo passo, ma un аууспі- 
mento unico e improvviso (praem.poen. 
15, > col. 1154), un miglioramento 
che comincia da un punto preciso (Abr. 
26, — col. 1154). Il perfetto non ha 
bisogno di migliorare; come tipo della 
conversione e del miglioramento (je- 
qávoa xai BeXziwaw) gli sta innanzi 
Епос: «oU Blou тёу piv mpóvepov ypó- 
vov узай xaxiq, тёз 5 бстєроу č- 
ctfi. трёс fjv ретамёстт xal petti- 
сато, egli «dapprima dedicò la sua 


#5 Wispisci, Taufe and Sünde (— nota bibl.) 
59; efr. 54. 

% Si potrebbe al massimo citare Corp. Herm. 
1,28: TL ёаутойс,  &vbpec [ymreveic], sic 
dávarov Exüebixerer, Ёҳоутєс toulav «js 
&Davaciac petaha eov; METUVONIATE, ol ie 
обейсаутес тїї тур xal ugo 

i дүн, Andale vod сїн [ен 
dace той) фитёс петелӣ8 тте тўс dda 
vaclas, халађхіцуаутес civ обору, Sul ca- 
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vita alla catteveria, poi alla virtù, ver- 
so la quale si volse ed emigrò» (Abr. 
47: cfr. 17; praem.poen.17 s.). Enoc è 
pure il tipo del saggio; contro la dot- 
trina stoica, secondo cui il saggio non 
ha bisogno della perdvota (+ col. 
1120), Filone sostiene che 45 pdv pi- 
бі duapretv (быу Deod, тё Bè peta- 
veri софоб, «il non peccare affatto è 
proprio di Dio, il pentirsi invece è del 
saggio» (fug. 157; clt. virt. 177; Abr. 
26, > col. 1154; leg. all.2,60). La ue- 
Távora. sta dappresso rfezione, 
come la guarigione alla salute (virt. 
176). Ma chi ha bisogno della peté- 
vota è più in basso di chi кө ha mai 
peccato (som. 1,91). Chi si tito 
(нетемойсав) & diventato чо е 
innocente e deve restar tale, per avere 
e conservare la felicità della comunio- 
ne spirituale con Dio (rer.div.ber.93). 
Cosi l'idea veterotestamentaria e giudai- 
ca della conversione assume in Filone 
aspetti non solo filosofico-morali, ma 
anche sincretistico-religiosi e si presen- 
ta in una luce quale non ha mai avuto 
altrove, né prima né dopo. 


з. Flavio Giuseppe! 


1 dati linguistici sono gli stessi che in 
Filone. петауоёо e petàvore sono ter- 
mini frequenti col senso corrente di cam- 
biar idea, cambiamento del sentire (ant. 
5,151; 12,273; vit.17; bell.1,10; 3,127 
55 5,360; p Ap.1,274 ecc.), о pentirsi, 
pentimento (ant 10,123; 2,315; 4,195; 
6,153; vit.113; ant.4,191; bell.4,367; 


rattere giudeo-sincretistico di questa predica- 
zione penitenziale v. Nuxnex (> nota bibl.) 
139; Meven, Ursprung u 37158; WiNDISCH, 
‘or. 233; C. Н. Боро, The Bible and tbe 
Greeks (1935) 1805. 18355; inoltre le ampie 
osservazioni di J. Kroz, Die Lebren des Her 
mes Trismegistos (1914) 376 n. 3. 

= Vedi il materiale e la valutazione in Dir 
таси, ое обаа 
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2,303; 7,378; ant.5,166; 7,54: 00 үйр 
Ёсетйаь perdvorav айтоїс Ex той Tot- 
офтоу, есс.). Il cambiamento del senti- 
re è per lo più mutamento di volontà, 
d'intenzione, che poi vien tradotto in 
pratica (per es. wif. 110.370); così an- 
che dell'abbandono d'un proposito cat- 
tivo, contrario a Dio, in ant.2,23 si di- 
ce che ётостбутос... тї npabewg @- 
татту. petavolg xal vi cuppovelv 
elķavtag, Dio «amerà coloro che si 
staccano da ciò e cedono al pentimen- 
to e alla riflessione saggia». In contra- 
sto con l’uso volgare, ma in accordo 
con la terminologia giudeo-ellenistica, 
Giuseppe impiega poi volentieri peta- 
vol e perdvora per esprimere l'idea 
etico-religiosa della conversione; cosi 
per es. in dell.5,415: xatadelnetar BE 
uws Ёть сотпріас 5504, ёйу ВЕлуте, 
xai тё Delov єб%бийААмактоу ёЕороћс- 
Yyoupévote, xal ретомообсцу, «resta an- 
cora una strada di salvezza, se volete, 
с la divinità facilmente si riconcilia соп 
quelli che la confessano e si pentono»; 
ant.4,142: (Mosè) ph BouAbpevog sis à- 
mévorav тєриттїүт@. тойс ёх «o0 hav- 
dave petavofigar Suvapéveve, «non 
vuole che si espongano alla disperazio- 
ne coloro che, restando ignoti, possono 
pentirsi». Questo pensiero (ibid. 144) 
viene spiegato nel modo seguente: ёле 
pito тоў) véouc Ёпоордобу xal el ue- 
qávoray йү бу Ётраттоу, «tentava 
di rimettere i giovani sulla тепа via е 
di indurli a pentirsi di ciò che faceva- 
no» (cioè ad allontanarsi dall’idolatria, 
ecc.); ant.9,168; 10,60: né le calamità, 
né le minacce profetiche riuscirono a 
portare il popolo alla conversione. 

Le affermazioni di Giuseppe sulla 
natura della conversione non sono pro- 
fonde, e ripetono idee già note. Il suo 
concetto di petàvora è orientato sul- 
T'A.T.; egli trae insegnamenti dagli е- 


M Сїг.5снглттук, Theol. d. Judentums 131 s. 
в Cfr.Levy, Wórt 4,516.675.678; Levy, Chald. 
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sempi della storia ФӘРАТ. (an£.7,153- 
320; 10,53; 474.223 > зорга; 4,142. 
144, — sopra) Giuseppe non conosce 
il concetto profetico di conversione. Es- 
sendo un giudeo legalista, egli intende la 
conversione legalisticamente (cfr.ant.11, 
156), come abbandono della trasgressio- 
ne dei singoli comandamenti e puntuale 
esecuzione della legge. Dietro l'avverti- 
mento a non ricadere nei peccati prece- 
denti (guAaxiiv той undèv брому ту 
тете, ant.11,156) sta in seconda linea 
l'elemento positivo, l'orientamento verso 
Dio (bell. 5,377); dietro la casuistica 
delle proibizioni resta in ombra l'in- 
dicazione dello scopo della nuova vita 
(per es. ant.4,191). Si dà importanza al 
lutto della penitenza rituale nelle anti- 
che forme ыо (ant.2,107 5.; 4,195; 
8,362; 11,156) е alla confessione dei 
peccati (an£.7,153; 8,2565. 362; bell. 
5,515, — col. 1159). Il rifiuto della 
penitenza attira la punizione divina 
(ant.10,60). L'atto della conversione è 
la via sicura che porta alla benevolen- 
za di Dio (bell. 5,415 + ibid.; ant. 9, 
176: 8 82 dedc xol vij» perdvorav te 
фретїүу бтобеудеуос.., «Dio, il quale 
accetta anche la conversione come una 
virtü...»), che si manifesta facendo pro- 
sperare le cose degli uomini (ant.7,1 53; 
8,257; 10,60). 


D. LA CONVERSIONE 
NELLA LETTERATURA RABBINICA 


Se negli scritti giudeo-ellenistici è so- 
lo în base al contenuto che si può ve- 
ramente vedere la continuità della con- 
cezione veterotestamentaria della con- 
versione, intesa in senso religioso-mo- 
rale, nella letteratura rabbinica, invece, 
tale continuità si avverte anche nel mo- 
do di esprimersi”. Ш verbo #25 col si- 
gnificato veterotestamentario di tornare 


Wi;rt.2,531.566; Darman, Wii 
Digratci (— nota ЫЫ.) зо» 


? 416.450 


dae vet 


indietro (= convertirsi) sopravvive = 
benché non così frequente, e usato per 
lo più in assoluto — nella lingua nco 
‘a dei rabbini. Cfr. Ab.2,10b (R 
er): db. jôm "ebàd lilné mitateka, 
«convertiti un giorno prima della tua 
morte»; oppure Sbenroné Esré, 5° pre- 
ghiera (recensione palestinese)" ( = ат. 
5,21): bülibena fjà ‘éléhà wnditibà, 
«riportaci a te, Jahvé, е ci convertire- 
mo». Il termine tecnico indicante la 
conversione nel neo- ebraico è il sostan- 
tivo (464, che ancora nell’ A. T. non 
aveva questo senso religioso", ma de- 
ve averlo ricevuto presto, cioè prima 
di Cristo, Infatti questo suo uso è ben 
fissato, e non solo fra i rabbini, a par- 
tire dai testi più antichi; v. per es. She- 
moné Esré, y* preghiera (recensione pa. 
lestinese), alla fine": bārák "attá baróseb 
bittibab, «benedetto sii tu. che ti com- 
piaci della conversione»; ibid. (recen- 
sione babilonese)”: Papzirémü bititübá 
Flémi l'fánébà, «volgici a conversione 

rfetta al tuo cospetto»; Тал. (Bu- 
Ber) hai, $ з (368); R, Eliezer dice: 
‘im іеї 'Ofim Зара kig^ullim, «se 
Israele si converte, sarà pari ai reden 
ti» (segue [s.30,15 come prova scrit- 
turale). In Рат. 9,15 В (К.Т. 167, р. 
29,16) la comunità del nuovo patto de 
finisce se stessa D'rit 204, «patto del- 
la conversione». E il fatto che nel gre- 
co giudaico petdvora s'è radicata col 
senso di conversione fin dai LXX (> 
coll. 1149; 1154; 1159) permette di 
supporre un nuovo nome nco-cbraico 
corrispondente, noto perlomeno a una 


% Daman, Worte J? 1 290 

т Vedi però in 15.30,15, ibd collo stesso sen 
so (> n. 44; col. 1148). Questo passo profeti- 
со viene spesso citaro dai rabbini come prova 
scritturale di affermazioni sulla (68460; cfr. la 
citazione della Танит =» qui sopra. 

® Darman, Worte ]2, Le 

9 Darman, Worte J.' 1 302. 

% Così Dinksex (— nota bibl.) 141, malgra. 
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parte degli autori о traduttori giudeo- 
ellenistici. 

Il sostantivo astratto 5022 dominò 
talmente, a quanto sembra, la termino. 
logia rabbinica dell'idea di conversio- 
ne, che la nuova dizione 'aíá f'sübá sop- 
piantò quasi il semplice verbo ib; co- 
me questo, infatti, essa non significa al- 
tro che convertirsi; con ‘354 non si met- 
te in rilievo una qualche opera peni- 
tenziale umana", ma si esprime, per 
la sensibilità linguistica dei rabbini, 
esattamente lo stesso dell’antico 545: 
esegeti rabbinici, che si riferiscono a 
ler. 3,22 (1160), ne esplicano il te- 
sto con "492 РБА (per es. T. Jomà 
5,6 ss., sentenza di К. Ishmael ”; Sand. 
b.97b, detto di R. Eliezer)*. In 
Jomà 8,93 füb vien ripreso con "42 
fsübá: «se qualcuno dice: pecchero, 
per poi convertirmi (72142), a quello 
non verrà data (da Dio) la forza di con- 
vertirsi» (/a'à662 464), ecc. M 

I termini aramaici corrispondenti so- 
no túb, tibia”, "ábad ftübiZ. An- 
ch'essi devono aver ricevuto il loro sen- 
so tecnico prima di Cristo. Quali equi- 
valenti ebraici ed aramaici di petavotw 
e perdvora in Palestina all'epoca del 
N.T. vanno dunque supposti con la 
massima probabilità: (#20), ‘454 r'$übd, 
ršúbá (о túb), 'àbad йыда, r'rübtá' 
E l'idea che essi esprimono è chiara- 
mente quella di conversione, convertir- 
si, non di penitenza e far penitenza”. 


La dottrina della conversione ha oc- 
cupato molto i rabbini; essa è più che 


do Moore 1 508; nt 155 n. 220. 
#9 "Testo tedesco in STRACK-BILLERNECK 1 169. 
% Testo tedesco ibid. 163 in basso. 

# Questa parola anche in Bar. syr. 85,12. 

^ Così a ragione DiRTRICH in base alla sua 
ricerca ampia ed accurata dell'uso linguistico 
rabbinico, che trova conferma în Dam. {=> col. 
1161; vedi anche $1Snenc [— nota ЫЫ) 258 
si) 
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un problema religioso personale dell'u- 
no o dell'altro e non è soltanto ogget- 
to di pedanti elucubrazioni razionali. 
Non viene mai sviluppata sistemati 
mente, ma risulta da varie correnti di 
idee divergenti, la cui tendenza fonda- 
mentale rivela fin dall’inizio gli stessi 
motivi di fede e di pensiero. Negli sche- 
mi che seguono viene utilizzata in pri- 
mo luogo, per quanto possibile, la let- 
teratura rabbinica più antica”. 


g'dólà “Ьа, «grande è la conver- 
sione!»: questa idea è ricorrente nella 
letteratura rabbinica (Jomà b. 86ab, 
ecc.) ^. Della conversione si hanno elo- 
gi enfatici: «E meglio un'ora di con. 
versione e buone opere in questo mon- 
do, che tutta la vita del mondo futuro» 
(Ab.4,17: R. Jagob)!", Un segno del 
valore salvifico della 15484 si ha là do- 
ve essa compare fra le sette cose create 
prima del mondo, e precisamente subi- 
to dopo la Torà, che è al primo posto 
(Ned.b.39b, Bar.; Pes.b.54a Ваг). «Le 
porte della conversione sono sempre a- 
perte» (Deut.r.2a 3,24). Gli empi e i 
mediocri possono diventare dei conver- 
titi (Раё Ьа (R.H.j.57a 49: R. Jo- 
hanan b. Nappaha), c così anche i giu- 
sti che hanno commesso un peccato 
(Ber.b.192: scuola di R. Ishmael). Ciò 
vale per i Giudei; i pagani che non si son 
fatti proseliti sono esclusi dalla conver- 
sione (Pesikt.156a/b)!. Il concetto 


? L'intero materiale è stato esposto e valuta- 
to da Moone 1 32355. 507 ss. e DIETRICH, o.c. 
350437. 

1€. STRACK-BILLERDECK 1 1655. 

101 DIETRICH, о.е. 443. 

102 Su riflessioni rabbiniche isolate circa la pos- 
sibilità della conversione dei pagani all'inizio 
€ alla fine dei tempi v. DIETRICH, ос. 3985. 
10° STRACK-BILLERBECK п 250. 

10 Qui però s'incontrano anche metodi sofisti- 
ci per eludere il comandamento, v. DIETRICH, 
ог. 35658. 
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generale della 13154 è legalistico. Con- 
vertirsi significa cessare dalle opere cat- 
tive (Pesikt.153b; Ber.b.10a: R. Meir) 
e dalle mancanze contro la legge. Si ri- 
chiede inoltre un atto dimostrativo che 
indichi la rottura col peccato (Janb.P. 
25%: i giocatori di dadi li infrangano € 
non giochino più, neppure senza denaro; 
gli usurai strappino le loro ricevute c 
non prestino più denaro, neppure ai non 
Israeliti, ecc.). L'ingiustizia arrecata de- 
v'essere riparata compensando il danno; 
così deve farsi normalmente in casi di 
furto, ladrocinio, usura (В.О. 94b; 
Taar.b.16a: К. Shemuel)™”, Esiste una 
conversione perfetta (15454 lémá, v. 
Sherzoné Esré, 5° preghiera ( rec.babil.], 
— col. 1161 ecc.) distinta da quella 
che poi fu detta conversione fallace 
(“Зара šel rammàját; v. Gen.r.9,6a 
1,31; Taan.j.65b, 2755)". Però la 
conversione si esprime anche nella pre- 
ghiera penitenziale (Sazb.b. 103 a: К. 
Johanan in nome di R. Shimon ben 
Tobai), la quale rivela la vera conver- 
Sione come un fatto interiore (T. Jomà 
5,6: R. Ishmacl)™, e si esprime pure 
nella confessione del peccato (Lev.r.10, 
sa 8,2: R. Jehuda b. Hija"; Tanh. 
[Buber] bat $ 46 [63Ь1'”; cfr. Midr. 
Ps.92 $ 7 [203b,1]: «chiunque con- 
fessa e abbandona il peccato» sarà «sal- 
vo dal giudizio della Geenna»)"", e an- 
cora nella preghiera per il perdono dei 
peccati (cfr. Тота b. 86b, Bar.: К. 


3 


165 STRACK-BILLERBECK т 648 

106 STRACK-BILLERBECK 1 648. 

M Sruack-Bituenpeck 1 169; cfr. Taan. j. 65 
a, 57: Abba bar Zabdai (DIETRICH, o.c. 452 
in basso). 

зә Cfr. DIETRICH, ог. 449. 

19 STRACK-BILLERBECK ш 776. 

1? $тдск-БВилкявеск ту тобо. Già al tempo 
di Aqiba era controverso se si dovessero con- 
fessare le singole azioni peccaminose, v. Jomà 
}. 3с, 34 (STRACK BiLLERBECK 1 113 in basso}. 
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Meir!!; Midr.Ps.32 $ 2 [121b]: R. 
Jose b. Jehuda) '®?. 

Il giudaismo rabbinico ha solo una 
pallida idea di ciò che originariamente 
la conversione significava nell'A.T. co- 
me fuga dal male e soprattutto come ri- 
torno a Dio: nella recensione palestine- 
se della quinta preghiera dei Shemoné 
Esré è detto ancora: «Riportaci a te, o 
Jahvé, sicché ci convertiamo» (— col. 
1161), ma nella recensione babilonese 
parallela si legge: «Riportaci, o padre 
nostro, alla tua Torà (l'tóratkà)... e muo- 
vici a conversione perfetta al tuo cospet- 
to» (+ col. 1161). È raro trovare una 
frase come quella di Abba bar Zabdai 
(Taan.j.652,57 х.): «Allora solleveremo 
i nostri cuori a Dio in cielo». La parte 
positiva della conversione è obbedienza 
alla legge quale espressione della volon- 
tà di Dio, è esecuzione di opere buo- 
ne"; così come si parla del giogo della 
legge, si parla anche del «giogo della 
conversione» ("0/4 Jel 1°%йЬ4; A.Z.b.5a; 
M.Q.b.16b). La coscienza che è Dio co- 
lui che deve causare la conversione esi- 
ste (per es. Shemoné Esré, 5* preghie- 
ra — col. 1161; T.Ber.7,4: «Conver- 
ti il cuore degli adoratori (degli idoli) 
perché servano a te»)"; ma maggior ri- 
lievo è dato all'idea che essa è opera 
dell'uomo (per es. 5. Num. 27,12 $ 
134): R. Jehuda b. Baba fa dire a Dio: 
«Convertitevi, e io vi accoglierò»; 
Tanh. (Buber) bbgtj $ 5 [56a] > col. 
1161; Ber. j.8a,49 (nella redazione bre- 
ve dei Shemoné Esré di R.Shemuel): 
«Che la nostra conversione ti sia accet- 
ta»; Taan.j.63d,5958.!% midr. Ps. 


"и STRAGK-BILLERBECK 1 166. 

3? DiernicH, o.c. 444, ct. 353. 

13 Darman, Worte J.! 1 302. 

1н Cfr. DIETRICH, ос. 3605. 

115 STRACK-BILLERBECK nit 150; DIETRICH, o.c. 
447 in basso, 

16 STRACK-BILLERBECK 1v 222. 
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32 $2 (121b): «Quando un uomo com- 
pie una conversione completa, іп modo 
cioè che il suo cuore ne resti sradicato 
dentro di lui, allora Dio gli perdona» !!, 
La 404 è una possibilità che si fonda in 
Dio, ma realizzata dall'uomo: il primo 
che agisce è l'uomo, poi viene Dio. Il si- 
nergismo di atto umano e grazia di Dio 
può trasformarsi in monergismo dell'o- 
pera umana sotto il dominio della reli- 
gione legalistica intesa in senso radicale. 


Tale opera è concepita talvolta come com- 


pletamente libera da riti penitenziali: co- 
me abbandono del male, senza bisogno 
che ci si vesta di sacco e si faccia digiu- 
no (Taar.2,1; Taan.b.x6a). Oppure, se 
essa appare nelle forme proprie del lut- 
to penitenziale, l'accento è posto sulla 
preghiera e sul miglioramento della con- 
dotta (Татр. [Buber] Ае $ 23 [86 
s.]'5; Midr.Ps.14 $ 5 [57a] ). Però 
non mancano le tracce d'un concetto to- 
talmente esteriore, in cui importa sol- 
tanto l'opus operatum dell'esercizio pe- 
денш) i birge R. Beer о 
sempio degli abitanti di Ninive"; A 
b.17a, ecc.: la penitenza meritoria di R. 
Jleazar ben Durdaja!?: Gex.r.65 a 27, 
23: un trasgressore del sabato che si 
condanna quattro volte a morte in se- 
gno di penitenza. Anche le trattazioni 
sulla conversione e l'espiazione cultuale 
sono discordi; per es. Jomà 8,8 connette 
la forza espiatrice del giorno dell'espia- 
zione colla 1°52b%, ma ritiene che questa 
sia meno efficace della giornata stessa; 
più tardi la conversione compare come il 
presupposto per eccellenza per ottenere 
la conciliazione nella giornata apposita 


M? STRACK-BILLERBECK 162 5. 

?À Derrian, o.c. 444 in basso. 

19 Cfr, WEBER 321, 

121 STRAGE BILLERRECK 1V тобо in basso. 
7 STRACK-BILLERBECK 1 647 s. 

її Cfr. DIETRICH, o.c. 371. 
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(R. Ishaq: Pesikt.r. 40 [169a]; Ex.r. 
15 a 12,1 5.7); anzi essa viene esalt 
come il mezzo principe per ottenere sal- 
vezza senza atti di culto: «A che distan- 
za vola di solito una freccia lanciata dal- 
l'uomo? La lunghezza d'un campo che 
produce uno o due kor. Grande è inve- 
ce la forza della conversione; perché 
essa arriva fino al trono della gloria» 
(Pesikt.x63b: R. Judan in nome di К. 
Shemuel b. Nachman)’. La conversio- 
ne è considerata per lo più come un pro- 
cesso che si ripete frequentemente nella 
vita d'un giudeo: quando uno ha tra- 
sgredito un comandamento (T.Jomà 5, 
6)", nei giorni penitenziali (R.H.j.57a, 
49)!” ecc. Già R. Eliezer sottolinea la 
necessità della conversione quotidiana 
quando esorta: «Convertiti un giorno 
prima della tua morte» (Ab.2,10b), е 
quando, interrogato dai discepoli se 
l'uomo sappia in qual giorno mori 
risponde: «Tanto più deve convertirsi 
oggi, perché forse domani morirà e co 
sì risulterà convertito per tutta la vita» 
(Sbab.b.1532)"*. Queste parole possono 
essere intese in senso profondo e interio- 
re, ma anche, e con troppa facilità, in 
senso superficiale e schematico; donde i 
monito: non ottiene perdono «chi si con- 
verte molte volte» (Ab. R. Nar. 39, all 
nizio)!”. L'uomo può giocarsi la possibi- 
lità della conversione ed esporsi alla pe- 
na divina dell’indurimento, peccando 
con pertinacia (Jomà 8,9; Ex.r.112a9, 
13: R. Pinhas b. Hama)!®. 11 bene della 
conversione è la promessa della salvezza 


15 STRACK-BILLERBECK 1 169. 
19 STRACK-BILLERDEGK IV 474. 
15 STRACK:BILLERBECK 1 168. 
156 STRACK:BTLLERBECK 1 169 

127 StRAcK-BiLLERBECK 1 168. 
15 STRACK- BILLERBECK 1 165. 


19 SrRACK- BILLERBECK 1 171 spiega giusta 
mente: «perché egli non lascia il peccato». 


10 SrRACK-BILLERBECK I 172. Cfr. la sentenza 
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futura per i convertiti (Eccl. r.a 1,8: R. 
Shimon b. Наба”; cfr. Ber.b. 34b), 
ma è anche la promessa della felicità ter- 
rena, compreso il ristabilimento dello 
stato nazionale giudaico (Taan. j. 65b, 5 
ss.: R. Eleazar: sc si convertono, «io pre- 
sterò ascolto dal cielo... e salverò il loro 
paese»). Quando ci si chiede se la con- 
versione d'Israele sia una condizione 
per la venuta del Messia, si danno ri- 
sposte diverse. R. Eliezer b. Hyrkanos 
dichiarava: «Se Israele si converte, sarà 
redento» (Tanh. [Buber] bbgtj $ 5 
redento» (Tanh. [Buber] bbotj $ 5 
[56a])™; più tardi altri rabbini adotta- 
rono questa idea, per es. R. Eliezer 
(Sanb.b.97b)'*; Shimon b. Lagish 
(Gem.r2 a 11:55: «Per merito di chi 
viene il Messia? La risposta dice: per 
merito della conversione») "ё е lano- 
nimo di Taan.j.64a, 195s., che attende 
da Dio il mattino d'Israele с la notte 
degli altri popoli del mondo, non appe- 
na Israele abbia rimosso l'ostacolo che 
trattiene la redenzione, cioè non appe- 
na si converta "", Ma, insieme col con- 
tradditore di К. Eliezer, К. Jehoshua b. 
Hananja (Татр, Lc. > qui sopra: «Che 
si convertano o no, quando verrà la fi- 
ne saranno redenti»), parecchi si unur 
tennero fermi nell'attesa che il Messia 
sarebbe venuto nei tempi determinati in 
Dan.12;7!*, senza dipendere dalla con- 
dotta d'Israele. Più tardi si pensa da 
taluni che il Messia porterà a Dio tutti 
gli abitanti della terra per mezzo della 
conversione (Cant.r.7,10 a Cant.7,5) ". 


dello stesso in Midr. Ps.x $ 22 (12b) [STRACK 
Biutensecx ш боса Midr. Ps. $ 22] 

BI DIETRICH, o7. 445 

152 STRACK-BILLERBECK 1 167. 

13 Ѕтвдск-Виллашеск 1 169 in alto, 

зї DIETRICH, ос. 430. 

15 STRACK-BILLERRECK 1 164. 

з Ibid. "8 Ibid. 

18 Cfr. Оти, oc. 41955. 
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Anche qui s'incrociano in ultima anali- 
si, senza giungere all'equilibrio, i con- 
cetti della conversione come compito 
umano e come dono divino. 


Il nucleo del pensiero sulla conver- 
sione nella letteratura rabbinica e in 
quella giudeo-ellenistica è lo stesso. La 
teologia giudaica e la pietà popolare dei 
secoli che inquadrano gli inizi dell'era 
cristiana complessivamente concordano. 
Possiamo quindi concludere che questa 
dottrina fondamentale — definita «la dot- 
trina giudaica della salvezza» da uno spe- 
cialista come G. F, Moore! — quale l'ab- 
biamo enucleata, era tenuta comunemen- 
te valida in Palestina al tempo di Gesù. 


E. petavoé E perdvoa NEL N.T. 


I. Significato linguistico di uetavetto 
è perávoa 


Ambedue i termini sono soprattutto 
frequenti nei sinottici (petavotto 16 
volte, di cui 9 in Lc.; pevávoux 8 vol. 
te, di cui 5 in Lc.) с negli Atti (5 volte 
il verbo e 6 il sostantivo); inoltre pe- 
туой nell'Apocalisse (12 volte). Pao. 
lo usa solo una volta il verbo e 4 volte 
il sostantivo (di cui una nelle Pastora- 
li). pevdvota ricorre inoltre з volte nel- 
la Lettera agli Ebrei e una volta in 2 
Petr. 


I testi più vicini all'uso del greco 
volgare (-> A) sono Lc.17,35., dove 


19 SYRACKBILLERBECK 1 165. 

10 Moore т оо. Ibid. ss. Confronto dell 
dottrina rabbinica con quella del Shorter Ca- 
tbechism di Westminster. 

MI + coll. 1145; 1148; 1155. 
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uezavoéto indica il pentirsi della man- 
canza contro il fratello, e 2Cor.7,9 s., 
dove la congiunzione di petàvora con 
— иетар орай, > Min е — Ando 
sembra includere anche il senso di pen- 
timento (ma — col. 1184). Altrove si 
hanno sempre i significati di cambiar 
mente, cambiamento del sentire о con- 
vertirsi, conversione. Ma la concezione 
ctico-religiosa dei concetti è sulla linea 
delle idce giudaiche c veterotestamen- 
tarie della conversione (+ B-D), sen- 
za alcuna analogia nel greco profano, 
perché l'uso neotestamentario dei ter- 
mini rivela le stesse peculiarità di quel- 
lo giudaico-ellenistico (petavoéw sino- 
nimo di — èrurteégu in Act.3,19; 26 
20" costruzione con ётё oppure ёх 
in Act.8,22; Арос.2,215.; 9,208.; 16, 
11; Hebr.6,1!%; con eig in Act.20, 
21)", e si basa sull'aramaico, che è la 
lingua di Gesù e del cristianesimo delle 
origini. Perciò petavotw e pevávour 
possono avere solo il senso di conver- 
tirsi e conversione. Quello che la lingua 
religiosa dell'A.T. esprimeva con iP 
€ la terminologia teologica dei rabbini 
con 2064, ‘asà "264, o con гайыш”, 
"араа i'tübtà, nel N.T. come negli scrit- 
ti giudeo-ellenistici è detto петомоёш е 
perkvora. Questo non è un dato filolo- 
gico di poco conto. L'appello џетамоєї- 


2? Cfr. ler B6; test. Jos3,10 (èmotpig); 
Tos., ant.7,54 > col. 1139; 1 Clem.8,3 (cita: 
zione da un apocrifo dell'A.T.?) ecc. 

H3 Cfr. еВ за (Env vpéguo) ecc. 
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те, con cui Gesù, seguendo il Battista, 
è presentato, può essere inteso come ap- 
pello al sentimento (sentite dispiacere)", 
come scossa di tutta la coscienza (cambia 
te il vostro sentirc)'5, come esortazione 
а compiere opere che riparino l'ingiusti- 
zia commessa (fate penitenza)!S, oppu- 
re come appello a un cambiamento radi- 
cale del rapporto dell'uomo con Dio 
(ritornate, convertitevi)'". A seconda 
dei casi, dunque, si ha un'intelligenza 
diversa del messaggio di Gesù. Lo stu- 
dio della storia del concetto fino al N.T. 
ha indicato l'unica via percorribile, e 


14 Così H. Weet, Bibl. Theologie des МТ. 
(1928) 147, che descrive psicologicamente il 
processo del ‘pentimento’ (ibid.147 55.). 

15 Così, fra molti altri, per es. B.Wetss, Lebr- 
buch der bibl. Theologie! (1903) 7255. е pas- 
sim; Zan, Grundriss der neutestamentlichen 
Theologie (1928) 9. 

1% Che la traduzione di Lutero non l'intenda 
così è indubbio, Cfr. la sua difesa della prima 
tesi (M. Lurner, Werke, Weimarer Ausgabe 
1 530): pucnitentiam agite, quod rigidissime 
transferri potest "transmentaniini id est ‘men 
tem et sensum alium induite, resipiscite, trans 
itum mentis et phase spiritus facite’; inoltre la 
lettera di accompagnamento a Staupitz (ibid. 
52555), in cui Lutero deriva la parola meta- 
noea non tanto da post e тетет, quanto da 
trans e mentem: ut ‘Metania’ transmutatio- 
nem mentis et affectus significet, quod non 
modo affectus mutationem, sed et modum mu- 
landi, id est gratiam dei, videbatur spirare. 
L'idea che il «fate penitenza» non corrispon- 
da al senso dell'appello di Gesù si avverte già 
nell'avversione di Lattanzio contro il termine 
paenitentia quale equivalente di perovora 
(n.7). Vedi Nonpen (+ nota bibl.) 137 ss. 
мт Così, tra gli altri, Caemen-Kécet 771; 
Dirksen (— nota bibl.) 207; DierkicH (> 
nota bibl.) 349.425 s; J. SciEwND (NT. 
Deutsch) a Mc. 14.15; SCINIEWIND 1 (nota 
bibl.) оз; F. Bicuset, Theologie des NT. 
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l'analisi teologica del concetto nel N.T. 
concludere che petavoćw 


consenti 
e цєт@уош sono le forme con cui il 
N.T. riconcepisce l'antica idea della con- 
versione etico-religiosa '®. 


1I. L'idea della conversione 


1. Giovanni. Battista. 

La conversione dà il tono fondamenta- 
le al messaggio del Battista (Mc.1,4 par.; 
Mt.3,2!9.8 par. 11; cfr, Act. 13,24; 19, 
4; Le1,16): l'avvento del regno di Dio 
(эи, coll. 17955.) è imminente, il giudi- 


(1937) 1922; Ронимамн (+ nota bibl) 36 
ss. Con speciale insistenza P. DE LAGARDE, par- 
tendo dall'aramaico, dice che ‘conversione’ è 
l'unica traduzione accettabile del termine p- 
тазом nella predicazione di Gesù (Deutsche 
Schriften [1886] 292, cfr.Mitteilungen 4 [18911 
308) e riconosce che conversione е rinascita 
sono concetti affini (Deutsche Schriften, Le.) 
E. Freu, da parte sua, nel saggio Is ‘conver- 
sion’ a scriptural term? (F. Frei, Notes on 
the translation of the N.T. [189] 24659) 
stranamente non tratta di |uetavofto е perde 
voua, accanto a Ёлистрёры, ёкиттрорі, ecc. P. 
Fame, Bekebrung im N.T. und in der Gegen- 
wart (1908) б, si è limitato a una constata- 
zione insufficiente dell'uso linguistico neote- 
stamentario dei termini, con questo risultato 
discutibile: «Il concetto di conversione non 
è solidamente fissato nel N.T. c non è chiara- 
mente distinto dal far penitenza» (7). 

1% Sulla traduzione dei termini greci con poe- 
nitere с poenitentia o simili nella Vetus Tati- 
na e nella Vulgata cfr. W. Marzxow, De vo- 
cabulis quibusdarz ltalac ct Vulgatae Christia- 
nis quaestiones lexicographae, Diss. phil. Ber- 
lin (1933) 2955. 

лә Sul problema dell’autenticità di questo det- 
to v. W. Micmaetis, Täufer, Jesus, Urge- 
meinde (1928) 11; SciATEER, Me. a 4,17; N. 
Т. Deutsch, Ѕсихилитчо, ML23. 
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zio è vicino, perciò il solo impegno del- 
l'uomo in quest'ultimo tratto di tempo è 
la pevdvora, Quello di Giovanni è l'anti 
co appello dei profeti alla conversione, 
alla rottura col passato empio e pecca- 
minoso, all'orientamento verso Dio, per- 
ché Dio, dominatore della storia, ora si 
rivolge all'uomo (— coll. 1136 ss.). Ma il 
suo appello è più categorico che nei pro- 
feti, perché sottostà al prorompere urgen- 
te della rivelazione escatologica di Dio. Il 
termine, che Giovanni trasforma in pa- 
rola d'ordine, è familiare ai suoi contem- 
poranei; esso compendia i loro sforzi in- 
cessanti e molteplici per liberarsi dal 
peccato е per osservare i comandamen- 
ti. Essa, peró, come parola d'ordine, 
dà al termine il senso, totalmente di- 
verso, di conversione una volta per tut- 
te, di conversione genuina senza fallaci 
apparenze, conversione di tutti: non so- 
lo dei peccatori pubblici (Lc. 3,125.) e 
dei pagani (Lc.3,r4), ma anche е spe- 
cialmente dei Giudei pii, che credono di 
non averne bisogno (M/.3,75s.); cam- 
biamento di vita dall'interno e sua veri- 
fica in una vita che le corrisponda alla 
perfezione (M4.3,8: moumjoate оўу xap- 
mov @ шу тїс peravolas, «fate dun: 


19 Le3,8: wagrodg invece non conta, tanto 
più che anche qui (v. 9) si ha il sinsolare 
Cir. anche J. Weiss, Schriften des N.T., e 
Ѕонцлттек, Mt, а 3,8. 

151 — п, coll. 61 ss.; inoltre Е. Bicuset, Theo- 
logie des N.T.* (тозу) 19 s., e specialmente E. 
Lormever, Das Urchristentum i 
fer (1932) 67-82. 141-145, © passim; TD., Von: 
urchr, Sakrament 1: DTh 6 (1939) 118 з; cfr. 
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que un frutto degno della conversione»; 
cfr. v. 10)**, una vita di carità e giusti- 
zia secondo la volontà di Dio (Le.3,104 
14). Giovanni unisce alla predicazione! 
penitenziale il battesimo di conversio- 
пе!“ (8@@тити® puetavolac, Mc. 1,4| 
par.; Act.13,24; 19,4), un atto sacra. 
mentale di purificazione che, come pro- 
duce la remissione dei peccati (ic de-| 
туу dpapruiv, Mc.1,4 par.), così opera 
la conversione (£y& pèv 096 partiti 
ёу Обали elc ретбмоіау, «io vi battez- 
zo nell'acqua per la conversione», Mż. 
3,11)"". Vuol dire che il cambiamento) 
totale della vita umana per l'eone fu- 
turo è l’effetto prodotto da Dio nel bat-| 
tesimo; col sacramento escatologico del! 
battesimo di Giovanni Dio si crea una 
comunità che attende la salvezza immi- 
nente, una comunità che si converte. La 


perdivora è l'una e l'altra cosa: dono di 
Dio e compito dell'uomo. Dio dona la 
conversione col battesimo: l’uomo, col. 
l'appello alla conversione, è invitato ad 
accettarla, «a custodirla e confermarla 
come il fondamento della sua vita finché 
questo cone permane» '. Così sul N.T. 
campeggia un'idea di conversione che 
di gran lunga tutto ciò che è 


sorpa: 


anche Lountever, MÁ.14 s. Le idee fondamen- 
tali qui sviluppate da Lohmeyer conservano 
una loro importanza, anche se non tutte Je con- 
seguenze da lui tratte vengono approvate. 


19 Cfr. oltre Lonmever, ME.15, anche ScHLAT- 
TER, M£77 s. 


75 E. Lonmever, Das Urchristentum 1 (> n. 
191) 78. 
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giudaico e richiama le ultime intuizioni 
della pietà profetica (come ler.51,35; 
Ps.51,12), ma ponendole nella visuale 
della certezza escatologica. 


2, Gesù 


netovorite è, anche nell’annunzio di 
Gesù secondo i sinottici, l'imperativo 
che sta in intima relazione con Pindi- 
cativo del messaggio della Bacthein 
(Me.1,15; Mt.4,17)™. Ma Gesù non 
si limita a ripetere l'appello del Ва 
sta; egli lo trasforma e lo supera, ele- 
vando la conversione al rango di un'e- 
sigenza fondamentale che deriva dalla 
realtà della Ват escatologica pre- 


sente nella sua persona (— 11, coll. 200 
ss.). Scopo della sua missione è la chia- 
mata alla conversione (Lc.5,32) ^, più 
potente di tutte quelle avutesi in pas- 
sato (Mt.12,39 5s. par.: Giona). Anche 
i miracoli vogliono essere un appello al- 
la conversione (Mt.11,205s. par; cfr. 
Le. 5,8). La gevévour, congiunta alla 


19 In Me.4,17 l'espunzione di peravorite 
nelle versioni syr, syrer, in Clem.AL, Orig. 
cd Eus. è dovuta a false considerazioni sulla 
differenza fra la predicazione di Gesù e quel- 
la del Battista, Vedi, in N.T. Deutsch, Scutr- 
хтар, Mt., ad l. Né M.EWinxet, Das Ev. nach 
МЕ. (1937), il quale spiega il pevavocice di 
ambedue i passi sinottici come «un'nterpola. 
zione dogmaticamente condizionata dalle pri- 
me teorie giudeo-cristiane che non potevano 
superare le loro concezioni giudaiche» (p. 7%: 
cfr. p. 33* l'osservazione corrispondente su 
ME 62), né R. Trier, Die з Markus-Evange- 
lien (1938) 119 (cfr. 140), lasciano spazio per 
una predicazione penitenziale nella più antica 
tradizione su Gesù: Thiel, perché si basa sulla 
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volontà divina che egli annunzia, è la 
via della salvezza indicata da Gesù: u- 


na da percorrersi veramente, non 


la descrizione teoretica d'un itinerario. 
Mentre la preferenza giudaica va all'a- 
stratto /Tábá, è caratteristico come nei 
discorsi sinottici di Gesù predomini il 
verbo concreto (petavo ricorre 14 
volte, 3 volte soltanto il sostantivo pe- 
závora). Gesù oltrepassa la predicazio- 
ne penitenziale dell'A.T. (v. ancora Lc. 
16,305.) e ancor più la pietà penitenzia- 
le giudaica. Di fronte all'avvento della 
Фаст ќа non hanno valore le forme giu- 
daiche tradizionali della (0р0: 3l sen- 
so di rammarico, i gesti di lutto, le o- 
pere di penitenza e le mortificazioni, 
di cui fa ancora menzione Mż. 11,21 
par. La rivelazione ultima e decisiva ri- 
chiede una decisione finale e incondi- 
zionata da parte dell'uomo: una con- 
versione radicale, un cambiamento es- 
senziale, un ritorno deciso a Dio con 
una completa obbedienza (Mc.1,15; Mt. 
4417; 18,3)'*. Chi non si converte è 


critica delle fonti, senza toccare il problema 
teologico; Winkel, perché guidato dal falso 
pregiudizio che Gesù abbia richiesto la fede in- 
voce della ‘penitenza’ giudaica (>coll.11785.). 


15 de pierdivorav manca in Me 2,17 е М 
9,13 (in Me. lo hanno i codd, С e altri; in 
Ме lo hanno i codd. C R @svrsin c altri. pren- 
dendolo da Lc.5,32), ma esso corrisponde sen- 
гато al senso dell'appello di Gesù secondo 
i sinottici, — 1v, col. 1457 (anche contro Kro 
stermann, МА? a 2,17). Lust., apol.15,8, dice 
riguardo a Lc.532: Deher үйр è nathe è ov- 
påwog тїз Ierivov той йрартыһоб Ñ 
vv хёлаат» ado). 


16 H. D. WexpLawp, Geschichtsanschauung 
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reo davanti al tribunale divino (Mz. 
11,2055. par.; [0.13,3.5; 19,4055; 23, 
28 ss.). Questa conversione è qualcosa 
di unico, in cui non si può tornare in- 
dietro, ma si deve responsabilmente pro- 
cedere sempre nella via intrapresa. Essa 
abbraccia l'uomo intero, in primo luogo 
€ fondamentalmente il centro della vita 
personale, ma poi, logicamente, anche 
il suo contegno in ogni circostanza e in 
ogni situazione, i suoi pensieri, le sue 
parole, le sue opere (M.12,33 ss. par.; 
23,26; Mc.17,15 par.). Tutto il messag- 
gio di Gesù, quando pone esigenze ca- 
tegotiche per amor del regno di Dio (di- 
scorso della montagna, detti sulla seque- 
la), anche senza usare le parole ‘conver- 
tirsi’ e ‘conversione’, è una predicazione 
della petàvora, del ritorno incondizio- 
nato a Dio, dell'abbandono di tutto ciò 
che è a lui contrario; non solo di ciò che 
è male in se stesso, ma anche di quanto 
rende impossibile la conversione totale 
nel caso concreto (M/.5,29 s. 44; 6,19 s.; 
7,135. par.; 10,32-39 раг; Mc.3,31 ss. 
par.; Lc.14,35; cfr. Me.10,21 par., ecc 


und Geschicbtsbewusstsein im N.T. (1938) 12, 
sviluppa giustamente in modo storico-teologi- 
co l'esigenza della conversione in Mc. 1, 15: 
«L'uomo deve accogliere il xac di Dio 
nel cuore, nella volontà e nella vita; deve sot- 
toporsi alla decisione stabilita da Dio e obbe- 
dire solo ad essa. Convertirsi significa trarre 
le conseguenze dell'azione di Dio per l'uomo; 
significa dire di sì al хаб di Dio, mettersi 
sulla via che Dio intende percorrere da que 
sto momento della decisione fino alla fine». 
17 Wenwpianp, Die Eschatologie des Reiches 
Gottes (> nota bibl.) 95. 
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— ui, coll. 197-200). Lontana da ogni en- 
tusiasmo escatologico, ma anche da ogni 
moralismo e da ogni casuistica, l’esigen- 
za della conversione è l’unico imperativo 
posto da Gesù nel suo messaggio sul 
regno di Dio; esso è rivolto a tutti sen- 
za eccezione cd è presentato con durez- 
za inesorabile per indicare l'unica vera 
via della salvezza: «l'abbandonarsi e con- 
segnarsi totalmente alla volontà divina 
(Dio, abbi pietà di me peccatore, Lc. 
18,13)» 7, la conversione a Dio, che 
non cerca il giusto ma il peccatore (Le. 
157-10; cfr. 1755.5 5,32; 134.3, 1 
coll. 820-823). Il radicalismo dell'esigen- 
za della conversione ha portato Gesù a 
un conflitto mortale coi farisei ™. 
Dalla conversione nasce nell'annun- 
zio di Gesù la fede (Mc.1,15; > nig- 
Tie, — тилтеўш), non come una sua 
seconda esigenza, ma come sviluppo 
dell'aspetto positivo della petdvora, 
dell’orientamento verso Dio '?, La con- 
versione, secondo Gesù, non si esauri- 
sce nella negazione, nella rottura colla 
esistenza passata per timore dell'immi- 


19 C, G. Момтеғіовв, Rabbinic Literature 
and Gospel Teachings (1930) 260, non rileva 
il contrasto diametrale esistente fra Gesù e i 
rabbini a proposito della conversione, quando 
afferma che «nulla di ciò che Gesù dice al ri- 
guardo supera o va oltre ciò che dicono i rab- 
bini». 

159 Sulla conversione e la fede v. A. Scmar- 
тев, Der Glaube im N.T.' (1927) 14358; 
бенілттек, Mk.39 ss; SCHNIEWIND 1 (-> no- 
ta bibl.) 2s. ecc, c specialmente PonLMANN 
(5 nota bibl.) os; cfr. 22 зз. 
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nente giudizio escatologico; essa ab- 
braccia tutta la trasformazione dell’uo- 
mo richiesta dal regno di Dio e inclu- 
de pure il motivo del nuovo rapporto 
personale dell'uomo con Dio, cioè del- 
la niot. Cambiarsi, convertirsi è, in 
una parola, tutto ciò che la venuta del 
regno di Dio esige dall'uomo. 

Ma questa esigenza incondizionata 
non vien soddisfatta da un'opera uma- 
na. In МА 18,3 #0 Gesù spiega coll’ e- 
sempio del bambino ciò che significa 
per lui convertirsi, diventare un altro 
uomo: tav uh > otpapîite xal yé- 
mode 06 tà rabia, où ph cicéddn- 
те ele thv болдм» ту обраъбу, «se 
non vi convertite e non diventate co- 
me i bambini, non entrerete nel regno 
dei cieli». Essere bambini (+ rardiov) 
vuol dire esser piccoli, aver bisogno 
dell’aiuto divino ed esser disposti ad ac- 
cettarlo. Chi si converte si fa piccolo 
davanti a Dio (cfr. v. 4 — amerò) 
e pronto a lasciare che egli operi in lui. 
I figli del Padre celeste annunziato da 
Gesù (> mathe) sono verso di lui pu- 
ramente recettivi. Egli dà loro quello 
che non possono darsi da sé (cfr. Me. 
10,27 par.). Questo vale anche per la 


19 L'unico passo della tradizione sinottica in 
cui al posto di peravotw sta il sinonimo > 
ттрёрона. O. Micnet, «Diese Kleinen» — 
eine Jüngerbezeichnung Jesu: ThStKr NF 3 
[1937/38] 401 ss.) riticne che il confronto coi 
bambini appartenga alla predicazione peniten- 
ziale di Gesù così come la designazione dei 
discepoli col nome di ‘piccoli’. 

161 Cfr, Р. Семмисн, Die Lehre von der Wie- 
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nerdvora “l, Essa è un dono di Dio, 
pur senza cessare d'essere un'esigenza 
obbligatoria; è ambedue le cose insie- 
me e in modo così assoluto, che re- 
sta escluso ogni calcolo che l'una pos- 
sa essere contro l'altra (+ coll. 1163 ss.). 
Dietro l'appello alla conversione, che 
Gesù dirama col messaggio del regno 
di Dio, sta la promessa del cambia- 
mento che egli realizza come porta- 
tore del regno (cfr. Mt. 11,285s.). Se 
già il battesimo d’acqua di Giovanni — 
il cui incarico divino fu riconosciuto 
anche da Gesù (cfr. Mc.r1,30 par.) ~ 
operava la conversione di chi attende- 


va il compimento della salvezza (М/.з, 
п, + col.1174), il battesimo dello 
Spirito, che Gesù attua con l'autorità 
di chi porta il mondo a compimento, 
non è altro che la elargizione della po- 
tenza divina che crea uomini soggetti 
al regno di Dio, cioè uomini che si con- 
vertono. Il fatto che il messaggio del 
la perdvota, malgrado la sua severità 
inesorabile, non costringa al tormento 
delle opere penitenziali e alla dispera- 
zione, ma risvegli il lieto consenso a 
una vita secondo la volontà di Dio", 
si fonda in ciò, che la petovoa non è 


dergeburt (1907) 50ss., e specialmente W. 
Grunomann, Die Gotteskindschaft in der Ge- 
schichte Jesu (1938) 78 ss. 86 n. 2, — VI, coll 
1442 5s. Cfr. anche P. ve Lacanpe (> n, 147). 
12 Su conversione c gioia vedi SCHLATTER, 
Theol. der Арлу: Scuntewino 1 (э nota bibi.) 
255; ScumtEwIND 11 (> nota bibl) 78 ss; 
1v., N.T. Deutsch’, ME. a 1,15 alla fine. 
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più legge, come nel giudaismo, ma e- 
vangelo. 


3 H cristianesimo delle origini 

a) In generale si può dire che anche 
nel kerygma apostolico la conversione 
è l'esigenza fondamentale. Come i di- 
scepoli, per incarico di Gesù, adottaro- 
no il suo appello alla conversione già 
durante la vita di lui (M£.6,12) c poi 
furono dal Risorto inviati a predicare in 
suo nome la conversione al mondo in- 
tero (Le. 24,47), così la missione apo- 
stolica, secondo gli Atti, è ispirata dal 
messaggio della perdvova (2,38; 3,19: 
uetavatigute... xal > ётиттрёфале; 5, 
31; 8,22; 11,18; 17,30%; 20,21; 26, 
20). Secondo Hebr.6,1 Ja dottrina del- 
la petdvora è uno degli articoli fonda- 
mentali della catechesi protocristiana. 
Il non convertirsi è indizio di un in- 
durimento degno di castigo (Apoc. 2, 
218; 9,205.; 16,9.11). Come per Gio- 
vanni la conversione e il battesimo era- 
no fra loro congiunti — lo ricordano an- 
cora Act.13,24; 19,4 — così conversio- 
ne e battesimo figurano uniti nel di- 
scorso di Pentecoste tenuto da Pietro 
(Act.2,38), ovviamente conforme all'u- 
so protocristiano '#. La natura della 
conversione è descritta, coi tratti noti 


18 Prendere qui uetavoeiv nel senso del gre- 
co profano (come fa Tu. Bier: Reinisches 
Museum 69 [1914] 372 n. т) equivale a non 
capire la lingua e la mentalità di Luca, Vedi 
l'interpretazione giusta in Normen (-» nota 
bibl.) 1345s. 

16 Сїт. бспаттек, Theol. der Ap. 3658. 
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fin dai profeti, come abbandono del ma) 
le (Act.8,22, cfr. 3,26; Hebr.6,1; Apoc, 
2,22; 9,208.; 16,11) per volgersi a Dio 
(Act.20,21; 26,20: petavoriv xal — è- 
miorpipev inl тфу деу; Apoc. 16,9; 
cfr. 1 Petr.2,25); cssa è compito dell'uo- 
mo (in Act.2,38; 3,19; 8,22; 17,30; 26, 
20 comprende anche la prova di fatto 
del cambiamento di vita) e dono di 
Dio (Act.5,31; cfr. 3,26; 11,18; Apoc. 
2,21). Il tratto saliente dell'idea neote- 
stamentaria di conversione si ha in ciò, 
che essa è fondata sulla rivelazione sto- 
rico-salvifica avvenuta in Cristo (Act.5, 
31), concepita come escatologicamente| 
presente (Ac/.3,1955.; 17,30) e intesa 
universalmente (Acr.11,18; 17,30%; 20, 
21; 26,20%; cfr. Lc. 24,47; 2 Petr. з, 
9) Anche il fatto che la perdvora 
è opera dello Spirito (cfr. Act.11,18 con 
11,1555. e 10,45) si spiega solo par- 
tendo dal presupposto che Gesù abbia a- 
dempito la promessa di Giovanui circa il 
battesimo nello Spirito. E l'accostamen- 
to di perávow e пістис (Act. 20,21: 
cry elc ey petávorav xai niot cle 
тёу xüptov huv "Imgoüv; Hebr.6,1; 
cfr. anche Act.26,18) indica, come nel 
vangelo di Gesü, che le due cose si com- 
penetrano reciprocamente , Determi 
nato del tutto dalla visione della fine 


16 Cfr. 14,151 dard тобтиу «iv тойым > 
Inuozpigerv (xh debv уута; inoltre 1 Thess. 
19. 

Y^ Cfr. anche 15,3: Thy — ётотрофћу tõv 
бу; 1121. 

18 Ас/ эо,гт esprime e pone in rilievo l'idea 
anche linguisticamente, mettendo ambedue i 
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prossima è l'appello urgente alla con- 
versione nelle lettere dellApocalisse (2, 
5.16; 3.3.19); esso si rivolge minaccio- 
so a certe comunità cristiane, le invita 
a riflettere, ad abbandonare il peccato е 
la debolezza, a rinnovare la loro prima 
condizione di vita. Qui si pone l'accento 
sulla perseveranza sino alla fine. Con- 
vertirsi non vuol dire soltanto cambia. 
re indirizzo di vita, ma rinnovare in 
pratica continuamente il proprio orien- 
tamento al fine, con l'eliminazione radi- 
cale del male. Anche negli Atti lo sco- 
po della conversione è la salvezza fina- 
le (11,18: фәт — n, coll. 1451 s.), spe- 
cialmente il perdono ed il cancellamento 
dei peccati (Le.24,47; Act.3,19; cfr. 8, 
22, — 1, coll. 13595.). Il perdono dei 
peccati, legato in Ас/,2,38 al battesimo 
e in 10,43 alla fede, compare anche come 
un bene escatologico accanto alla perá- 
vota (Act.5,31); non esiste invece una 
dipendenza del perdono dalla conver- 
sione, come nel giudaismo (— coll. 1164; 
11655.). 

b) Paolo", Anche nelle lettere di 
Paolo non manca l’idea della conver- 
sione. In Rom.2,4 la pevévota. dell'uo- 
mo nel quadro del giudizio finale (cfr. 


sostantivi sotto lo stesso articolo; cfr. B.Werss, 
Das N.T., Handausgabe ni (1902), adl. Su 
conversione c fede nel cristianesimo delle ori- 
gini v. A. Ѕснілттев, Der Glaube im МТА 
(1927) 29255. 444. 

18 Non colgono il problema le brevi osserva- 
zioni di M. E. Anprews, Paul and Repentan- 
ce: JBL 54 (1935) 125- 

19 Cfr. W.Bousset (Sebriften des МТ.) 
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vase ni 


wv. 3,555.) è lo scopo a cui vuol guidarlo 
la bontà di Dio; cfr. » Гол 2,25, dove 
la petivoa ele, Eriyvwrw dinieiag, 


la «conversione al riconoscimento del- 
la verità», è detta dono di Dio. In 2 
Cor.12,21 convertirsi vuol dire rompe- 
re radicalmente col passato. In 2 Cor. 
7,95. la perdvora dei fedeli di Corinto 
è la conseguenza d'un turbamento cau- 
sato loro da Paolo. Secondo i sosteni- 
tori dell'interpretazione psicologica ™ — 
analogamente а Plut., trang. атто (п 
4765.) > coll. 11165; Ceb., tb. 11 > 
col. 1117, ecc — si tratterebbe qui di 
un mutamento affettivo, dell'emozione 
provocata dal rincrescimento; ma Paolo 
intende la pevdvota religiosamente, co 
me effetto d'un'azione divina (v. 9: è 
2umidyre... xarà деду, «vi dispiaceste 

secondo Dio»; v. то: $ xax деду 
Зот, «il dolore secondo Dio») e come 
mezzo di salvezza (v. ro: petávovav 
е0; amenpiav); egli concepisce quindi 
la uevávouz — in modo non ellenistico, 
ma cristiano — come «un cambiamento 
del pensare e volere che libera dal ma- 
le e rende obbedienti alla volontà di 
Dio», 


Sorprende però lo scarso uso che 


441. Winmiscn, 2 Kor. 410 s; Scimarrem, Kor. 
6748. 

17 Cfr. Wixpisca, 2 Kor. ad. 

11 Ѕентлттия, Kor.586. Per la comprensione 
del pensiero in 2 Cor. 7,98, ibid s86 ss; C. 
F.G. Немк, Das zweite Sendschreiben des 
Apostels Paulus an die Korintbier (1887) 346 
ss; Bacimann, Kor, adi; W. GursROD, 
Die paulinische Anthropologie, BWANT 1v 15 


LISI pem] 


Paolo ta dei termini indicanti la con 
versione e il convertirsi. Ciò che essi in 
tendono, egli lo inserisce nella termi 
nologia teologica a lui propria, in for- 
me nuove?" Mentre in Gesù la con 


versione includeva la fede, in Paolo è 


la pierdvota che ё coimplicata nella > 
тїт, l'idea centrale della dottrina 
salvifica paolina. Egli esprime l'idea del- 
la conversione, in quanto rivolgimento 
totale dell’esistenza e dell’atteggiamen- 
to dell'uomo per opera della grazia, coi 
termini caratteristici della sua teologia 
che gli studiosi tedeschi designano con 
la formula estirb und werde!»: morte 
dell'uomo vecchio e risurrezione del 
4 1v, coll. 187 


nuovo (+ nt, coll. 265 
ss. © passim), nuova creatura (xawù 
жтт, — у, coll. 1326 5s.), rinnovamen- 
to (+ vi, coll. 1203 ss; cfr. Tit. 3,5: + 
may veveia), ecc. Comunque sia da 
spiegarsi questa riformulazione d'un con- 
cetto fondamentale della primitiva pictà 
cristiana da parte di Paolo— oltre all'an- 
tipatia per il termine ormai scaduto del- 
la pratica penitenziale giudaica, devono 
esser sopravvenuti dei motivi determi- 
nanti derivati dall'esperienza personale 
che Paolo ebbe di Cristo — l’idea del ri- 
volgimento radicale prodotto dalla ri- 
velazione di Dio in Cristo rimane an- 
che in lui la base fondamentale di tut- 


(1934) so. Su 1 7'bess.1,9; 2 Cor3,16; Gal. 
49 > Ётмттрёрш. 

M Vedi SciATIER, Theol. der Ap. 334374 
ss; Р. Feine, Theologie des М.Т? (1936) 242 
ss; WiwpISCH, 2 Kor. 234; POMLMANN (> 


шетезобө, przis Y ns 4 1} Bebi} 
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ta la icologia, ma è un'idea che pur si 
identifica con la conversione come era 


intesa da Gesù. 


©) Giovanni evita i termini petavo- 
ёо c pevávowr, gravidi di giudaismo, 
ina ne mantiene la realtà non meno 
decisamente di Paolo ™, Anch'egli con- 
cepisce la fede (> rurtedw) in mo- 
do che essa include la conversione. La 
predicazione del Battista e quella di 
Gesù nel 1v Vangelo, come la parenesi 
giovannea nella 1 lo., quando chiedo- 
no con urgenza la fede in Gesù, esigo- 
no che ci si converta a lui; l'altro aspetto 
l'abbandono del male, è una conse- 
guenza spontanea della chiara linea di 
separazione che il Gesù giovanneo, co- 
me pure la т o., tracciano fra la luce 
e le tenebre, la verità e Ja menzogna 
l’amore e l’odio, la vita e la morte, Dio 
e il mondo. E nell'idea della procreazio- 
ne da Dio, dallo Spirito (ёх тоб > 
nvevpatos), come via verso il regno di 
Dio (10.3,3-8 + 11, coll. 412 ss.), ritor- 
па in altra veste l'idea di M/.18,3, e sog- 
giace la medesima convinzione della for- 


za dello Spirito operante il miracolo, che 
si trova nel messaggio sinottico di Ge- 
sù "*. L'intima continuità dell'idea della 
conversione si avverte in tutto il N.T. 
d) La Lettera agli Ebrei mette in 
rilievo soltanto la serietà del cambia- 


nota bibl.) 54 ss. 


їз Cfr. $силттЕк, Theol. der Ap. 153370. 
183.2105. 


174 Vedi anche D. GENNRICH (+ n.161) 52 ss. 
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mento totale che la conversione com- 
porta, contro il pericolo evidente che i 
cristiani s'intiepidiscano e cadano in u- 
n'indifferenza ottusa, e mostra che Puo- 
mo non può disporre arbitrariamente 
della perdvota; si veda, in 12,17, l'e 
sempio di Esaù, che petavoiag... тё- 
mov ойу eUpev жатар ретй daxpiuv 
ttnmicas avis, «non trovò luogo 
per la penitenza, pur avendola cercata 
colle lacrime» "5, Più ancora, afferma 
che per chi è ricaduto non esiste una 
ripetizione della pev&vora (6,4-6): d- 
Sivarov үйр той dinab qurwdévias 
—› хөй таралесфутас, máy vara 
view els petávorav "е, Il nodo di que- 
sta asserita impossibilità d'una ‘seconda 
penitenza’ — che trovasi del resto in una 
parte parenetica della Lettera — non si 
può sciogliere pensando alla casuistica 
dei peccati c alla ‘penitenza’ rituale con- 
forme alla prassi giudaica o a quella 
della Chiesa antica!7. Invece si com- 
prende bene l'idea e la preoccupazione 
dell'autore, se si parte dal concetto neo- 


75 Il tentativo di Riccensaca, Hebr., adl. 
(cfr. anche N'T. Deutsch LH. $ткАтимАмн] e 
O. Micher, Der Brief an die Hebräer [1936] 
ad. 1.) d'interpretare qui perdvaa nel senso 
profano di ‘cambiamento d'opinione e di conte- 
gno’ e di riferirla ad Esaù che si pente d'aver 
precedentemente rinunciato alla primogenitu- 
та, corrisponde bensì al racconto del Gene- 
si, ma non alla Lettera agli Ebrei. Questa 
allegorizza la storia dell'A.T. per fondare l'idea. 
teologica secondo cui non c'è conversione u 
mana senza azione divina. Essa elabora quindi 
il concetto di peedvoia nel senso eticoreli- 
gioso comune al N.T. Cir. Wiwiscs, Hebr., 
adl. 

1% Per i particolari — 1, col. 1023; 11, coll. 427 
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testamentario della conversione. Egli af- 
ferma che chi ha provato una volta nella 
vita il cambiamento decisivo, chi è dive- 
nuto xatvi) xvicic, «una nuova creatu- 
ra» (> col. 1185) ed è quindi entrato 
nel raggio della rivelazione della sal- 
vezza finale, è stato messo in moto per 
; se lascia che questo moto si 


l’eterniti 


arresti, se si distoglie dal Dio vivente (3, 
12) e pecca con piena coscienza e volon- 
tà (10,26), cade sotto il giudizio esca- 
tologico (6,8; 10,27 ss.). Allora non e- 
siste più una possibilità umana! di ri- 
portarlò alla conversione. Nella forma 
d'un severo ammonimento pastorale e 
per un motivo ben preciso, la Lettera 
attesta dunque la convinzione che la pe- 
závora ha carattere di totalità, e che pa- 
rimenti lo ha il suo abbandono. 


F. peravotw - etdvota 
NELLA LETTERATURA ECCLESIASTICA 
POSTAPOSTOLICA 
E NEL CATTOLICESIMO ANTICO 


Il significato linguistico dei due ter- 
mini, molto usati in senso tccnico-reli- 


s4 mcol.821; 1v,col.1355; > quit, + 
тараттгто, — dvaotavph, ccc. Per il senso 
complessivo del passo cfr. RiccENBACH, Hebr., 
adl; Wispisci, Hebr.st ss; O. Масне (-> 
n. 175) 6658. 7255; F. BücHseL, Theologie 
des NT? (1937) 1705. 


їп Sulla prassi giudaica > coll.1152; 1166 
55.5 STRACIK-BILLERBECK 111 689 s.; sulla prassi 
della Chiesa antica Riccennach, Hebr, е 
Winpiscn, Hebr., ad l. 


95 эту, coll. 1355 $., D. 1, Hebr. б non tocca la 
possibilità divina; ma 12,17 dimostra che al- 
Tautore, il quale ha presente tutta la serietà del 
giudizio divino, non è estranea l'idea che Dio 
non conceda più un vóxos petavolac. 
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gioso dai Padri apostolici in poi, ё quel- 


lo del N.T.: convertirsi, conversione. 

peravosîv è considerato come sino- 
nimo di ёлмттрёфєуу (-eodat); per es. 
1 Clem.8,3 (сіт. 7,5); 2 Clem. 16,1; 
Clem.Al., paed.1,92,3; strom.2,144,4; 
quis. div. salv. 39,2 ss.; Iren., Baer. 4,40 
1; act. Andr. 5 (31 1,40,1355., Bonnet); 
perdvova quale sinonimo di ёлигтрофў 
in Iust., dial. 30,1; act, 10. 56 (111, 179, 
19 s., Bonnet) ecc. ретоусеїу è lo stes- 
so che allontanarsi àmà тїс xaxiag 
(Iust., dial.109,1; cfr. 121,3; Clem.AL, 
quis div. salv. 39,2), pyé: йрартё- 
vew (Herm., mand.4,3,2) e volgersi a 
Dio (Ign., $m.9,1; Herm., vis.4,2,5), 
alla passione di Cristo (Ign., Sm.5,3), 
alla unità di Dio e alla riunione del 
consiglio episcopale (Ign., PBld.8,1; cfr 
3,2), cambiare una vita piena di disso- 
nanze in una migliore (Clem. Al., strom 


2,973). 
Ma al significato neotestamentario 
dei termini si mescolano concetti del 


greco volgare!” 


Non sono rari i sign di cam- 
biar mente, cambiamento del sentire 
(Herm., vis. 3,7,3; mand.1t,4; 42,2: 
uetdvova = туут; Clem. AL, strom. 
1,83,2; 7,85,1 ecc), oppure dispiacersi, 
pentimento (Herm., mand. 10,2,3; 2 
Clem.15,1; 16,4 e altri); peravoetv Ent, 
(> coll. 11125.) trovasi per es. in mart. 
Polyc.7,5; lust., apol. 61,10; dial. 17,1; 
26,1; 106,1; 141,2; Clem. AL, paed. 
1,32,1; Strom.4,37,6s.; act. Phil.138 
(и 2,71,10s., Bonnet, ecc.). Negli atti 
dei martiri, a partire dal Martirio di Po- 
licarpo, цетоусеїу ha spesso il significa- 


19 Clemente Aless. definisce la puecdvour in 
modo totalmente greco, — n. у. 

1M Vedi Класемвасн, Не)? 409 n. у. Sotto, 
cè l'idea d'un cambiamento del punto di vista 
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to tecnico-giuri.lico di ritrattare, aposta- 
tare dal cristianesimo ™. Il proconsole) 
pretende da Policarpo: ёцосоу Thy 
Кайтарос уту, petavéngov, «giura| 
per la fortuna dell'imperatore, ravve-| 
dii!» (mart. Polyc. 9,2); ma alla mi 
naccia di gettarlo alle bestie se non 
postata (£v uù petavononc) Policar- 
po replica contrapponendo al concetto 
pagano-giuridico di petávovæ quello 
proprio della religione cristiana: åp- 
тадєтос yàp Tiv T) dm тфу христ 
ушу ёті tà yelpw ретбмова P xov 
Bi петатідесдаь amò ту ҳаћетбу enl 
tà 51холо (ibid. 1,1), «inaccettabile e| 
per пої la conversione dalle cose miglio- 
ri а quelle peggiori; bello è invece саті 
biare dalle cose inique a quelle giuste». 


Le idee sulla conversione mostrano] 
l'influsso dello spirito cristiano origi- 
nario. 


Nei Padri apostolici farsi cristiani è| 
un ретауогїу (Did.10,6; cfr. Ign., Eph. 
10,1). Dio dona la ретбусо e crea uo. 
mini nuovi, che sono il suo tempio) 
(Barn.16,9; cfr. 8). Il sangue di Cristo, 
versato per la nostra salvezza, тоуті 
16 xhoyuo peravolag ҳари trhveyxev,] 
«a tutto il mondo procurò la grazia del. 
la conversione» (1 Clem. 7,4). La con. 
versione e il battesimo stanno assieme: 
uerávova... Ёхеіут, öte elg бор xai 
Bmpev xal ikáBouev oet djrapruivi 
div tv протёроу, «quella conver- 
sione allorquando scendemmo in acqua 
e ricevemmo la remissione dei nostri| 
peccati precedenti» (Herm., mand. 4,5, 
1). La fede è frutto della conversione 
(Herm., sim.9,22,3; vis. 3,5,5; тана.) 
12,6,1). L'appello alla conversione, ri- 
volto dalla 1 Clem., da Ignazio c соп 


religioso espresso da una dichiarazione giuri 
dicamente vincolante. 

181 Su questa locuzione cfr. Polyb. 18,33 (16),6] 
s. = col 1u6 
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particolare urgenza dal Pastore di Er- 
ma e dalla 2 Clem. non solo agli in- 
creduli ed eretici, ma anche, e in mo- 
do speciale, ai cristiani, è pronunciato 
con una severità che esige decisione. 
Giustino si richiama direttamente alla 
predicazione di Gesù e di Giovanni Bat- 
tista (apol.15,75.; dial.49,3; 51,2; 88, 
7): Cristo è venuto colla forza del Pa- 
dre onnipotente per predicare la conver- 
sione (dial.139,4), ha inviato a Geru- 
salemme una verga di potenza, тёу 
Мусу тїї xMisste xal тўс petavot- 
ас mphe тё уп dravra (83,4), «la 
parola della chiamata e della conversio- 
ne a tutte le genti», ed opera una con- 
versione completa &mà тї made 
xaxijs indotov yévouc тота, 
«dall'antica mala condotta di ogni ge- 
nere» (r21,3) Giustino stesso met- 
te in rilievo la petávoræ come via di 
salvezza che dev'essere percorsa prima 
che venga il giorno del giudizio (apol. 
28,2; 40,7; dial.118,1, ecc.). Per lui il 
battesimo è il №оотрду Tj petavolag..., 
тё В@ттитиа, tò цфуоу xadapirar 
тоў ретауођтоутас Suvapevov, «il 
lavaggio della conversione..., l'immer- 
sione, l'unica capace di purificare i con- 
vertiti» (dial. 14,1). Clemente Alessan- 
drino, come il N.T., scorge nella conver- 
sione un dono e un impegno, un'azio- 
ne divina (paed. 1,70,1; quis div. salv. 
42,15: ретбуоих parallela a nahy- 
veveria) e una responsabilità umana 
(prot. ,4,3: E tte... petavorizar XOV, 
. 'üviptomoc! viverar ‘Deot’, «se uno 
^. € deciso a convertirsi... diventa ‘un 
uomo di Dio'». Cfr. act. Io. 81, ecc. 


Caratteristico del concetto di petá- 
vow. nel periodo postapostolico è il 
marcato orientamento all'A.T. 


152 — coll. 1148-1169. L'esempio di Noè in Sib. 
1,128 s. 167 ss., — col. 1149; cfr. Flav.Tos., ant. 
1,74. L'esempio di Giona e dei Niniviti (> 
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L'appello profetico alla conversione 
vien citato di preferenza come prova 
scritturale del significato salvifico che 
essa ha nel presente (1 Clem.8; Iust., 
dial.25,4; 47,5; apol.61,6; Clem. AL, 
paed.1,58,2; strom.2,35,3; paed. 1,69, 
35. ecc). Per mezzo dei profeti Dio 
ha chiamato il popolo d'Israele eie int- 
слроріу xal perdvorav пувўратос, 
«alla conversione e penitenza dello spi- 
rito» (Iust., dial.30,1). Noè (1 Clem.7, 

hil., ad Autol. 3,19) € 
i (rClem.7,7; lust, 
dial.107,2; Clem.AL, prot.10,99,4) so- 
no i tipi della predicazione attiva del- 
la perdvova agli uomini. Così aveva ra- 
gionato già il giudaismo “2, La tradizio- 
ne giudaica è riconoscibile anche altro- 
ve: la figura dell'&yyeXog тйс peta- 
volac (Herm., vis.5,8; mand.12,4,7; 12, 
6,1; sint.9,1,1; 9,14,3; 9,23,5; 924,47 
Clem. AL, quis div. salv. 42,18) ricorda 
Hen. 40,9 (> col. 1151). 


Inoltre sull'idea protocristiana del- 
la conversione si stendono vaste zone 
d'ombra, costituite da concetti giudaici. 


La pevdvora figura come un segno 
di vita religiosa, accanto ad altri (r 
Clem. 62,2) е come un'opera buona ac- 
canto all'elemosina (2Clerz, 16,4). Fa 
parte della perdvora l'osservanza dei 
comandamenti (Herm., vis.5,6 s.; mand. 
2,7: sim.6,1,35; 7,6). netavofigar tE 
elhixpuvoŭs xexpblac, «pentirsi con cuo- 
re sincero», è il compenso (&veuuodia) 
che si paga a Dio (2 Clem.9,8), l'opera 
che procura la salvezza e la vita (2 Clem. 
19,1; cfr. Ign., РИД. 8,1). Solo facendo 
penitenza con pianti e lamenti si può 
sperare nel perdono divino (Iust., dial. 
141,3), La perdvora praticata dagli uo- 
mini dev'essere sincera, pura e vigorosa 


col. 1166), dai rabbini di Taan.2.1 in poi, è fre- 
quente; v. STRACK-BILLERBECK 1 6475. 


1t9441v,1003) 


12,32; sim. 


(Herm. mand. 2,7; р 


L'infausta ricaduta del cristianesimo 


postapostolico e antico-catrolico nel le- 
galismo giudaico trova un'espressione 
significativa nel cambiamento di senso 
della perdvota. Il concetto religioso 
protocristiano si è ripiegato nel morali- 
smo. Dalla conversione si passa — per 
la seconda volta — alla penitenza. La 
penitenza dev'essere praticata e soffer- 
ta (Did. 15,3; 1 Clem. 57,1, ecc.). Lo 
sviluppo d'una disciplina penitenziale 


ecclesiastica, analoga a quella sinagoga 
le (già sicuramente attestata dalla fine 
del rr sec.: Tertull. paen.9, ecc.) ne è 
l'inevitabile conseguenza. 

Il libro della petévora nella prima 
letteratura cristiana è il Pastore di Er- 
ma™, Gli elementi contrastanti della 
predicazione neotestamentaria della con- 
versione e della dottrina penitenziale 
di tipo giudaico sono qui riuniti in mo- 


do evidentissimo. 


Erma, profeta apocalittico, sta in li. 
nea col N.T. Per lui il cristianesimo è 
una «religione escatologica di conver- 
sione» nel senso originario ™. Ciò si- 
gnifica, per il nostro problema, che la 
petàvora, il cambiamento fondamen- 
tale sigillato dal battesimo, che fi i 
stiano, è qualcosa di unico, irripetibi- 


189 Su quanto segue cfr. IL Wisprscit, Taufe 
und Sünde (—» nota bibl.) 356ss.; DIBELIUS, 
Herm. PoscHMaww (— mota bibl) 


13458. 
1" Disens, Herm.s1o 
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le; per lui non esiste una seconda con- 
versione (cfr. Hebr. — coll. тт86 ss.): 
chi aveva ricevuto il perdono dei pec- 
cati non avrebbe dovuto più peccare, 
ma perseverare nella purezza (mand. 4, 
3,15.) 7. Tuttavia, se Erma è in grado 
di promettere alla cristianità del suo 
tempo — immersa nei peccati e simile 
non a una vergine senza rughe né mac- 
chie, come avrebbe dovuto, ma a una 
donna vecchia e raggrinzita—il ripristi- 
no della sua vera figura, in vista della 
prossima venuta dello ‘sposo (vis. 3, 
115.), cioè se egli può annunciare anco- 
ra una possibilità straordinaria di con- 
versione (questo è il tema del suo li- 
bro), ciò avviene soltanto in base a una 
speciale rivelazione del Dio clemente, 
che ha concesso un'ultima misericor- 
diosa dilazione prima della fine (vis. 
2,2,3 55.5 mand. 4,3,458.; 4,1,8). Que- 
sto escatologico Tómog petavoiæg va- 
le però soltanto per quelli che si so- 
no convertiti da molto tempo e poi 
sono ricaduti nel peccato cedendo alle 
tentazioni del diavolo; non significa via 
libera al peccato per i neoconvertiti (vis. 
2,2,5; mand. 4,3,355.) 5. La perdvoro 
è per natura GÜvegtc: «il peccatore ri- 
conosce di aver fatto male davanti a 
Dio; diventa conscio dell’azione compiu- 
ta; si converte e non commette più il 
male, ma fa il bene in abbondanza, e u- 
milia e tormenta la sua anima perché ha 
peccato» (mand.4,2,2). Erma concepisce 
quindi l'attuazione della nezávoux al 
modo giudaico. Essa è compito dell'uo- 
mo, in quanto osservanza dei comanda- 
menti (5î77.6,1,2 ss.; 9,33,3; cfr. mand. 
4444), è prestazione morale conforme 


nel primo cristianesimo, vedi + 1, coll. 823 
55.; II, coll. 7oss. 

1% Clem, AL, szrom.2,56 ss. ha ripreso Ie idee 
di Erma. Cir. specialmente 58,3; 59,1: тё mo 
háme peravoriv è una pratica di peccato, 
una semplice бёхтщ |uetavolag, où petó 
vo 


1195 (10,1003) 


ad una profusione casuistica di pre- 
scrizioni etiche impartite dal Pastore 
(mand. 1-12). Ascesi e sofferenza espia- 
toria sono la scuola della conversio- 
ne (v. specialmente sim. 7,4: Bei тёу 
петамообута. Васоміса, тђу tavtoŭ 
роху xai tameoppovijzar iv mon 
mpákgt аўтой izyupiós xai Dupiva 
iv nácar Hipeor тоём, «bisogna 
che il penitente scruti la sua anima € 
si umili fortemente in ogni suo atto e 
si punisca con ogni sorta di tormenti»; 
cfr. ibid.5; mand.4,2,2—> coll. 1194). E 
un risultato certo si può attendere so- 
lo se Dio «vede che il cuore di chi si 
converte è puro da ogni azione cattiva» 
(sim.7,5). 


Sulla soglia della storia neotestamen- 
taria di pevdvora nella Chiesa antica 
compare immediatamente il malinteso 
giudaico. 


+ биетеуйүтос 
(> ёреторӘлүсо coll. 167 s.) 


Aggettivo della koiné, attestato più 
spesso dall'epoca imperiale in poi, per 
lo più col significato passivo di лон e- 
sposto a cambiamenti d'idea, a penti- 
mento, irrevocabile, incrollabile; per es. 
Luc., abdicatus 11: Gperavinzor... viv 
вул жай, rhv Stahhayhv Вё8ллоу 
ivan nporhxer, «conviene che la ripara- 
zione sia senza pentimento e la concili 
zione stabile»; Plot., enn. 6,7,26; Vett. 


биехаубттос 
LipeLL-Scorr, PAssow-CróNErr; Cremer 
KéerL; PreuscHeN-BAUER; Mouzr.-MiL 
Pretsione, Würt., sv; Deissmann, N.B. 8. 
NiceLi 45.52; А. Вомнӧғғев, Epictet und 
das N.T., RVV 10 (1911) 106 s; E. Nornen, 
Agnostos Theos (1913) 135; A. H. DraxseN, 
The N.T. concept of Metanoia (Diss. Theol. 
Washington, The Catholic University of A- 
merica [1932]) 186; commentari a Rom.2,5. 
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Val.7 (p.263,16, Kroll); P. Grenf. ni 
68,35: Guoloyo ҳар єсћол co, dp 
т буафоцёты xai duetavontw; Р. 
Strass. 29,305: éuoloyo%uev... бур 
сдол (che l'eredità sia spartita) mpóc &h- 
З оше... addarpé[ t Jis xai &pevaveti- 
ctc, e altri papiri giuridici", In senso 
attivo il termine significa libero da rin 
crescimento, e serve a indicare l'ideale 
stoico del non pentirsi (+ col. 1120); 
Epict., diss., fr.25: oUbtv бурю Spd- 
сас àuetavénto xal dvesduvog Bux- 
even, «non compirai alcun atto vio. 
lento e vivrai senza pentimenti e senza 
colpe». 

Come qui l'aggettivo riceve un si- 
gnificato nuovo dal senso filosofico di 
petavoéw e petdvova, così dall'inter- 
pretazione religiosa dci due termini nel 
giudaismo (> coll. 1148-1169) e nel 
protocristianesimo (— coll. 1170-1188) 
esso riceve il significato di uno che non 
si converte, impenitente. Cfr. da una 
parte test. G. 7,5: dpetavintos TN- 
рта tie altuviav xblaow, «l'impe- 
nitente è conservato per la punizione 
eterna»; dall'altra Rom.2,5: xatà бё 
tiv oxmnphinid тоу хой dpetaventov 
харбіау туттук reaut dpriv, 
«colla tua durezza c col tuo cuore impe 
nitente ti prepari un tesoro d'ira...»?. Il 
contrasto fra la Stoa e la religione giu- 
daica e cristiana circa la concezione 
della petavora (+ coll. 1120; 1148 
ss; 116955.) si rispecchia anche nella 
valutazione del significato di &uetavén- 
лос, che qui è negativa, là positiva. 


1 Vedi anche Philo, praem. poen. 15 (var. 
ci @ретауоїүтоз... giotto (forse, per er- 
rore di trascrizione, da &ueta8hiytov, immu- 
tabile). 

2 Dato che l'uso attivo è attestato, in Rom.2,5 
non c'è motivo di supporre, con CREMER-KÖ- 
GEL, sv., un significato del termine liberamen- 
te escogitato da Paolo: «(un cuore) che non è 
possibile portare alla penitenza». 
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In Rom.2,5 lado pone la volontà 


del giudeo, colli 


piustizia autonoma, 
€ il cuore ribelle alla 
one", in efficace contrasto colla 


la sua caparbietà 


convers 


bontà di Die, che si preoccupa di por- 
tarlo alla piecivouc (v. 4, > coll. 1183 
s); L'uomo che si basa sulla propria for- 
PA 


capace di risolversi decisamente a 
Dio (+ col. 1184). «Poiché il cuore è 
duetavénzos, Paolo non fu un predica- 
tore di penitenza, ma un evangelista» *. 


Т mpovotto, трёуом 
Sommario: 


A. L'uso linguistico: 
1, Rpovotw; 
2 труда. 


B. L'idea della provvidenza divina: 


3 riv oxkmpéemiá ооу xai dpetavóntov 
xapbiav è una specie di endiadi, facilitata dal 
rapporto, frequente nella Bibbia greca, di > 
aaOmpécne ecc. con xagbla (— anche v, coll. 
2155.). Non c'è motivo di prendere dueravé. 
тїтос харбід. come una circonlocuzione di un 
sostantivo astratto mancante (&ueravonzia?) 
contro BenoeL, Zann, Ròms, e altri, ad L. 


4 Soares, Rém:77 n. 1. 


тозоко xv). 
Per A: 

Passow; Lmpkni-Scorr; Mourrow-Mn.t.; 
Paeisione, Wört; СаЕмкк-Кок; Prev 
SCHEN-BAUER, s.v; BLASS-DEBRUNNERÈ, $ 172, 
2 (anche pag. тоо); Nécrt1 64; A. P. M. Meu- 
Wese, De rerum gestarum divi Augusti versio- 
ne Graeca (Diss. phil., Amsterdam [1920]) 82 
ss; S. сн, Die Dankesrede des Tertullus: 
Apg 24454: Theol. Quartalschrift 112 (1931) 
310ss; M. P. CrarLeswormi, Providentia 
and Acternitas: HThR 29 (1956) 167 ss. 
PerB: 

CuswemKcrh, so. тррула; Р. Lossreim, 
art. "Vorsebung", in RE! 20,740 ss.: P. Wenn- 
хамр, Philos. Schrift. ber die Vorsebung 
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з nella Chiesa antica. 


А.а, 


SO LINGUISTICO 


троуобо, Il verbo, col significato 
di percepire od osservare im anticipo, 
prevedere (= vedere prima), che può 
facilmente trapassare in quello intellet- 
tuale di sapere prima, pensare prima 
(cfr. Epicharmus, jr. 41 [1 204,9, 
Diels']: où peravoriv &AA& проуоніу 
xpli тёу dvbpa zèv тофёу, «l'uomo sag- 
gio non deve pensare dopo, ma prima»; 
Porphyr., sententiae 26 [p. 11,8 з, B. 
Mommert]), conserva ancora un ricor. 
do del significato percettivo proprio del 
verbo semplice (> coll. 1027 ss.); cfr. 
per es. Eur., Hipp.685: ob oic xpouvo: 
йил Фрғубс, «non ho previsto i tuoi 


(1892) ә з. P. Barm, Die Stoa** (1922) 42 
ss; W, Сарык, Zur antiken Theodicec: At- 
chiv für Gesch. der Philosophie 20 (1907) 176 
55; К. Швснтемнам, Die göttliche Vorberbe. 
stimmung bet Paulus und in der Posidoniani 
schen Philosophie = FRL NF 18 (1922) 52 s$. 
124555 Н.Коси, Pronoia und Paideusis=Ar- 
beiten zur Kirchengeschichte 22 (1932) 205 
ss. e passim; H. Preiser, Nt-liche Zeige. 
schichte (1937) 38 ss. 86; W. SrAENK, Vorse- 
bung und Vergeltung (1931); W. EtcHRoDT, 
Vorsebungsglaube und Theodizee im A. T. 
in: Procksch- Festschrift (1934) 4555; In, 
Theologie des A. T. її (1935) 77-79; E. SRL- 
ux, Theologie des ALT. (1936) 428; L. 
Кӧникв, Theologie des A.T. (1936) 68-82; 
Wener 205ss; A. бснілттив, Wie sprach 
Josephus von Gott? = BFTh 14,1 (1910) 49 
Знате, Theol. des Judentums, indice 
sv. mpbvour; A Mever, Vorsehungsglaube und 
Schicksalsidee în ibrem Verhältnis bei Philo 
von Alexandria (Diss. Tübingen [1939]); Н. 
THortzmans, Lebrbuch der nedichen Theolo- 
Zie (1911) 1 124-21255.; П 185; SCHLATTER, 
Theol. d. Ap.13s; W. Сиомомаки, Die 
Gotteskindschaft in der Geschichte Jesu und 
ibre religionsgeschichtlichen Voraussetzungen 
(1938) 14 5s. 
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sentimenti»; Thuc. 3,38,6: тро@мтйё- 
ada... tà Xeyópeva xal троуођсоь 
Bpabeic тд. 25 айту &xofnsóurva, 
«pronti a capire in anticipo l'oggetto del 
discorso, ma lenti a prevedere le conse- 
guenze»; Xenoph., Cyrop. 8,1,13: mpo- 
уофу Bar noA. xal тему avayan È 
токто elc peyáhny @рулїу, «prevedendo 
che un grande impero avrebbe richie- 
sto grandi spese»; Aristot., cael. 2,9 
(р. 2912,24 s.): тё роу оводо npo- 
vwooücne тїс quarte, «quasi che la 
natura prevedesse il futuro»; forse per- 
ciò in Num. 23,9 (cod. B°); Iob 24, 
15 (cod. C) 17,15 (Teodoz.) šúr è 
tradotto con проуоёш. Il significato 
più diffuso dell'attivo e del medio (con 
aoristo passivo), nel quale il prefis- 
so non ha quasi più senso temporale, 
nel greco classico e in quello posteriore 
(cfr. Esichio) è quello di provvedere, 
preoccuparsi, aver cura di, curarsi di, 
darsi pensiero di (usato în assoluto, col 
genitivo, più raramente coll'accusativo, 
0 con proposizione subordinata). Per te- 
sti del greco profano vedi i lessici e inol- 
tre Dan.11,37 (= bin); Prov.3,4 (diver- 
so dall'ebraico); 1 Erp. 2,24; Sap. 13, 
16; 2 Mach.14,9; з Macb.3,24; 4 Mach. 
7,18; Philo, Jos.115: ey, хадблар tv 
eiphyn mpovoriv cv Ev тф nohéup na- 
расхєубуу, xal Ev eùnopiag tiv хат" 
Ёубеиху, «come in tempo di pace biso- 
gna prevedere i mezzi occorrenti in guer- 
ra, così nell'abbondanza va previsto ciò 
che occorre nell'indigenza» (cfr. viri. 
153); Flav. Ios, ant. 1,53: "ABe- 
Уос... Sixavonivng ènepehetto xai... 
dipettic npoevéer, «Abele... si curava 
della giustizia c... si dava pensiero del- 
la virtù»; Did. 12,4; Polyc. 5,3; 6,1 (= 
Prov. 3,4); Athenag., suppl. 1,3 (riferen- 


! Il deponente ha preso il posto dell attivo 
in analogia con èruifieoda: c simili; quindi 
ha per lo più il senso di providere piuttosto 
che quello di przevidere (A. DenRUNNER). 

2 Vedi A. HÖFLER, Der Scrapisbymnus des 
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dosi agli imperatori): ph xpovevénctte. 
xal fuv, «non vi siete curati anche 
di noi»; Clem.AL, fr.44 (Ш 222,3 S., 
О. Stählin): guhártov Bb drwg pnêév 
тоте Maione 8 uh тротхарш xai 
троғуёцгас, ecc. Dio ha cura del mondo 
e degli uomini: Sap. 6,7: mpovori пері 
т@утшу; Philo, op. mundi 171: xpovot 
той xdopiov è деб; ibid. 172: del npo- 
vosi тоб yeyovérog; spec. leg. 3,189: 
үєууїүтав (scil. тёу хётроу) noto vó- 
wo giore ёте то тоб yevopévov 
rpovaobjuevog xal той ёоо жай TÖV pe- 
ру, «dopo aver creato il cosmo, il 
Padre si prende cura, con la legge di 
natura, della creazione, provvedendo 
al tutto sia alle parti»; leg. Gai. 3: 
dintoror үєүбуво{ тиуєс той mpovoriv 
тд delov будротшу, «c'è chi non cre- 
de che la divinità provveda agli uo- 
mini»; Iust., apol. 44,11: реу ёстіу 
adc хой reovoritar ac, «egli ne 
ha cura e provvede ad essi (scil. agli uo- 
mini)»; Athenag., suppl. 8,4: Dio crea 
e provvede (xocvort); Aelius Arist, in 
Sarapin 17,17 (и 357, Keil), parlando 
di Serapide, dice: tE àpyfi te Muac 
@үшу ele фос xal thy ёаутоб ёруђу 
xal yevopévors ёт Exaota Undple 
rpovooWpevos, «dal principio ci porta 
nella luce e nel suo dominio e provvede 
alle cose crcate, rifornendole d'ogni co- 
sa»?; Procl., iust. theol. 134 (p. 118,20, 
E. R. Dodds): пас деїос уой vort рёу 
dog уобс, npovori 8E (oc desc, «ogni men- 
te divina in quanto mente vede, in quan- 
to dio provvede». 


Nel N.T. il termine è usato solo nel 
senso corrente e significa darsi pensiero 
per patenti, specialmente se conviventi * 


Aelios Aristeides, Tübinger Beiträge zur Al- 
tertumswissenschaft 27 (1935) 48. 

3 Con ciò si intende ogni specie di sollecitu- 
dine, non solo quella testamentaria per i su- 
perstiti, come in Xenoph., Crop8,1n: ol те 
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(а Tim. 5,8). In 2 Cor, 8,21: троуоо- 
pev... xahá, e in Rom. 12,17: mpoveod- 
pevor хаа (in ambedue i casi si ri 
ma Prov. 3,4, [LXX], il verbo significa 
darsi pensiero di ciò che è nobile c lo- 


devole (> v, coll. 42 s.). 


2. mpóvoux. L'uso corrisponde a quel- 
lo del verbo; cfr Hesych., s.v.: zpávou- 
ас mpoevdu umore, ёти ћеш, фроутіс. 

П significato di previsione, prescien- 
да non si trova quasi mai, eccetto che 
nella poesia antica (Sofocle, Eschilo)*. 
Più frequentemente mpóvour significa 
previdenza, preoccupazione (Pseud.- 
Plat, def. 414a: mpávour порасхеоћ 
mipde ц Аоутй тууа, «una preparazione 
a cose imminenti»), intenzione, ponde- 
razione, per es. Soph., Ai.536; Oed.Tyr. 
978; Plat., Tim.44c: б. dig тє айтас 
xai mpovolaz yéyove dev, «per quali 
ragioni e intenzioni degli dèi è avvenu- 
to»; cfr. Phuedr.254e; Aristot, pol.4, 
16 (p.1300b 25s.): nepi te tw Ex 
mpovolac xal тері tiv йхоџсішу, «sul 
le cose previste e quelle impreviste»; 
Menand., epit.18 s.: Èyesv туому xor 
уву tori тб Bity nAvTWY, «esser previ- 
denti è cosa comune alla vita di tutti» 
(cfr. 126ss.); Philo, los.161: fin vào 
dj mpivora coU уғаміскоу ravtayice 
EmyriMeto vaquevcapévou троф®$ 
ффйбуоос tle xawbw vilae, «infatti 
la previdenza del giovane, che accomula- 
va cibarie abbondanti per il tempo della 
carestia, era già annunciata dovunque». 
In Demosth., or. 25,34, ecc. (cfr. Suid., 
s.v.) Прёуош è appellativo dell'Arena 
delfica in quanto dea della saggia rifles- 
sività. Il senso di cura, provvidenza si 
riscontra per es., in P. Flor. п 131,6 
Tv тоб xé[p]vou rpivotav, «la cura 


үйр талёрес тромовйаъ vv raiuv, Ing 
йот. аїлсой$ хатада [Apes (così Hor- 
MANN е WourenBerG, Past., ad 1). 

4 Vedi i lessici, so. 
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delle cibarie»; Clem. AL, strom. 7,70;; 
^ij той ойхсу просіш; ciò che accade 
specialmente nella dizione rpivorav zot- 
#їсдаї cwoc, «prendersi cura di qualcu- 
no o qualcosa»: Demosth., or. 21,97; 
Dion. Hal., an. Rom.10,1,1; P. Amh. п 
40,12 s.: бу punbejuiav mpóvouxv mot 
тоаш; Dan. 6,19; ep. Ar. 80.190; 
Flav. los, ant. 12,153: mpóvounw SÈ 
помо xai тоо Bos: жалб. тё Бууатбу, 
«abbi cura anche del popolo, per quan- 
to è possibile»; Philo, spec. leg. 3,205: 
тосайтцу B mpóvoury Erouigazo той 
undiva rapaitióv тм yevégthas дауй- 
тоу, «si dette pensiero che nessuno fos- 
se per altri causa di morte»; Papias, fr. 
(= Eus., bist. eccl. 3,39,15); Clem. Àl., 
strom. 2,114,5; ibid. 8,8,2, ecc 

Nell'ellenismo diventa usuale esalta 
re la трёуод dei regnanti (che, secon: 
Dio Chrys., or. 3,43, è una трбуоа &v- 
дроту xarà vàpov, «un provvedere 
agli uomini secondo la legge»), come 
pure di condottieri e capi politici; cfr. 
2 Mach.4,6: йуу Васдлхӣс mpovolag 
aBbvarov elvat тоуеїу elpijvme, «senza 
un provvedimento del re era impossibile 
aver pace»; ep.Ar.30: проуоіос үйр Ba-| 
avre có tétevye, «è mancata loro) 
una sollecitudine regale»; Diod. S. 29, 
[r.19: (Annibale) obdérote odo Éc- 
xev Ev т ттралебүтти, Ud. бай. 
тўс 10104 mpovoluc tv duovota xal 
guppwvig битћрцоеу, «non ebbe mai 
sedizioni nell'esercito, ma, con la sua| 
prudenza, lo mantenne in accordo e 
armonia»; P. Herm. 119 B ш 3: тро- 
volix]c [109 xupiov роу Aaurpotà 
тоу fyreóvoc..., ecc... 

Nel riferimento della mpóvowr agli 
dèi, da cui sorge il concetto della prov- 
videnza o cura divina (providentia), con- 
vergono i diversi significati del termi- 


5 Altri testi della letteratura ellenistica: Pap. 
und Münzen der Kaiserzeit, in Lösen (-» no- 
ta bibl) 3rrss.; Cuanesworta (> nota bi 
bliogr.) 107 ss. 
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ne: prescienza, predeterminazione, pre- 
videnza, cura. Dapprincipio il senso 
temporale della preposizione про-, co- 
me pure il contenuto razionale della ra- 
dice del termine, vengono in questo ca- 
so senz'altro avvertiti; ma la cura previ- 
dente, continua e volontaria dell'avve- 
nimento, che corrisponde alla prescien- 
za degli avvenimenti, può trasformar- 
si in sollecitudine atemporale а van- 
taggio di chi dagli avvenimenti è col- 
pito. Il primo ad usare il termine 
parlando della provvidenza divina è 
Erodoto (3,108,2): той Ðelou h mpo- 
voin, ep xai оїхёс tomi, tooa go- 
ph, Bca piv [yàp] uri te Sera 
xai Esa, тейт рёу navTa moi 
yova xenotaxe, iva ph ёта xate- 
oħópeva, don 52 oyétha xai dvinpà, 
dAuysyova, «Ia provvidenza della divini- 
tà, essendo, com'è naturale, saggia, per 
quanto riguarda gli essere timidi d'a- 
nimo e commestibili, li ha fatti tutti 
prolifici, per impedire che, divorati, ve- 
nissero meno; quelli invece feroci e noci. 
vi li ha fatti poco prolifici». Certamente 
da Senofonte (memz.1,4,6: tra i mpovol- 
ttc ёрү@ rientra anche la struttura adat- 
ta delle palpebre; cfr. ibid. 4,3,6: npo- 
vontixév) e Platone (Tin.30b: xóvbt 
bv xdojiov ©фоу Eimbuyov Évvouv тє 
тў @луйє(@ Bu thv тоо дє00 vevioiar 
mpóvourv, «questo cosmo è veramente 
un essere animato e intelligente, gene- 
rato dalla provvidenza di Dio») in poi 
mpévoux è pure un termine tecnico filo 
ѕобсо°, usato anche in assoluto come 
designazione astratta di Dio, specie ncl- 
la Stoa (—> coll. 1206 ss.) e poi in Plut., 
cons. Apoll. 34 (п 1195.): жалб civ 
тбу hwv mpóvouxy xai Tv xoci. 
бийлоо, «secondo la provvidenza che 
governa tutti gli esseri e secondo l'or- 
dine cosmico» (+ col. 1208); cfr. an- 


% Per i presocratici vedi Drets’, indice. s.v. 
? Cfr. anche P. Osl. ш 148,4: тї vol del- 
v mpovolus, e simili. 
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che Corp. Herm. 1 го; хи 14b. 21; Ја 
formula perà тїї сбу ev mpovolac 
(Polyb. 23,17,10)", che corrisponde al- 
la conditio lacobea di lac.4,15; cfr. inol- 
tre la prescrizione delfica di Ditt., Syll." 
1268 1 7: nIpsvovav ^| luo]; Ја for- 
mula di giuramento di P. Lips.40 ш 3: 
uà thv трёуошау, ecc. 

Nella letteratura giudeo-ellenistica* si 
veda Sap.14,3; 17,2; ep.Ar.201: тро- 
vola. үйр xiv 8оу Buovxoupiéviay, «poi- 
ché una provvidenza governa l'univer- 
so»; 3 Mach. 4,21; 5,30; 4 Mach. 9,24; 
13,19; 17,22; Philo, ebr 199: mpévorav 
xal tmutéeurw 800 xal «Ov pepõv 
davpaothy туу” elvar ўуюҳобутос xal 
жоберуйутос @ттабттов хай OWT- 
piws decò, «csiste una provvidenza e un 
governo meraviglioso del mondo nel suo 
insieme e di ciascuna delle sue parti, e- 
sercitato da un Dio che conduce e gui- 
da a salvezza senza fallo»; leg.Gaí.536; 
rer.div.ber.58, ecc.; Flav.los., ant.4,47 
(preghiera di Mosè): 80 návta сў mpo- 
volg Srorxeîtar хай |indiy олутоң@тов 
&XM& хата. Волту BpaBevbpievov 
lv ohy els тЁ).ос ёрҳєтац, «che tutte 
le cose sono governate dalla tua provvi- 
denza e nulla avviene spontancamente, 
ma tutto è diretto al fine secondo la tua 
volontà»; 18,309; bell.3,391: ёте Ото 
тохт xph dere, кїтє drtò дєоб mpo- 
уоќас, «fosse fortuna, fosse provviden. 
za di Dio», ecc.; сіт. anche test.Sal. D 
1,13 (p.897,295. Mc Gown): Exatbeón 
таблу тїр) coplav... napi тїз бмо 
трсусіос, «(Salomone) fu educato а 
questa sapienza da parte della provvi- 
denza superna». 

Nella letteratura cristiana cfr. г Clem. 
24,5: h ueva. irme тїс промоіас той 
Beo nótov åviotnaw usi, «la grandez- 
za della provvidenza del Signore li fa 
spuntare (scil. i semi)»; Herm., vis.1,3, 


3 Non nci testi originariamente scritti in e- 
braico o aramaico, come l'Ecclesiastico, i Te- 
stamenti dei xn. Patriarchi, le apocalissi, ecc. 
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4: 8 феде ту Buvdiiewy, ò... тїї ibig 
copia xal mpovola ктйтас thv devia 
фол» avro, «il Dio delle poren- 
ze, il quale... colla sua sapienza c prov- 
videnza ha creato la sua santa Chiesa». 
Si vedano gli apologeti, Clemente Ales- 
sandrino, ecc., passim; vedi anche act. 
10.20: gù pe тїүу трбуому ё8:й7о bvo- 
ia, «tu mi hai costretto a insultare 
la provvidenza»; P.Oxy. xtv 1682,6ss.": 
i bv той єой mpbvova. пар бе, тё perà 
&Xexknolas бє тй ойша Gmokafieiv. 


Il N.T. non parla mai d'una npóvowe 
divina. In Act.24,2 mpévou, sollecitudi- 
ne, è un titolo d'onore retorico attribui- 
to al procuratore Felice secondo lo sti- 
le del tempo (+ col. 1202). In Row.13, 
14: qts — capxòs mphvouxv pù Tot- 
eiode elc intðuuias, «non abbiate cura 
della carne sì da eccitare brame», Pao- 
lo richiede che le attenzioni per il cor- 
po (+ тёр&) siano accompagnate da un 
atteggiamento etico, la cui norma seve- 
ra proibisce che la cura del corpo con- 
ceda spazio а brame peccaminose (> 
ту, coll. 598 з.) 

? Cfr, АРГ 12 (1937) 225. 

!° Su questa comprensione della sentenza nel 
senso proposto da Lutero (già nella lezione sul. 
la Lettera ai Romani nel 1515/16 = Anfänge 
reformatorischer Bibelauslegung, cd. J. FICKER 
1 [1925]312), cfr. specialmente Zan c 5ситт- 
TER, Röm., ad l; Ти, Навка, Der Romerbr. 
des Ap. Paulus (1926) 158; W. Grano», Die 
paulinische Anthropologie = BANT, Folge 
4, Heft 15 (1934) 156. Già il Crisostomo e 
Teodoreto interpretavano Rom.3,44 in que 
sto senso, vedi Cramer, Cat.. adl. (IV 469 
5.) e così pure Eutimio Zigabeno (Comnren- 
tarius in xx epistolas 5. Pauli.., ed. №. Ca 
LOGERAS [1887], adl). l'interpretazione ra 


dicale: «non curate la carne (perché questa 
serve solo) alla soddisfazione «lie sue passio 
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B. L'IDEA DELLA PROVVIDENZA DIVINA "| 
з. Nell'antichità greco-romana 


Il pensiero greco, partendo dall'idea 
del dominio intelligente d'una ragione 
universale nel macrocosmo e nel mi- 
crocosmo (Anassagora + coll. 1045 ss. 
ccc.), è giunto a concepire una zpávoua 
divina che opera nella natura per il bene 
dell'uomo (Erodoto — col.1203; So- 
crate, secondo Senofonte, — ibid.) 
Questa sollecitudine saggia e giusta 
degli dei esige l'obbedienza e la fiducia 
dell'uomo. Essa fonda la fede in una 
finalità assoluta delle disposizioni divine 
riguardanti la persona pia (Plat, resp. 
10,612e: тф бё дори ойу диоуоүй- 
сопку, oa ye тё Pev yiyverat, TAV- 
та yiyvegða. ios обу «t @ритта; «non 
dovremo riconoscere che chi è caro agli 
dèi, qualunque cosa abbia da loro, l'ha 
nella forma più perfetta possibile?»; 
cfr. leg.10,899d ss.). Esprimendo la con- 
vinzione che nel governo divino del 
mondo domini una teleologia salvifica, 
l'idea della provvidenza è divenuta un 
dogma della Stoa, anzi il centro della 
sua teologia" (— 1, coll. 326 55.). H caso 
non esiste: è la forza originaria divina 
immanente nel mondo quella che dispo- 
ne tutto. Una provvidenza divina beni- 


ni», sostenuta, fra gli altri, da A. JoucueR 
(Schriften des N.T.), ad l; V. Kn, Der Brief 
des Paulus an die Römer (1913) 443; LIETZ- 
ANN, Röm., ad L, non è richiesta né dalla co- 
struzione né dal contesto, e inoltre dà origi 
ne a dubbi di natura biblico-teologica. =» об). 
pa, > т@р&. 

#1 1 problemi della teodicea е della predesti- 
nazione qui non vengono toccati. 


12 Per la Stoa antica, în cui si scrisse già тері 
rpovolaz (Crisippol, cfr. v. Азмм, 11 322 55. 
(nr. 1106-1186); ibid. 1 44 (nr. 172174176); 
per Posidonio vedi, per es., Cic., nar.deor.2, 
7358; per la Stoa posteriore, Sen., de prori 
dentia; Epict., diss.1,6.16; 3,17 е passim; M 
1435: 5322; 12,30, erc, c il mate- 
riale raccolto in Wennrann (—» nota bibl.) oss. 
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gna e conscia del suo scopo ordina nel 
modo migliore tutto ciò che accade nel- 
la storia del mondo e nella vita del- 
l'uomo”, La Eipapuéw, il fato inelut- 
tabile, la dura necessità dello svolgersi 
d'ogni divenire secondo la legge della 
causa e degli effetti, dimostra solo nel- 
la provvidenza, nella cora saggia, ordi- 
nata e benevola della divinità, Ја sua 
vera natura (cfr. Cleante, Inno а Zeus 
rr. 14 ss. [1 122, v. Arnim nr. 537; cfr. 
anche 1 124 5., v. Arnim nr. 5491). "Ec- 
хь deds xal троусеї tiv hwv, «esiste 
un dio, e provvede a tutto» (Epict., diss. 
2,14,11; cfr. 3,15,14). Dio governa il 
grande organismo dell'universo e lo tie- 
ne ordinato come un padrone la sua ca- 
sa; ne dispone come un artista fa delle 
sue opere e decide i compiti degli astri e 
degli esseri viventi, degli animali e de- 
gli uomini (Epict., diss.1,6.16,955.; 3, 
22,2 ss.), In mano a Jui sta ogni avveni- 
mento, non solo nel senso temporale, ma 
anche in quello etico (M.Ant.4,10: xa- 
tà тё Bixatoy хай ig Ву бт тууоб @- 
поуёроутос Tò xat’ dbiav, «conforme 
' al giusto, come se proceda da uno che 
assegna secondo equità»). «Il peggio esi- 
ste per il meglio e le cose migliori esisto- 
no l'una per l’altra. Meglio degli esseri 
inanimati sono quelli viventi; meglio di 
questi gli esseri ragionevoli» (M.Ant.5, 
16,5; cfr.7,55,2; 11,10). L'uomo — quel- 
lo ragionevole — è lo scopo vero della 
creazione (Epict., diss.1,6,195s.; cfr. 
Cic., nat. deor. 2,37). Così è respinta 


Avversari della concezione stoica della provvi- 
denza furono soprattutto gli Epicurei c la nuo- 
va Accademia, al seguito di Carneade. 


! Per Zenone vedi Cic, naz.deor.2,58 (1 44, 
V. Акмм, nr. 172); per Posidonio cfr. Plut., 
de fato эз. (и 5726-5740). 

"9 Per questo anche Plutarco, stoic.rep. 21 (ш 
1044cd), deride l'antica Stoa, Dell'utile degli 
esseri ragionevoli, dèi ed uomini, s'era parla- 
to fin da Crisippo (Сіс, fin.3,67; cfr. nat.deor. 
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l'ingenua opinione che la provvidenza 
si preoccupi, fino ai più minuti detta- 
gli, soltanto dell'utile umano“, e si pre 
para l'idea che ciò che è incomprensibi 
le e apparentemente arbitrario serve a 
un fine più alto, nascosto all'uomo, Dal- 
la speculazione stoica sulla mpévova na- 
sce infine una pietà di lieta fiducia. La 
divinità è più forte del male. Gli dèi 
non vogliono e non possono far del ma- 
le (Sen., ep.95,50; M.Ant. 5,8); l'infe- 
licità è soggettiva: à yàp deds тутас 
dvdpivrovs Eri тё rüDuiovely, Exi тё 
rùotaðeiv èroincev, «Dio invero ha fat- 
to tutti gli uomini per la felicità, per la 
tranquillità» (Epict., díss.3,24,2 s.). Dio 
è il padre provvidente di tutti (Sen., 
de providentia 1,2.6), è benevolo e ami- 
chevole verso tutti (Sen., bex.4,5,1 ss.; 
2,29,4 ss.) e comunque verso i buoni 
(Sen.de providentia 1,1,5). Plutatco stac- 
ca l'idea della xpévora dalla fede stoica 
nel fato (stoic.rep.46 (п тоззев.] e pen- 
sa che da essa è guidata non solo la na- 
tura (li.educ.s [n зс); def.or.30 [m 
426e] ecc.), ma anche la storia (suav. 
viv. Epica [и 1103b])! e vede la 
provvidenza entrare — per mezzo dei 
suoi organi (dèi e demoni) ~ in vivo 
contatto con gli uomini, proteggendoli, 
correggendoli, dimostrando loro amore 
e giustizia (praec. coniug. 19 [11 140d]; 
adulat.22 [n 63 Е)", Ma anche qui la 
fede nella provvidenza resta cosciente- 
mente legata all'uomo e all'umanità. 


2,133 ecc.) 

35 Il dominio della provvidenza nella storia è 
giù celebrato nell'iscrizione di Priene, DITT., 
Опи 4583255: frdvia] батала той 
Blou Туу meévota «ci ha dimostrato la sua 
bontà e sollecitudine e ha coronato l'ordina- 
mento della nostra vita inviandoci Augusto». 


15 Plutarco impiega idec che si trovano anche 
in Apul, we/.11,58. 25; vedi REITZENSTEIN, 
Mysta55. 
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2. Nell'Autico Testamento 

Il concetto di provvidenza nellA.T.si 
avverte solo in lob 10,12: la p'quddá 
di Dio, la sua protezione, conserva l'uo 
mo da lui creato. Ma ciò che s'intende 
per provvidenza non è estraneo all'A. 
TT. La fede che il Dio creatore continui 
ad agire in modo potente e diretto nel 
mondo, conservandolo con paterna sol- 
lecitudine с governandolo secondo i 
suoi piani (Ps.65,75s.; 104; 145,155; 
147,85. Os. 2,10; Iob 9,55s.; Gen.8, 
22; Is. 6,3, есс.), è solida quanto la 
convinzione che nella natura domini 
un ordine colle sue leggi, che servo- 
no a realizzare gli scopi di colui che 
ne è il creatore: Dio (Ps.19,7; Iob 38, 
33.855; Prov. 8,29; ler. 5,22.24; 8,7; 
31,355. 33,25, ecc.) ". La fede vetero- 
testamentaria nella provvidenza si di- 
stingue a priori da quella dell'antichità 
classica — che è legata a idee astratte с 
neutrali — prazie al suo rapporto con un 
Dio personale, l'onnipotente Signore 
del mondo. Però il Dio dell'A.T. è per 
natura sua il Dio della storia; è volon- 
tà che plasma la storia ”. Egli guida se- 
condo un piano prestabilito la storia del 
suo popolo (fuga dall'Egitto, ecc.; Deut. 
32:39; 2 Кертә, Is.5,12; 43,19 


37 LXX: èrioxori) > rn, coll. 749 ss. 

W — v, coll. 12645. 1269 s. Sul concetto di 
tempo, in quanto espressione della fede vete 
rotestamentaria nella provvidenza, vedi Kör- 
LER (— nota bibl.) 74s., specialmente le af- 
fermazioni conclusive (75): «Ogni cosa ha il 
suo tempo; ogni cosa è prevista, determinata 
€ delimitata, Questo è il tempo di Dio. Per- 


{1v,1008) тато 
ху 45,4; 46,9 55., ecc.) e i destini degli 
altri popoli (v. per 
Gen. 11,158; 49,10; [ob 12,3584 I 
Reg.19,1558.; Ir10,555. 2,258; ler. 
27,3594 15.41,2 ss; 45,1 s5.). Nei mira- 
coli mostra la sua potenza, che tende 


5. Amo; 2,1 884 


concretamente alla salvezza (т $am.12, 
1655.5 1510,53). Vede la storia in anti- 
cipo (Is.22,11; 44,7) e sceglie gli stru- 
menti per realizzare i suoi piani (Jer.1, 
5; I549,1 55.5; 54,16)”. L'uomo singo- 
lo ordinato entro questo divenire 
complessivo diretto da Dio finalistica- 
n quanto membro del popolo 
egli fa esperienza della guida divina e 
sa che la sua vita sta in mano a Dio 
(Prov.20,24; Iob 5,18ss.; 10,12; Ps. 
16,5595 73,2385 139,5.16; 154,3; 
Ioel 3,5, ecc.). Dovunque, nelle cose 
grandi e in quelle piccole, agisce la 
provvidenza e la sollecitudine divina 
(per la vita umana cfr. anche Ps.22,10 
5. 90,3; Iob 10,8 5s.; 1s.41,4)?". Anche 


mente; 


ciò che capita all'uomo senza ch'egli vi 
sappia veder chiaro, il caso (wiig'reb, г 
Sam.6,9; Ruth 2,3) о il risultato della 
sorte (per es. г Sam.ro,r9ss.; 14541; 
Prov.16,33) viene da Dio. Perfino il 
male è un mezzo in mano a Dio che di 
tutto dispone sovranamente (A7.3,5 s.; 


ciò è soggetto alla volontà di Dio». 
э Cfr. H. D. WenpLanp, Geschichtsanschat 
ung und Geschichisbewusstsein im N.T. (1938) 
13.5s., e la bibliogr. ivi citata. 

? Eicuropr п 88: «Chi è incaricato d'una 
grande missione storica sta sotto la providentia 
specialis di Jahvé». 


21 Vedi Konuer (+ nota bibl.) 79 ss. 
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1545,75; Ex.4,2158; Is.6,9s; Ier.25, 
1555. 15.63,17); esso serve al suo pia- 
no, che sorpassa ogni umana compren- 
sione (per es. Gen. 50,20; Is. 10,7 585 
47,158; Abac.1,1258.; [55585 Iob 
42,15.). Anche in quei punti dell'A.T. 
in cui la legge è considerata come la 
manifestazione precisa della volontà di 
Dio nel mondo”, domina la convinzio- 
ne del dominio della provvidenza divi- 
na, la quale, giudicando e punendo, 
mantiene gli ordinamenti inviolabili sta- 
biliti con sapiente previsione (Ps.75,4; 
interpretazione ‘sacerdotale’ della storia 
in 1 e 2 Sam., 2 Reg., 2 Chr.)". La fe- 
de veterotestamentaria nella provviden- 
za ha una struttura teocentrica e vo- 
lontaristica che la separa profondamen- 
te dall'idea razionale e antropocentrica 
che l’antichità greco-romana collegava al- 
la nipévota. 


3. Nel giudaismo 

Attraverso tutte le traversie e gli e- 
nigmi della sua storia, il giudaismo ha 
conservato il nucleo della fede dell'A.T. 
nella provvidenza, la fede in un gover- 
no divino del mondo, conscio del suo 
fine. Il destino della creazione si com- 
pie secondo il suo piano (4 Esdr.6,1 ss.); 
Dio prevede il corso della storia (Her. 
aetb.39,11). La grande visione teologi- 
ca della storia nelle apocalissi, da Danie- 
le fino al tv di Esdra e a Baruc^', è «una 
specie di fede nella provvidenza vinci- 


2 Cfr, ErcHRoDT п sos. 

33 Vedi ibid. yr- 

2 Vedi J. Венм, Job Apok. und Geschichts 
philosophie: ZSTh 2 (1924) 333 ss; E. Sraur- 
FeR, Das theologische Weltbild der Apokalyp- 
: ibid. 8 (1931) 2035s. Wenorawn (> n. 
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trice del mondo» 5, l'espressione origi- 
nale e marcata d'un approfondimento 
instancabile nel mistero della universale 
guida divina della storia: la volontà so- 
vrana di Dio determina il corso della 
storia (Dan.2,21; 4Esdr.13,58); le fi- 
gure storiche, le epoche e gli avveni- 
menti, dalla creazione fino alla fine del 
mondo, sono predeterminati da lui (ass. 
Mos.12,45.; 4 Esdr.4,363.3 Bar.syr.48,2 
ss. есс.); la regolarità del corso della 
storia così prestabilito si rispecchia nel- 
lo schema dei periodi (4 regni mondia- 
li: Dan.2; 7; 4 Esdr.x1,39; Bar.syr.39,3 
ss; 70 settimane d'anni: Dan.9; Hen. 
aetb.89,595s.; ro settimane cosmich 
Hen.aeth.93; 91,12 ss.; cfr. le то gene. 
razioni in $ib.4,47 ss.; i 12 periodi del- 
la storia del mondo in Bar. syr. 53 ss. 
scopo e fine della storia è l'instaurazio- 
ne del regno di Dio (Dan.2,44; 7,13.27; 
ass.Mos.10,1; Sib.3,767,ecc.). Anche la 
legge, incarnazione della sapienza eterna 
del Creatore (Ecclus24,8.10.23 ss.), è 
per il giudaismo un pegno provviden- 
ziale della vicinanza operante di Dio 
Barsyr.85,3: «Ora non abbiamo al- 
tro che l'Onnipotente e la sua legge» 
(cfr. 4 Esdr.9,37). Filone (vit.Mos.2,51) 
chiama la legge ёроєреотатту cixéva 
тйс тоб хёсцоу noAvtelze, «l'immapi- 
ne più appropriata del governo del co- 
smo»; R. Agiba considera i singoli co- 
mandamenti come un mezzo educativo 
della provvidenza: Tanb.B. tzr} $ 7 
(18a)”: «Dio ha dato i comandamenti 
a Israele solo per purificarlo per mezzo 
di essi»; Ber.b.6a e passim rileva che 
Dio stesso à legato alle regole della To- 
тая. 


La fede giudaica nella provvidenza si 


19) 1655. 
= Voiz, Eschatologie 6. 

26 — anche v, coll. 1287 ss. 

2 StRACK-BILLERAFCK 1V 35. 
? Cir. Wener 159. 


1213 (1V,1009) 


occupa specialmente della vita quotidia- 
na del singolo: se Dio ha cura delle sue 
creature (ass. Mos. 12,9; Bar.5yr.21,9; ер. 
Ar.157.190), chi prega può raccoman- 
darsi alla sua sollecitudine onnipotente 
in tutte le situazioni della vita”. I rab- 
bini non si stancano di sottolineare la 
dottrina della provvidenza specialissima 
di Dio; v. per es. Shebi.j.9,38d,27 (sen- 
tenza di R. Shimon b. Johai) e passim 
«Un uccello non perisce senza che il ci 
lo lo voglia; tanto meno un uomo»; 
Sanb. b. 29a: «Е. Ashi ha detto: ...la pe- 
ste può durate sette anni, ma nessuno 
muore se non è venuta la sua ora»; Hull. 
b.7b: «R, Hanina ha detto: nessun uo- 
mo si ferisce un dito quaggiù, senza che 
sia stato decretato lassù»; B.B.5.9rb: 
«R. Hanan b. Raba ha detto in nome del 
Rabban: perfino l'ispettore dei pozzi vien 
stabilito (nel suo ufficio) dal cielo», 
Fanno poi pensare al problema della 
predestinazione e del libero arbitrio? 
detti come quelli di Ab.3,16: «Tutto è 
previsto (da Dio), ma la libertà (all'uo- 
mo) è garantita»; oppure di Ber.b.33b: 
«Tutto sta in mano al cielo, meno il ti- 
mor di Dio», e altri simili. 

In questo sistema giudaico termino- 
logicamente non ben delimitato il giu- 
daismo ellenistico introduce i] concet- 
to stoico di meévorz. Esso può ser- 
vire a enunziare interventi storici di 
Dio; cfr. Sap.r4,3 (Noè); 17,2 (tene 
bre d'Egitto); 3 Mach.4,21: la mancan- 
za di materiale scrittorio per il censi- 
mento dei Giudei in Egitto fu una èvép- 
vera т< тоб Вопдобутос «oic "loubai- 


® Cfr. pli esempi tratti dalla vita di preghiera 
dei Giudei in BOUSSET.GRESSMANN 366 ss. 

20 SrrAck-Bittenseck т 5825. Altro mate- 
riale ibid, 5835. 

31 + mpoogitto, — Bx e e passim Sui dati di 
Flavio Giuseppe riguardanti le differenti ve- 
dute dei Farisei e dei Sadducei, cfr. Scnürer 
11 406 вв; STACK BILLERUECK ту 344. 

2 Contro la negazione della provvidenza, se- 
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ots ЕЕ obpavoi mpovolac devaclrvov, «un 
atto della provvidenza invincibile che 
assisteva i Giudei dal cielo»; 4 Mach.17, 
22; Sîb.5,323; Flav.Ios., bell.7,453: la 
fine terribile d’un persecutore dei Giudei 
fuun chiaro segno della provvidenza di 
Dio, #71 tots лоупроїс dixnv ётутїйт- 
суу, «poiché essa fa giustizia degli ini- 
qui» (a5/.13,80); serve pure a dimo- 
strare la sollecitudine di Dio per tutti”, 
specialmente per Israele; cfr. Sap.6,7 
— col. 1200; Flav.Ios, ant.11,169 (paro- 
ledi Geremia al popolo di Gerusalem- 
me): Dio non fa cessare, grazie alla gi 
stizia degli antenati, thv vip ошбу mpó- 
vouxy, «la sua sollecitudine verso di voi»; 
ibid. 1,225: Abramo sa che tutto accade 
ёх тӣс Exelvov mpovolac, «per la provvi- 
denza di lui». Ma l’idea ellenistica intro- 
duce nel pensiero giudaico un cambi 
mento, che è provato dai dati seguen- 
ti: 1. la concezione prevalentemente 
eudemonistica del potere della prov- 
videnza, cfr. 3 Mach. 4,21; 5,30, cfr. 
35; 4 Mach. 13,19; Philo, los.99; 
spec. leg.1,3085s.; praem. poen. 104; 
Flacc.125; conf.ling.115,ecc.; Flav.los., 
ant.2,60.349;18,309 (+ col.1204); 2.14 
trattazione razionale del tema, cfr. Phi- 
lo, op.mund. 9s.: la provvidenza è «à 
ФоЕйлдмуталоу xal dvayuabtatov 
хФу eis edotBevav, «la cosa più utile e 
necessaria di quelle che portano alla pie- 
tà», perché la ragione insegna che il 
Padre e Creatore si cura delle sue crea- 
ture, come un padre dei suoi figli e un 

ista delle sue opere: egli esclude con 
mezzi ciò che è dannoso e svan- 


vita umana è abbandonata al caso, 
polemizza Sap. 2,1 ss. Così pure Flav.los., ant, 
4.47 (> col. 1204); però in bell. 3,391 (+ 
ibid.) e ant. 2,347 egli non decide se un certo 
fatto sia accaduto per disposizione della prov- 
videnza divina o per caso (cfr. SCHLATTER, 
Theol. d. Judentums 32). 


? Cfr. per Flavio Giuseppe SCHLATTER, Theol. 
des Judentums 48. 
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taggioso e cerca in ogni modo di procu- 
rare ciò che è utile e conveniente"; 
los, ant.2,24: айтой тђу хаутаҳод 
пароўсау прёуоау xal pijve tv ёт’ 
lgnuig пратторёуоу Оттеройсоу pi- 
те cV хата тйс éhe, «la provvi- 
denza di lui, dovunque presente, che 
non trascura né ciò che si fa nella soli- 
tudine, né ciò che avviene nelle città»; 
3. l'usanza di parlare della ‘provvidenza’ 
invece che di Dio; cfr. Sap.17,2: h alb» 
мос трёуоца, «la provvidenza eterna»; 
ep.Ar201 (-> col.1204); 4 Mach.9, 
24: ў Sixata xal патрос hy rp- 
чош, «la giusta е paterna provvidenza 
nostra»; 13,19: Ñ dela xai пбутофос̧ 
трёуоиа, «la provvidenza divina e sapien- 
tissima»; 17,22; v. anche Flav.Ios., ar 
2,336: #т.пларӣ tig ойс Bla тро- 
уо tEapracar тїй Alyurtitov ёрүйс 
ua боубуиғусу @форбреу, «volgiamo 
lo sguardo per vedere se dalla tua provvi- 
denza giunga qualcosa che sia capace di 
strapparci all'ira degli Egiziani». Nel 
Пері проуоіас̧, come pure altrove 
(peres. in specleg.3,189 [> col. 1200 
ssl; ebr.199 [> col. 1204]; virt. 
216: mpovoeî той тє иддио xai vv tv 
аўто, «[Dio] provvede al cosmo e alle 
cose che vi si trovano»), ciò che Filone 
dice a proposito della finalità provviden- 
ziale che domina la natura e del mondo 
in cui essa si attua, e il modo di trattare 
l'argomento, sono puramente stoici* 


% Filone giunge all'idea della provvidenza an 
che partendo dall'osservazione del cielo stel- 
lato: quaest, in Gen.2,34 (J. B. Аосни, Phi 
lonis Judaei paralipomena Armena [1826] 
114; testo greco in J. R. Hanis, Fragments 
of Philo Judaeus T1886] 22 s.: делове... 

Зәм xy хай gehn. КОЙ, eig Ev 
упа» Fade deo xal vevérttas хай rpovolaz. 
Sulla differenza fra la Stoa e Filone in questo 
punto, vedi W. Voxkra, Fortschritt und Vol- 
lendung bei Philo von Alexandrien, YU 49,1 


тозо, прбъоа I 4 (J. Rehim) 
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4. Nel Nuovo Testamento 

Che all'idea della provvidenza non 
corrisponda nel М.Т. un termine preci- 
so, è uno dei molti segni dell’originalità 
concettuale del N.T. stesso e della sua di- 
stanza da qualunque ideologia filosofica. 
Ma la fede nella provvidenza nel N.T. e- 
siste, ed fede nel Dio la cui volontà 
regge in mondo e realizza il suo fine 
di salvezza. Lo spunto è lo stesso che 
nell'A.T.: Dio, creatore, in quanto «Si- 
gnore del cielo e della terra» (Mf.11,25 
par; /ct.17,245.), è presente effica- 
cemente e con la sua provvidenza nel 
mondo creato, e, in quanto Signore della 
storia, guida il corso d'ogni avvenimen- 
to verso il fine da lui deciso (Rom.11, 
36: tle айтбу tà návta, «tutto tende 
a lui», cfr. 7 Cor.28, alla fine). Ma il 
nuovo kerygma di Dio che Gesù annun- 
zia e la realtà salvifica che egli rappre- 
senta personalmente conferiscono all'i- 
dea un'altra forma, del tutto nuova. La 
bontà paterna che si rivela nella solleci- 
tudine di Dio per le creature — il suo 
dare sole e pioggia a tutti gli vomini, 
senza differenza (M/.5,45), la premura 
e la protezione per gli esseri anche più 


(1938) 178 (n. 5) 1825. 


35 Conservato integro solo in armeno (ed. la- 
tina е trad. in J.B. Аосика, Philonis Ju 
sermones tres hactenus inediti. [1822] vss. 
frammenti greci si trovano in Eus., praep. ev. 
71 e 8,14; cfr. anche J. R. Harris (= n. 34) 
755. e WkxpLAND (+ nota bibl.) 885 


л Cfr. WrNpLANp (nota bibl.) oss. 39.86 € 
passim. In aer.mund.47 è detto della mpávoux: 
"oh 8 боті той хёсису. 
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piccoli del mondo animale e vegetale 
(Mt6,26 эз. par.; 102955. par.) - 
tanto una delle immagini dell: 
dell'agire del Dio della rivelazione salvi- 
fica (> т@тїр). L'amor di Dio fattosi 
atto in Cristo, il suo eterno consiglio di 


salvezza che si rivela nella ‘catena aurea" 
degli atti salvifici divini " (Rom.8,29 s.), 
fondano la certezza di Paolo che «per 
quelli che amano Dio tutto si volge a 
fin di bene» (Rom.8,28) e che nessuna 
potenza del mondo può staccarli dall’a- 
more di Dio in Cristo (Rom.8,35-39). 
Questa è la «fede neotestamentaria nel- 
la provvidenza nel suo aspetto più carat- 
teristico (provindentia specialissima)»*; 
(cfr. anche Phi/.2,13). Questa fede dà 
al singolo il suo posto nella scena della 
storia universale, che Dio dispone teleo. 
logicamente (Rom.9-11; l’Apocalisse”; 
cfr. anche Act.17,265. 305.; 14,165.), 
il cui scopo è l'instaurazione della sua 
Васуіа. La provvidenza, intesa alla 
luce del N.T., è un concetto escatologi- 
co. П piano eterno, che Dio ha previsto 
€ ha rivelato nella storia per mezzo di 
Cristo, si realizza definitivamente al di 
Та della storia. 


5. Nella Chiesa antica 


Giù per i Padri apostolici il concetto 
della mpévora divina rientra con tutta 


* Cfr. N.T. Deutsch (P. Аілнауѕ) a Rom. 8, 
29. 

95 HoLTZMANN (+ nota bibl.) и 185. 

» Cir, Внм (> n. 24) 327 ss.; WespLAND (> 
n. 19) passim. 

49 Alla dottrina stoica della provvidenza si ri- 
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naturalezza nell'idca cristiana di Dio. La 
sublime provvidenza del Signore che fa 
spuntare i semi dalla putrefazione (2 
Clem 24,5, > col. 1204) fa pensare al- 
la futura resurrezione dei morti. Il Pa- 
store di Erma (vis.1,3,4 — coll. 1204 s.) 
parla della creazione della Chiesa ad ope- 
та della provvidenza di Dio. L'interpre- 
tazione soteriologica del concetto rive- 


iana Ja dottrina della 
provvidenza propria della filosofia gre- 
ca? e la usano come argomento princi- 
pale per provare Ја fede in un Dio uni- 
co che governa i| mondo (Athenag., 
suppl. [> col. 1200]; 25,2; Theo- 
phil, Autol. 3,9: mpovola тй тйута 
Siorreiodar inotáneda, à) unà. aù- 
то уо, «sappiamo che tutto è retto 
con provvidenza, ma da lui solo») e 
provvede a ciascun uomo (Aristid., apol. 
1,1: Ey... проса deot доу ele (тус 
õe) xbv xéauoy, «io... per la provviden- 
za di Dio sono venuto in [questo] mon- 
do»; lust, 4pol.44,11 —> col. 1200 
e passim)“. Questo argomento è usato 
contro il politeismo e la fede cieca 
nel destino (Aristid., apol. 13,2; Iust., 
dial. 1,3 s. Tat, ur.Graec. 2,1 $.; Athe- 
nag., suppl.Bir ss.; 22,8; 25,2). Ma gli 
Apologisti trasferiscono a tal punto il 
centro della dottrina di Dio nella co- 
smologia, da non riconoscere più il de- 
bito valore di quello che è il concetto 
biblico fondamentale: un Dio che agisce 
personalmente e spiritualmente nella 
storia facendo trionfare la sua volontà di 
salvezza (vedi però Tust., dial.118,3 
116,2). Anche in Irenco la provvidenza, 
benché attribuita al Dio della rivelazio- 


ferisce esplicitamente, per es., Athenag, suppl. 
192. 

3 Strumenti della provvidenza е sollecitudine 
di Dio sono pli angeli (Iust., epit.5,2; Athenag., 
suppl.24,3). Le idee sul logos e sulla provvi- 
denza non vengono messe in rapporto fra loro. 
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ne salvifica (adv. baer.4,36,6; 38,4), ri- 
mane un articolo della teologia naturale; 
cfr. fr.5 (1 828, A. Stieren): д лули xai 
ivferera deo tativ h ravtòg xpbvou... 
xai Tám qct ANTA) xe xat RPO- 
vanti) aitia, «la volontà e l'azione di 
Dio è la causa efficace e provvidenziale di 
tutto il tempo... edi tutta la natura»; 
adv.haer.1,6,1; 2,26,25; 3,251. Ancor 
più chiaro è Clemente Alessandrino, che 
con l'opera Пед npovolag 5 mostra la di- 
rezione incui si muoverà d’orain poi la 
teologia della provvidenza nella Chiesa 
greca: la прёуоа di Dio è un princi- 
pio razionale, che un cristiano non 
può mettere in dubbio (stromr.1,52,1 
ss; 5,6,15.); essa si rivela ёх te fig 
Фреш TÕV брәдёушу TAVTUY, TELVI 
хэ xal тофбуу томуи@тшу, xai TOV 
иёу tåker yivopévwv, тоу бё «Et pa- 
vepoyuivuv, «dall'osservazione di tutte 
le cose visibili, fatture artistiche e sa- 
pienti, e da quelle che ordinatamente 
avvengono o che ordinatamente appa- 
iono» (5,6,2), e si estende fino all'avvc- 
nimento singolo (ibid.1,52,3; 6,153,4 

come la filosofia è, in certo senso, delac 
ёрүоу mpovolas, «opera della provvi- 
denza divina» (1,18,4) destinata a pre- 
parare la perfezione avvenuta con Cri- 
sto (6,153,1), così anche la profezia e il 
piano ‘salvifico che si realizza in Cristo 
sono avvenuti conforme alla provviden- 
za (5,6,2; сіг. 6,128,3). Ma anche formu- 
le come 1j xatà THV mpóvouxv olxovo- 
ula (6,123,2; cfr. 1,28,1) non possono 
nascondere il fatto che la provvidenza 


42 Т pochi frammenti conservati (nell'edizione 
di Clemente Alessandrino curata da O. Srän- 
LIN, 111219 ss.) non danno più un'idea sufi- 
ciente del contenuto 

а Cfr. Harnack, Dogwengeschichte п 125. 
Per la dottrina della provvidenza in Origene, 
v. Коси (— nota bibl.) 28 ss.; 21455; 24055 
e passim; per l'ulteriore evoluzione nella Chie- 
sa greca v. Н.Веск, Vorsebung und Vorher- 
bestimmung in der theologischen Literatur der 
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e la rivelazione salvifica sono campi di- 
versi dell’azione divina, che la teologia 
greca non è riuscita a concepite in mu- 
tuo e organico collegamento. 


t brovotw, Unbvora 


Urovotw, d'uso classico ed ellenistico, 
coll’accus. di persona o di cosa, coll'ac- 
cus. e l'infinito, oppure con proposizio- 
ne subordinata, significa pensare im se- 
greto. Perciò vuol dire, sensu malo, ma- 
lignare, aver (in) sospetto", Hdt. 9,99; 
Plat., leg. 3,679c: уейбос... rovoeiv 00. 
Beic Түкїттато, «nessuno sapeva sospet- 
tare il falso»; Plut., adulat. 20 (11 61 s.): 
Umavorie; miotevTOv, «sei sospettoso? 
Abbi fiducia'»; P. Ryl. 11 139,14 s.; Phi- 
lo, decal.84: & ye бим ele amoriav 
Urovogitat, cioè chi giura sta in sospet- 
to che non gli si possa credere; Flav.los., 
ant.4,41.220. Nella forma media: P. 
Oxy. xiv 1680,145.: Urovoobpar du 
mávtte máy Ti mote Bye mpbo об, 
«sospetto che possa aver di nuovo qual- 
cosa contro di te», Oppure, in generale, 
il termine significa supporre, presumere, 
opinare; per es. Plat., Gorg. 454c: ÙTO- 
уосбутес rponpra. ter Gv] tà he- 
y6peva, «procedendo per supposizioni e 
strappandosi l'un l'altro la parola di boc- 
ca»; Aristot., fr.12 (p.1476a 4): bre 
vincay ol vipuro eivai v debv, «pli 
uomini credevano che ci fosse qualcosa 
di divino»; Plut., sept.sap.conv. 2 (15 
146e): 008 айтас ‘Ser, TANV Umevótt..., 
«né egli sapeva, solo supponeva»; cfr. de 


Bysantiner = Orientalia Christiana Analecta 
114 (1937) 187 ss. е passim. 


тообо, róva 

Passow; Preisicne, Wort; Мошлон-Мил 
Cremer:Kòcet; PREUSCHEN-BAUFR; SOPHO- 
cues, Lexikon, 5.0.3 BLASS-DEBRUNNER' $ 397, 
2 c 298,4 (inoltre l'aggiunta a p. 307). 
IHesychius, sn: позов Umortedes. 
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garrulitate 14 (п 509e)?; Ecclus 23,21; 
Tob. 8,16; Iuditb 14,14; Dan. (Teod.) 
7,25 (darsi pensiero di, per s'bar; LXX: 
трссбёҳоцал); test.B.0,18: Umovo BE 
nal mpáEete où xac èv piv Ётєтйш, 
«suppongo poi che in voi ci saranno an- 
che azioni non belle»; Philo, op.mund. 
17: Мү | Ünevosty ой дешитбу (cfr. 
aet.mund. 73); Flav.Ios., ant.3,98; 6, 
328; 8,136; 13,315; Herm,, vis.4,1,6: 
Urevinoa slvat tt дєїсу, «pensavo che 
fosse qualcosa di soprannaturale»; Just., 
dial.44,1; 103,3; Clem. AL, prot. 566,5- 
тў pév eüpavév, тў 82 meda ту 
Феӧу Ümovori, «(Teofrasto) ora crede 
che la divinità sia ciclo, ora (crede che 
sia) spirito». Interpretare supponendo, 
indovinare, congetturare; Thuc.7,73,1: 
Ўтоуођсас алусбуу «ijv Suivouxv, «aven- 
do subodorato il loro pensiero»; Stob., 
ecl.2,7 (її 113,35s., Wachsmuth): où- 
B'imovoriv BÉ paor тёу сорбу, xai үйр 
Thv únóvaav бхатаћ ттш evar c 
vive ovyxatáðeow, gli stoici «dicono 
che il saggio non fa congetture, che la 
congettura è un consenso per natura sua 
non verificabile», 


Nel N.T. solo gli Atti usano il ver- 
bo, senza uno speciale significato teolo- 
gico, ma col senso di sospettare; 25,18: 
uitiav... div Ёүб Отғубооу поутру, 
«accusa di quei reati che іо sospettavo». 
Altrimenti il termine ha il senso gene- 
rico di presumere in base a certe perce- 
zioni (27,27), supporre; in 13,25 con 
lacc. e l’inf., ritenere (parole di Gio- 


2 Cr, Etym, M. 783: козо обу, xà ph ce 
Mus votiy тё прохецилоу. 

? I софа. СФР (P"?) hanno: tiva pe, che 
non è da ritenersi originario [contro Zann, A- 
postelgeschichte, ad .). 

* Cfr. Etym. М. 783: h inh moderne (la pre 
posizione Uné) ёуте)о®с Suavolag ЮЛещлу 
jet. 
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vanni Battista): тё duè* órovocice elvat, 
ойх кїнї yó, «quello che voi supponete 
che io sia, non lo sono». 


névoa, opinione segreta: 1. ciò che 
uno pensa in silenzio; per es. Athenag. | 
suppl.x,4: «052 péypic vrovolaz, «nep. 
pure per idea». Il termine significa spe- 
cialmente supposizione, opinione infon- 
data*, fantasia, illusione’; ad es, Thuc. 
2,41,4: лм B рушу Tv Unévorav 1| @- 
Idea Bidver, «la verità distruggerà la 
opinione arbitraria sui fatti»; Demo- 
sth., or. 48,39; Chrysippus, fr. 131 (11 
4L16s, v. Arnim): h uiv үйр ©тб- 
vioja xal h yv Toc]... pað[A]á 
ёстуу], «la supposizione e l'ignoran- 
za sono spregevoli (scil. per il saggio)»; 
Stob., ecl. 2,7 (+ col. prec.); Plut., So- 
lon 28,5 (194€): uù дратуоубцеуоу Be 
Baio Urovoiar Урду, «assicurato 
da incerte opinioni non si comportasse 
con oltracotanza»; Ecclus 3,24: Отд 
vova(ebraico: dimjón) ha per sinonimo 
nella riga precedente iréAmuyis, ‘pre 
sunzione'; Dan.5,6: qé(lot xai утуо, 
абтду халёстеубоу, «timori e supposi- 
zioni lo agitavano», сіт. 4,19.33b5; ep. 
Ar. 316: Убу brévoay (supponen- 
do); Agatharchides in Flav.los., Ap.1, 
211; Tijv тєрї той убцоу парибебоцё- 
vnv Отёусцау, «le fantasie che sono sta- 


Ваау) xai 
то, ots, «erano in sospetto al re e 
agli altri»; P. Lond. 1912,97: iE об 
pellovas Umcvolo dwayxacijscpat 


fica... iv Vrovoia т@ 


5 Cfr. Hesychius, sw.: ónóvour: Unepngavia, 
#рёсос. 

* Nei LXX. 4,19 (v. 16 nel testo aramaico) e 
5,6 Unávour. corrisponde, ma solo quanto alla 
lettera, all'aramaico ra'jónā’, ‘pensiero’ (Teodo- 
zione: Bur.oysanác); il senso dei racconti s'è 
alterato nel testo dei LXX. 
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Xayflávevy, «da ciò mi vedrò costretto 
а nutrire ulteriori sospetti»; Philo, spec. 
leg.4,36: фал Umovolag pubuevog 
tavcév, «liberando se stesso di un so- 
spetto cattivo»; Flav.los., bell.1,227: 
ход тбуоюу тїз pappaxelas, «per il 
sospetto dell'avvelenamento», ecc. 

2. Il senso cbe sta a base, in fondo e, 
a seconda dei casi, nascosto, allegorico, 
d'un'affermazione, immagine, allegoria, 
parabola. Vedi per es. Xenoph., symp. 
3,6: тйс Urevolag ойх ёпістаутол, 
«non capiscono і sensi nascosti»; Plat., 
resp.2,378d: Socrate non vuol saperne 
dei racconti omerici circa le lotte fra gli 
dèi ойт’ Bv Опоуоіоіс renowmpévas ow- 
тє diver Отоуоібуу 5 үйр уёос ойу olbg 
тє xplvety Ë «t te Unbvota xai ô ph, 
«abbiano o non abbiano queste inven- 
zioni carattere di allegoria; infatti il gio- 
vane non è în grado di giudicare ciò che 
è allegoria e ciò che non Jo è»; Aristot., 
eth. Nic. 4,14 (р. 1128a 235): то 
uiv yàp fiv yehoiov A) alsypodoria, 
тойс BE pa)Mov Т névoa, «per gli uni 
era faceto il turpiloquio, per gli altri 
ancor più il doppio senso»; Plut., aud. 
poet.4 (п хде): taie тё pèv озо. 
Que diinyopla dè viv Xeyouévauc, 
«quelle che in antico eran detti sensi 
riposti e ora allegorie»; Philo, Ios.28: 
l'esposizione letterale del testo dellA.T. 
xai tà iv Umovolare тротатоёобуал, «e 
l'esame del senso figurato»; Clem. Al., 
strom. 5,24,1: 8v Urovolac, (allegorica 
mente); quis div. salv. 26,1, ecc. 


Nell'elenco dei vizi di 1 Tim.6,45. — 
ove si descrivono gli effetti odiosi della 
mania di polemiche e battibecchi, pro- 


? 4 п, col. 289. Sulla coordinazione di Bha- 
тфа con Unévora vedi Clem.Al., paed. 3, 
81,3: xal volvo tuninhnuev biovolag ale 
xpic xoi Bhacpnuac tò vény урба 
^ guar. 

в Cfr. ScuLerrER, Past, adl. Non è provato 
che la dizione derivi dalla diatriba cinico-stoi- 
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pria di quelli che insegnano l'errore — 
le vnóvorat romeni, poste accanto alle 
Bhaconuia?, sono gli intrighi maligni, 
i sospetti volgari che, facendo passare 
la disputa dalle cose alle persone, ven- 
gono orditi contro gli avversari per u- 
miliarli ad ogni costo e trionfarne*. 


+ voudettw, vovit. 


vovdetéw (= vov «np, porre nel 
cuore, nell’animo e simili; cfr. Hom., 
IL 13,732; Od. 2,1245.) significa pro- 
priamente por mente (уой — col. 
1039), prestare attenzione a qualco- 
sa; coll'accusativo della persona (per 
es. test. Ios. 6,8): correggere, influire 
su qualcuno correggendolo; con dop- 
pio accusativo: mettere in testa (nel cuo- 
re) qualcosa a qualcuno. vovdeteiv può 
significare anche far capire, istruire (De- 
mocrit., fr. 52 [11 156,155, Diels]: 
xàv olóuevov voiv Eye ó vovllestov 
uararorover, «spreca la sua fatica chi 
vuole indurre a far uso dell'intellettto 
uno che crede d'averne in abbondan- 
zi»), ma non è un semplice sinoni- 
di б,5@тхеуу (+ п, coll. 1093 ss. 
cui spesso si accompagna; per €s., 
ap. 26a: Socrate vuol prendere in dispar- 
tc chi, in veste di educatore, ha commes- 
so un errore involontario, per istruirlo e 
ammonirlo (tôt AMaBivia Sðásxew 
ход усуйетеїу); leg. 8,845b (> n. 4); 
Prot. 323d (> n. 4); Plut., aud. 3. 
15 (n 392.46b); Philo, decal. 87: la 
coscienza бє BuxacTije Bidoxen, vov- 
derei, харауу ретабёл одой, «co- 
me un giudice insegna, ammonisce, e- 


ca a cui la polemica della 2 Tim. fa pensare 
(vedi DiseLius, Past., adl). Anche il richia- 
mo a Écclus 3,24 (—> col. 1222) è solo forma- 
le, manca una corrispondenza di significato. 
Completamente sbagliato sarebbe qui il senso 
di ‘cattive allegorie’, malgrado 1 Tim.1,4; Tit 
39; 2 Tim 24. 


EI 


sorta a correppersi». Con dee si 
designa in prima linca l'azione sulin- 
telletto, compiuta da persona autorizza- 
ta. L'azione sulla volontà e l'animo 
dell'uomo indicata da усудетеїу pre- 
suppone una resistenza da superare; cs- 
sa vuole raddrizzare la mente, сотгерр 
re l'errore e migliorare l'atteggiamento 
psichico-mentale!, «Il concetto fond 
mentale è quello d'una benevola seve: 
tà che influisce sull’intendimento e la 
mentalità d'una persona istruendo, am- 
monendo, mettendo in guardia 0 cor- 
reggendo, a seconda delle circostanze» ?; 
ckr. Plat, Euthyd.284e: ФМО ce, dh- 
Aà voudetò тє 06 ётаїроу, «ti amo, 
ma ti correggo come amico»; ep. Ar. 
207: el тойс xadobc xai dyadolg tiv 
будротшу Emreruéotepov vovilectic, «se 
riprendi con ogni riguardo le perso- 
ne per bene»; Dio Chrys., or. 51,5: 
è Bb per'elvolag vovietov, «chi cor- 
regge con benevolenza»; ibid. 7: vov- 
#етебу MBobdeto тойс @царт@уоутас 
хой tò үобу xai лутёу flekcievae nor- 
tiv, «voleva correggere chi errava e 
renderli migliori, secondo quel che pa- 
Teva a lui», Di qui i significati preva- 
lenti di ammonire, avvertire, amman- 
sire, render consi, correggere; Aesch., 
Prom.264s.: napaweiv уоудетеїу te 
Tgle axis трёттоутас «ammonire e 
correggere coloro che operano male»; 
Soph., Oed. Col. 1193: vouðetoúpevor 
piu #тшбойс, «ammansiti dalle pa- 
role degli amici»; Aristot, pol. 1, 
13 (p. 1260 5ss.): Aéyovctw où xa- 
96 ol hóyou тойс Bcókoue @тотте- 


vovderti, vouliesia. 
Passow; Lippett-Scorr; Movtroy-Miti 
PREISIGKE, Wirt; Cremer-KòGeL; Pars 
SCHEN-BAUER, т.ў.; TRENCH 685; W.CRÖNERT, 
De critici arte іп papyris exercenda, in: Rac. 
colta di scritti in onore di Giacomo Lumbro- 
зо (1925) 500. 

1 Bubdtoxety significa ‘mostrare come si deve fa- 
re, voubertv "qual è l'errore. compiuto" 
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pouvies xal gücxovtee Énviket ypii- 
cia. póvov vovdetnitov yàp nov 
тоб Bovhove ў тоў nabas, «non par- 
lano bene quelli che tolgono la parola a- 
gli schiavi e affermano che bisogna usa- 
re solo il comando; infatti gli schiavi de- 
vono essere corretti con l'ammonizione 
ancor più dei figli»; Pseud Democrit., fr. 
302,168 (п 222,75., Diels’): vexpàv tæ- 
тоейст» хай yépovca. усођєтеїу тойтбу 
іста, «curare un morto e correggere un 
vecchio è la stessa cosa»; Philo, virt. 
94: йхоутас vovdeTei xai соурроу е 
Энош, iepoîc, «corregge i ribelli e li 
rende saggi con leggi sacre»; vit. Mos. 
1,110: тойс оїхўторас тїї; хрос è 
debe уоуйетїүта, now eBovdero 1j 
Зилрдеїрол, «Dio voleva correggere, 
piuttosto che distruggere, gli abitanti 
della regione»; Flav. los., ат. 20,162 
ecc. 

vouderedv ottiene il suo effetto di dis- 
suasione o di persuasione colla parola; 
Aristot., rhet. 2,18 (p.1391b 105.): dv 
те прӧє буа тщ tË Абу xpWpevos 
mpozpémm Ñ &mocpémp, olov ol voude- 
тобутес rotolo, «se uno rivolge la pa- 
rola a un altro per esortarlo o dissuader- 
lo, come fanno quelli che correggono». 
Esso è uno dei mezzi elementari dell’e- 
ducazione (> тоалбейо)* paterna (Plat., 
resp.8,560a). Anche un pedagogo divi. 
no, come il Logos di Filone o il Cristo 
di Clemente Alessandrino, è rappresen- 
tato come vovdetiv: animando, am- 
monendo, biasimando, egli educa gli uo- 
mini (cfr. Philo, poster.C. 68; Clem. AL, 
paed.1,75,1; 76,1: prot.1,6,2, ecc.). In- 


(A. DesnunnEr). 
2 CremERKÖCEL 773. 

3 vouðeteiv come sinonimo di палбейеу è u- 
sato, per es, in Plut., aud.poct.4 (п 20b): ої 
Yv copo. napañsiypacı хрбутаь, vov- 
#стойутес vai rmudivovere PE Umoweuidvts 
Philo, specleg 4,96. 
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vece voullevety non viene usat 
so tecnico per esprimere l'attivi 
tiva ed educativa del filosofo (neppure in 
Plut., aud.poet.4 [— n. 31). In questo 
senso il vouðetetv è una risorsa pedago- 
gica, ma non significa propriamente ca- 
stigare*, bensì influire sull'uomo colla 
parola (Xenoph., mers.1,2,21: vovderi- 
xoi Aéyot) e coll'appello alla coscienza 
morale portarlo a pentirsi e a vergognar- 
si* in modo che il castigo sia superfluo. 
È quindi in linca con l'esperienza peda- 
gogica che il verbo abbia acquisito se- 
condariamente anche il senso traslato di 
agire attivamente sul уой, punire, per 
es., Aristoph., vesp.254: xoyBUkots vov- 
Bechreci juae, «ci persuaderete a suon 
di botte»; Plat., eg. 9,879d: il giovane 
non deve ardire di «correggere con per- 
cosse» (rAnyaie voutlecety) uno stranie- 
ro; Plut., actia Romana 82 (и 2836): ай 
piv dABSOL уоудетойс, тё peradeota 
Buvkuevov, ol 62 пећке блтохбттошті 
«b буоођёттутоу, «le verghe correggono 
chi è capace di cambiamento; le ascie in- 
vece decapitano l’incorreggibile»; Philo, 
congr.118: Bixa тђлүүаїс xol тушор 
ag 6 tiv hwv ёпітостос хой xnôe- 


4 In quanto, secondo la concezione greca, la pe- 
na deve anche favorire la correzione, l'ammo- 
rimento o il rimprovero può essere considera- 
to la forma più mite di pena; cfr., ad es., Plat., 
Gorg.47Be: à voudevodpevig те xal iRTANT- 
тфршгъо хай бу ovc; ibid. (alla fine): 
wires vouteceiothas uice xoxétesta: irie öt- 
xmv Bibévat; Pror. 323d: oUbelg dupatta 
abbi voudersi 005: Guidare 00б xoXate. 
iva ий тобто, бату; Philo, spec. leg. 2, 
252: il padre è autorizzato a rimproverare 
(xaxmyoneiv) il figlio, а riprenderlo severamen- 
te (Éufprdizepov vovdensiv) e, sc non obbedi- 
sce all'anmonimento, a percuoterlo. Però a vou- 
Bezeiv? attribuito un posto speciale; cfr. Plat., 
leg.8,84sb: тёу pv Bohov rànyais холаам, 
тфу dè Ёмййероу &moniumew vovbethravta 
ха} &5@®аута; Themist., or. 22 (p. 336, Din- 
Dong): ol... miei xai растоў лар 

ойх буб рот, — пило үйр бисёре, vou- 
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иф» vovdereî, «colui che è ispettore € 
provveditore d'ogni cosa castiga con dic- 
ci percosse е pene»; Flav. los., ant. 8, 
217: & pág mt. олутойс Exelvoc Evou- 
Pétet? axopnicte тобто roae абтёу 
тротбохйз, «se quello (Salomone) li ca- 
stigava con flagelli, era da aspettarsi che 
questo (Roboamo) l'avrebbe fatto con 
scorpioni». 

Non è forse un caso se i LXX usano 
raramente vovdetéw per tradurre parole 
ebraiche, eccetto che in Giobbe. In so- 
stanza il termine ha in essi lo stesso si- 
gnificato del greco comune. In 1 Вас. 3, 
13 vovdetét rende 2р4 (forma pi'el) 
criticare, rimproverare; in Iob 4,3 tra- 
duce jasar (piel), incitare, ammonire. In 
lob 40,4 (senza corrispondente nell'e- 
braico) vouðetoúpevog è detto Giobbe 
stesso, in quanto è castigato da Dio. In 
Iob 30,1; 36,12 (anche senza una chiara 
corrispondenza col testo ebraico) il ver- 
bo significa avvertire, correggere; così 
anche, parlando di Dio, in Sap. 11,10: 
тетїйр уоодєтбу; 12,2.26; Ps.Sal.13,9: 
voviemizer dixaoy Oe viðv dyami 
gewg", Insolito è Iob 23,15; 37,14; 38, 
18; 34,6, dove уоуфетейй (per bin, 


doia utv боріо, ётад, Bè velous, 
0% тў Sravola uóvn той Mévovcoc, ЛА xal 
аўт тб Муш rüvelas xah Tappmoiaç — 
vevibevcivesc, oÙ Xorbopaüevot, xal navop- 
#обутес, ойи àv рутес, 

5 Cfr. Plut, adulat. 28 (п 685): Ever, tò 
уаодетобу xai ретбуоюу Hmowüv; de vir 
tute morali 12 (ц 4520): h voudesia xoi è 
Vos Филон petávoav xal. пуйуу. 

* La dottrina pedagosica dei Pitagorici nel vou- 
deriva тєбартйу (лазбартйм, vedi Passow 
e 1лрюкыл-$сотт, s.v.) metteva in particolare 
rilievo l'atteggiamento silenzioso di chi atten- 
de con calma; vedi Таты, vit.Pyth.31,197 (1 
apa, Dirnts’). 

1 Nei passi corrispondenti dei LXX (3 Bac. 
12,11; 2 Chr.10,11) si ha énadBeusev. 

* Idem in fest.B.4,58: (l'uomo buono) zèv ġe- 
тобута xbv фуыттоу veubecióv Emo tele, 


уло) 


torma hitpa'el о qal) sta рег intender 
ragione, capire, mostrar comprensione. 

voviecia, il sostantivo corrispon- 
dente a voullevé, significa ammonimen- 
to. In Aristoph., ran.1009 s. la voviteria 
è una delle qualità più meravigliose dei 
poeti, che migliorano gli uomini in 
Plat., resp.3,399b: voulléznsic, incorag- 
giamento, sta con б$жул\, istruzione; 
Diod.S. 15,7: guy voudeciav Eni 
qdertduevor, «dopo avergli rivolto un 
amichevole ammonimento»; Dio Chrys., 
or.78,42: афодротірау tiv voviegiav 
хай rapart)evo rovoipevos AŬT TE 
x&xelyote, «rendendo più energico per sé 
e per cssì l'ammonimento е l'incorag- 
giamento». Significa anche rimprovero 
(Plut., de virtute morali 12 [1 452c): 
айтойс Ye йу tobtove dpav ёсти.. 
тоў véovs... mo xe... уоџдєсідіс xo- 
Aátovtac, «proprio questi è possibile 
vedere spesso ridurre a disciplina i gio- 
vani colle correzioni»), e punizione, cfr. 
Gellius, noctes Atticae 7,14 [1 298, С. 
Hosius]: poeniendis peccatis tres esse 
debere causas existimatum est. Una est 
causa quae Graece (vel xb)aow) vel 
vovdeoia dicitur, cum poena adhibetur 
castigandi atque emendandi gratia, ut is, 
qui fortuito deliquit, attentior fiat cor- 
rectiorgue. П termine è frequente in 
lone nel senso di ammonimento, avverti- 
mento, rimprovero; per es. vit. Mos. 2, 
241; leg.all.3,193; migr.Abr.14 (accanto 
а сохрроуитибс̧); Deus imm. 54 (accanto 
а толбеіа); vit. Mos.1,98 (accanto a èni- 
тё); spec.leg.3,141: nAnyàs Évexo. 
vevüesiac Evreivai, «usare le percos- 
se a scopo di correzione»; cfr. anche 


э Così pure voubex(c)ia, sinonimo più raro di 
voulécnzie. Cfr. i vari vocaboli in Limbert- 
Scorr, MourrowMitL. e PREUSCHEN-BAUER. 
Sulla definizione у. Clem.Al., paed.1,94,2; egli 
fa corrispondere voudérmare a voi ivbguari 
Guós, «impiego dell'intelletto»; l'educazione 
per mezzo della vouftemow è perciò atta a 
produrre intelligenza (узб aeguxcarcixáv). Cir. 
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Flav. los, ant. 3,311: cupi. 
claw 8 91 natipes tri voviesia тоб 
cixvote, Erupépovat, «una punizione. 
come quella che i padri impongono ai fi 
gli per correzione»; fest.R.3,8: hre ё 
хойоу woulezUxs тотёрыу auto, «е 
senza ascoltare gli ammonimenti dei suoi 
padri». Per le voudegiai come correttivi 
divini vedi Philo, op. mundi128: Dio 
«non disdegna di punire come un giudi.| 
ce, talvolta con minacce più aspre, talal- 
tra con avvertimenti più miti (vouîeot. 
aas) ...; con avvertimenti, quando uno 
ha peccato senza volerlo, per disatten- 
zione, affinché non erri più». 


Nei LXX il termine ricorre solo in| 
Sap.16,6 (a proposito dell'avvertimento| 
rivolto alla generazione del deserto con| 
le piaghe mandate da Dio): ele vovðe-l 
сам 82 подс dhiyov trapayincav, «al 
loro avvertimento furono per poco tem-| 
po molestati». Sinonimi: voviétnpa: 
Iob 5,17 (testo ebr.: másar = correzio-| 
ne degli uomini da parte di Dio); vov- 
dimmer: Tudith 8,27: ele vovitrmaw 
uagtiYo xüptoc тойс èyylčovtaç @0- 
т, «(non per vendetta) ma a correzione 
Dio colpisce quelli che si avvicinano a 
lui»). In Praz.2,2, invece, il termine in- 
dica l'ammonimento con cui il padre e- 
duca il figlio. 


Nel N.T. questi termini si trovano 
soltanto in Paolo e nell'ambiente che| 
sente la sua influenza. Nel sostantivo] 
prevale di nuovo il significato pedagogi- 
co (> col.1226). уоџдєсќа, (хоріоч); 


ibid. 76: четт... фбүос xnBeuevudbe 
(biasimo sollecito), vei &moorrsurde (tale chel 
fa riflettere). 
W Questo passo è citato in 1 Clem.52,6 secon. 
do i LXX. Sul rapporto fra castigo е educazio- 
ne vedi G. Berrram, Der Begriff der Erzieh 
ung in der priechischen Bibel, in: Imago Dei, 
Festschrift für G. Krüger (1932) 3355. 
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accanto a + тоба”, quale mez- 
20 per educare (cristianamente) i figli 
nel ‘codice domestico” di Eph. 6,4%, è 
la parola di ammonimento che deve 
correggere, ma senza irritare с amareg- 
giare (cfr. v. 4°: ий napopritese, «поп 
esasperate»)! Certi giudizi divini del- 
РАТ. hanno un significato pedagogi- 
co-salvifico come esempi da tener pre- 
senti mpbg vovlegiav huõv, «per no- 
stro ammonimento» ! (т Cor. 10,11, > 
col. 1226). 

L'uso neotestamentario del verbo ri- 
ceve una nota particolare in quanto vou- 
detely — come — rapaxaheiv, + na- 
capvdetcta., отр ву e simili — indi- 
ca un compito e una funzione del pasto- 
re d'anime. Colui che coll'ammonimen- 
to e l'esortazione cerca di distogliere gli 
uomini da ciò che è falso e di instillare 
nel loro animo ciò che è giusto, è l'apo- 
stolo, il predicatore del vangelo e, in ge- 
nerale, chi è responsabile della fede e 


1 Сет. 562: naeia e voutéemous sono 
concetti intercambiabili. 

її Vedi CALVINO, In omnes Pauli apostoli epi- 
stolas... commentari, ad L (1167, A. THoLUCK): 
Sit igitur солгйат temperata, ut contineantur. 
їп disciplina Domini et corrigantur etiam dum 
errant. 

13 Invece secondo Philo, Abr. 4, la condotta 
morale della persona pia dell'A.T. ha lo sco. 
po provvidenziale di servire Orto той тоо 
Футуүҳёусутас nporphlasta. жай in тїз 
üpoov Kiev drareiv. 

M Vedi J. Om. К. v. Hormaww, Die hei 
lige Schrift NTs. iv 2 (1870) 46s. ОР 
tre e prima di > &ödsxew (v. anche + coll 
1224 5.) cioè dell’azione sulla coscienza pensan- 
te, qui voudeteîv accentua l’azione sul sen- 
timento e sulla volontà; cir. HAUPT, Gefbr., 
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della vita nelle primitive comunità cri- 
stiane. Tale è anche Paolo che, predi- 
cando il Cristo, raccomanda all'ascolta- 
tore ciò che è e ciò che dovrebbe esse- 
re: хаос èv Христ, «perfetto in 
Cristo» (Col.1,28)!. Tutta la sua azio- 
ne pastorale verso la comunità, vista 
in retrospettiva, appare come cura spe- 
ciale interiormente sentita, come esorta- 
zione instancabile a persistere sulla retta 
via (Act. 20,31); anche l'aspra critica 
epistolare non è altro che la parola am- 
monitsice di un padre ai suoi figli (г 
Cor. 4,14 5.). Allo stesso modo una co 
munità ammonisce е chiama all'ordine, 
sia per mezzo dei suoi pastori (1 Thess. 
5,12: тойо... vovdetolveag väg, «quel- 
li che vi ammoniscono») 5, sia per mez- 
то del mutuo servizio fraterno dei suoi 
membri, che si prendono cura gli uni 
degli altri nella coscienza del dovere 
comunitario (1 Thess. 5,14; Rom. 15, 
14"; Col.3,16)". Come la vevdegta in 


adl. Che qui vevderetv tenda alla perdona e 
Sebdoxerw айа тїотис (J. B. Liamroor, $t. 
Paul's Episiles to the Colossians and to Phile- 
mon [1875] c LonmeveR, Kol., ad L.) è confor- 
me al concetto greco, non neotestamentario (+ 
n.5; col. 1170; petdvosa A п). voubert e 
етуш. sono collegati alla maniera greca in 
Clem. AL, strom. 7,t02,3: таһбсуйййеу (scil. 
gli eretici) yoy góc то doŭ, тйс mph Tie 
эйе, талрфок veudeotas Unopfvovee, Ёт. 
A789 хатамтуууйёутс, peravonzworv. Herm., 
эй. 1,3,2 (cfr. anche 2 lem. 17,2) indirizza 
moralisticamente il veudereîv pastorale al ‘far 
penitenza’ (jtevavociv) (> coll. 1192; 1194 5); 
così pure 2 Clem. 19,1 s., dove anche ётытрё- 
gay с vovdereiv diventano affini. 

75 Vedi inoltre Dosschürz, Thess., ad I 


16 Anche se nel testo originario prima di vou- 
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а Tbess.3,15 è il rimprovero contro 
un disobbediente, così in Ti7. 5,10 (aips- 
тобу diviprov petà piav хай euti- 
pav voudeglav raparroi, «dopo un pri- 
mo e un secondo ammonimento evita l'e- 
retica») essa è il tentativo di far capire 
all'eretico l'errore del suo comporta- 
mento, un mezzo pastorale volto a mi- 
gliorare, non una misura penalistica del- 
la disciplina ecclesiastica"; questa pe- 
tò interviene quando la parola ammo- 
nitrice non porta frutto. 

Il senso neotestamentario dei termini 


sopravvive nei Padri apostolici. Solo in 
Herm., vis.1,3,15., vovderetv indica il 


vépiog, dvopia, ğvouog, Ёууоцос, 
уорихёс̧, vópupioc, уонойёттс, 
vopoðecia, уоцодетёо, 
Tapavopia, TAPAVOMÉW 


(моробібйсхаћос — п, coll. 11555.) 


SOMMARIO: 


A. IL убо nella grecità e nell'ellenismo: 
т. Й significato del vocabolo vénoc: 
2. natura e sviluppo del concetto di vé106 
nella grecità; 
з. il уброс nell'ellenismo; 
4. il concetto greco di véxiog eil N.T. 


Bezeiv non stava &AXijAcuc, ma &AX.ouc (codd. 
# 33 c altri, g зуг, Orig; vedi Zann, Rime, 
adl; diversamente Lirzwws, Кёт., adl), 
si tratta sempre di un intervento pedagogico o. 
di un'esortazione rivolta ai cristiani. 

її Sulla costruzione, meno complicata di quan- 
to suppone LoHMEYER, Kol., ad l., cfr. Ewa 
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dovere pedagogico del padre. Nella lin 
gua della comunità cristiana vovdetto) 
vevdecia e уоудёттісіс sono termini 
correnti per indicare l'esortazione pa. 
storale e l’ammonimento mutuo dei 
membri della comunità, diretti al mi. 
glioramento, alla penitenza e alla con- 
versione” (1 Clem.7,1; 56,2; Ign., Eph. 
3,1; Herm., vis.2,4,3; mand. 8,10; 2 
Clem.x7,2; 19,2)". Riferiti al sermone! 
liturgico tenuto dall'officiante, i concet. 
ti assumono il significato pregnante di 
discorso di ammonimento; 2 Clem. 17, 
з: бу тф уоодетеїс дал diae Опо ту 
pec Buséptoy, «quando veniamo ammo) 
niti dai presbiteri»; Tust., apo/.67,4: à 
тросотбс б Aéyou Thv vouðeriav..| 
онто, «colui che presiede ci ammo- 
nisce con la parola». 


J. Венм 


vépos 


В. La legge nel? A.T.: 
antica legge d'Israele; 
2. il concetto di legge 
nei testi storici più antichi; 
з. atteggiamento dei profeti verso la leg 
4. il concetto di legge nel Deuteronomio; 


c Dinetus, Gefbr. 

1 Così anche Joscit. Jeremras (N.T, Deutsch 
9°, 1937) ad. 

15 — n. 14, alla fine. 

5 Unica nel suo genere è, in Herm., vis. 3,54, 
l'esortazione al bene rivolta dagli angeli ai no 
vizi nella fede. 
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5. il concetto nel testo sacerdotale (P) 
e in brani afini; 

6. la legge nel periodo post-silico: 

7.il significato del vocabolo 2074 

8. vinos nei LXX. 


C. La legge nel giudaismo: 
1.la legge negli pscudepigrafi 
e negli apocri 
2. Flavio Giuseppe: 
3. Filone; 
4. la legge nel giudaismo rabbinico. 


D. La legge nel N.T.: 
I. Gesù e la legge secondo i sinottici: 


vépos 
Per A: 
Nelle leggi di Platone il pensiero giuridico 
greco e il concetto di legge storicamente svi- 
luppato subirono una trasfigurazione filosofica. 
Della ricca letteratura тері убцоч, conservatasi 
soltanto in minima parte, vogliamo menziona- 
re: Pseud.-Plat., Min.; Pseud.Demosth., or.25, 
„i Chrysipp. fr. 314 ss. (ш 7755, V. AR 
lic, de legibus; Dio Chrys., or. 58 (Bu- 
nÉ); Stob., ecl. 4113-183; Orph. Бути. 64. La- 
vori moderni: U, v. WirAMowrrz, Aus Kyda- 
then, excursus 1: Die Herrschaft des Gesetzes: 
PhU t (1880) 47 5s.; К. Htrzet, Themis, Dike 
und Verwandtes (1907) 13355; 1D., ATPA- 
ФОЕ МОМО, in: Abhandl. Sáchs. Akad. 
Wiss.20 (1900) бузу; V. Ennennero, Die 
Recbtsidee im [rüben Griechentum (1921) 103 
ss.; ЗМ. Јесен, Die griechische Staatsethik іт 
Zeitalter des Plato (1924), in: Humanistische 
Reden und Vortr. (1937) 9658; Io., Paideia 
(1934) 1525s.; Н. E. Ser, NOMOE BAZI- 
AEVYE: Philo. 83 (1928) 225 5s.; H. Вобмкя, 
Der griech. Nomos. Die Zersetzung des griechi- 
schen Nomos: Deutsches Volkstum 13 (1931) 
745 вв 85458 M. Mint, Unters. zur alto- 
rient. und althell. Gesetzgebung, in: Klio Beih. 
29 (1933) 85 ss.; U. Gatti, Platone e il Nomos 
(1937); A. Brit, La morale e la loi dans la phi- 
losopbie antique (1928, spec. 261 ss., dove so- 
no raccolti i testi antichi più importanti per 
vénog; К. Kerényi, Die antike Religion (тодо) 
77 55. 
Per B: 
A. ALT, Die Ursprünge des isr. Rechts: SAW, 
phil. hist. KI: (1934); J. Ветан, Die prie- 
sterliche Thora, in Werden und Wesen des A. 
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т.Ја presenza del vocabolo убдсс; 
2. Il ‘no’ di Gesù alla legge; 
3. L'accettazione della legge da parte di 
Gesù; 
4. mutua inclusione di ripudio 
e accettazione della legge. 
11. Le lotta pro e contro la legge: 
1. la comunità primitiva; 
2. uso linguistico di Paolo; 
3.il concetto oggettivo di legge in Paolo, 
Ш. П periodo successivo alla lotta 
pro e contro la legge: 
x. la Lettera agli Ebrei; 
2. la Lettera di Giacomo; 
3. il Vangelo di Giovanni. 


T., edito da Vorz, $томмев, HEMPEL (1936) 
635s; A. Jepsen, Untersuchungen zum Bun- 
desbuch (1927); O. Procxscn, Die Elobimquel- 
le (1906) 225 ss. 263 ss.; L. Könner, Der Deka- 
log: ThR (1929) 161 ss; G. у. Rap, Das Gor 
tesvolk im Deuteronomium (1929); H. H. 
`$силкрги, Esra, der Schreiber (1930) 

Per C: 

Bousset-Gressmann; L. Covanp, Die religio» 
sen und sittlichen Anschauungen der alitesta- 
menilichen Apokryphen und Pseudepigraphen 
(тоо); S. Kantz, Die mündliche Lehre und 
ibr Dogma (1921-1922); M. Löwy, Die paul. 
Lebre vom Gesetz: Monatsschrift für Gesch, 
und Wissenschaft des Judentums (1903 s.); E. 
Stein, Die allegorische Exegese des Philo aus 
Alexandreia (1929); ID., Philo u. der Midrasch 
(1931); J. WontceMutA, Das jüdische Reli- 
gionsgesetz in jüd. Beleuchtung, Beilage zum 
Jahresbericht 1918/19 des Rabbinerseminars 
Berlin (1919). 


Per D: 


K. Benz, Die Stellung Jesu zum atlichen Ge- 
setz, Bibl. Studien xix, 1 (1914); W. BRANDT, 
Das Gesetz Israels und die Gesetze der Heiden 
bei Paulus und im Hebrüerbriej (1934); B. Н. 
Вклнзсомв, Jesus and the law of Moses (New 
York тозо): R. BULTMANN, Die Bedeutung 
des geschichtlichen Jesus }йт die Theologie des 
Paulus, in Glauben und Verstehen (1933); 
CaemenKboet, so; Е. Grare, Die pauliri- 
sche Lebre vom Geset (1893); A. HARNACK, 
Hat Jesus das altlicbe Gesetz abgeschafft? in 
Aus Wissenschaft und Leben и (1911) 225 54 
2. Неккемвати, Die Ethik Jesu in ibren Grund. 
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А. и. vértice NELLA GRECITÀ 
E NELL’ELLENISMO 


т. Significato del vocabolo уёпос, 


a) vépios è collegato ctimologicamente 
con viu, assegnare, e, significa la «par- 
te propria dssegnata a ciascuno»; nel 
periodo più antico ha un senso molto 
ampio, che indica innanzitutto e in ge- 
nerale ogni genere di norma esistente о 
vigente, ordine, costume, usanza, con- 
suetudine. 

Népog è tutto ciò che è in vigore o è 
in uso: тё обу &XXo vépos sim dv... T] 
tà voputòpeva;, «che altro è la legge, 
se non ciò che è legittimo?» (Pseud.- 
Plat, Min. 313b; cr. Aristoph., mub. 
11855.; 142055.; Xenoph., mem.44,19). 
Il concetto è di origine religiosa e ha im- 
portanza specialmente nel culto. I] nesso 
di vépog con la venerazione degli dèi 
si trova espresso nella locuzione vo- 
ем deods (Hdt. 1,131; 4,59; Ari- 
stoph., мир.329; 423), che significa ve- 
nerare gli dèi seguendo il culto іп uso 
nella polis, prendendo parte alle cerimo- 
nie religiose (statali): dc же лёс pen 


zügen (1926); A, JUNCKER, Die Ethik des Apo- 
мейе Paulus 1 (1904), n (1919); G. Китеп, 
Die Stellung des Jakobus zu Judentum und 
Heidenchristentum: ZNW 30 (1931) 14555. 
E, Lonmeyr®, Grundlagen paulinischer Theo. 
logie, Kap. 1 (1929); O. Micwet, Paulus und 
seine Bibel (1929); A. W. Staten, The quali- 
tative use oj «nomos» in the Pauline Epistles: 
ATbJ xxm (1919) 2135; E. Bruner, Der 
Mensch im Widerspruch (1937) 15055. 532 s 


1 Warne-Pokorny 2 (1927) 330. La filosofia 
greca, nella sua interpretazione del concetto di 
váltoc, allude di preferenza а questa origine eti- 
mologica del termine (Plat. leg 4,7142; Pseud.- 
Plat, Min.317d; M. Ant.10,25; Plut., quaest. 
com. эло [tt 644 с1). Partendo dal concetto 
fondamentale di vépe si spiega come уос 
nella sua evoluzione spesso compaia in stretta 
affinità c quasi come sinonimo o equivalente di 
+ dm, Bixatov, Ёоо» (+ 11, coll. 1205; 1213; 
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ct, убцос d'apyatoc &puoc, «il modo 
in cui la polis offre sacrifici, quella è la 
legge più antica e più nobile» (Hes., fr. 
221 [Rzach]; cfr. Plat., Craz. 400€: èv 
тойс eUyaie vittoc ёстім, «nelle preghic- 
re è costume»). Îl matrimonio, la pro- 
creazione (Plat., /eg.4,720ess.), l’eroti- 
ca (Plat., symp.182a), le comunità con- 

i, le scuole ginniche, l'uso delle 
armi (Plat., /eg.1,625c) e soprattutto il 
culto dei morti e la loro sepoltura 
(Thuc.2,35; Eur., Suppl.563; Isocr., or. 
12,169) cadono sotto il concetto di vó- 
uoc. L'istituzione e lo ‘statuto’ dei gio- 
chi di Nemea (Pind., Nem.10,28; cfr. 
Istbm. 2,38) possono essere designati 
col termine убџос̧, non meno d'un ordi- 
namento politico e d'una costituzione 
(Pind., Pyth.2,86; 10,70). Anche gli dèi 
hanno i loro убре, (Pind., Pyt8.2,43; 
Nem.1,72; cfr. Hes., theog.66). Questa 
ampiezza nell'uso del termine fu sempre 
mantenuta. 

b) Con l'importanza assunta dalla po 
litica nel mondo greco antica véjieg fu 
riferito specialmente al campo giuridi- 
co-statale: la norma giudiziaria, lusan- 

za giuridica diventano véjos vincolan- 


Pind., fr.215; Plat, resp. 2,3594; Atistot, 
eth.Nicom.5,a, p. 1292 3354 Xenoph., mem, 
4,13; Eur., Phoen.538), > «áEus (Plat., resp. 
5,5872; leg.6,780d; Phileb.26b; Aristot., pol. 
7,4, р. 13262 за), > Mos (=> VI, col. 225; 
Plat., resp. 10,6043; leg.2,659d; Chrysipp., fr. 
4 [rir 4,25, v. Авам); Plut., Stoic rep. т (11 
1033b]; Plot, enn.3,2,4), > voŭg (Plat, leg. 
12,9576; Aristot., pol.3,16, p. 1287a 32; Plot., 
enn.5,9,5). 

2 Così anche nella formula di accusa contro 
Socrate: дб Улокрёхтс oð piv й тис 
эор. deodc où veuiztov (Xenoph., тетт, 
15.) Il termine усп ау comincia ad essere da 
latone traslato nel senso intellettualistico di 
"riconoscere", ‘credere’ (apol. 26ss.; cfr. Ari- 
зорі, nub.$19; Eur., Suppl.732). Cfr. A.MEN- 
ze, Hellenika (1938) 175.; J. TATE: Class 
Rev 51 (1937) 355 
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te coscientemente stabilito, cioè legge. 
E qui non si fa distinzione tra legge po- 
litica e legge assoluta (Heracl., fr. 114 
[п 167,5 ss Diels']; Aesch., Prom.150 
s.; Pind., fr. 169; Soph., Oed.T yr. 865). 
Néjtog si estende sino a divenire leg- 
ge (divina) del cosmo (Plat, leg.4, 
716a; Callim., by7.5,100; M. Ant.7, 
9), legge di ‘natura’ (Plat., Gorg. 4836; 
Dio Chrys., or. 58,5 [Budé]; Porphyr. 
abst.2,61), legge (filosofica) morale (E- 
pict., diss.1,26,1; Muson. p. 87,5 ss. 
[Hense]). 

c) Cominciando dal sec. v, quando il 
vépog fu, per così dire, fissato nei singoli 
véuor, nel contesto dello sviluppo della 
democrazia sorge il significato speciale di 
legge scritta, di espressione, fissata per i- 
scritto, dell'ordine giuridico e della co- 
stituzione dello stato nella polis demo- 
cratica (Aristot., resp.Ath.7,1; Andoc., 
myst.83). La definizione secondo il dirit- 
to pubblico vien data da Xenoph., mem. 
1,2,42 55: убо, elotv, ойс Tò то 
suve).itbv xal Boxwiáco čypape, «sono 
leggi quelle scritte dal popolo riunito e 
da esso approvate». Così il vépog diven- 
ta una misura coattiva, un comando del- 
lo stato, la cui trasgressione è punita 
(Antiphon, or. 6,4; Democr., fr. 181 (п 
181,11 ss., Diels]; Pscud-Aristot., rhet. 
Al.2 p. 14222 255.]) 

d) Quando poi, in contrapposizione 
alla > qct divina, il vójtoc fu inteso 
essenzialmente come mutcvole disposi- 
zione umana (Hippocr., vict. 1,11; Diod. 
S., excerpta Vaticana 7,26 p. 26, Din- 
dorf), poté decadere, nella filosofia so- 
fistica della fine del sec. v, fino a signi- 
care un contratto o una convenzione (A- 
ristoph., 42.755 ss.); ciò accadde special- 
mente colla formula убцо/ осе. (De 
mocr., fr. 9 [1 139,10s.]; Ippia in 
Plat., Pror.337c). Ma questo significato 
di vépto non è affatto originario. 

e) Il senso fondamentale di vàttoz = 


3 Cfr. W, $сиивакт, Das Gesetz und der Kai- 
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36Etc ne ha fatto un termine tecnico del 
linguaggio musicale: tonalità, melodia, 
aria, nomos (Alcman., fr. 93, [Diehl]; 
Hom., hymn.Ap.20; Aesch., Prom.576). 
A partire da Platone si fece sempre più 
uso del doppio senso politico-musicale 
presente nel gioco di parole ‘melodia del- 
la legge’ (Plat, leg. 4,722ds.; 800a; 
Archytas Pythagoracus in Stob., ecl.4,1, 
138 Íp. 88,2 ss., Hense]; Max.Tyr. 6,7). 

Tenendo presente 10.7,51 е Rom.3, 
19, è utile ricordare che, come altri con- 
cetti essenziali del mondo greco, così 
anche убџос è stato personificato in una 
figura divina nella poesia (Eur., Hec. 
7995s.; Plat., Crito 50ass.) e più tardi 
nella teologia (Procl, im rem publ. 2, 
307,20 és. [Kroll]. Si spiegano così di- 
zioni come: è véuog тиут@ттк, @үо- 
pever, Meyer (Inscr. Magn. 92a 11; b 16; 
Plat., resp. 5,451b; Callim., Рут. 5, 
100)5; così pure la designazione di vé- 
пос come бєттётт (Hdt.7,104), tipav- 
voc (Plat., Prot.337c.), faguAede (Pind., 
fr.169, ccc.) e perfino come desg (Plat., 
ер. 8,3546; T.G.F., fr. adesp. 471). Dio- 
ne Crisostomo celebra in forma mitica 
il убцос come тоб Ards Bviwe vide. Es- 
so compare come тФ@рєёро$ тоб Алс. 
(Orph. Fr. 160 [Kern]) insieme con Av- 
холосбут, figlia sua c di Evoéfeva 
(Orpb. Fr. 159), nella letteratura orfica, 
fra i cui canti vi è anche un inno speciale 
dedicato a lui come a potenza cosmica 
(Hymn. Orph. [ed. Quandi, 1941] 64). 


2. Natura e sviluppo del concetto di 

уёрос nella grecità 

In quanto sintesi di tutto ciò che ha 
valore nella vita della comunità, il vô- 
пос è radicato originariamente nella re- 
ligione, prima ancora di essere scritto. 
Il suo rapporto col culto e la venera- 
zione degli dèi si è sempre mantenuto 


ser în griech. Urkunden: Klio 30 (1937) 56 55. 
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vivo nelle espressioni «à мошу дига. 
ео desús (> coll. 1237 s.; cfr. il 
precetto pitagorico: ёдамёломс piv 
pica. deode, viup б Bukxecvas, vi- 
na, «in primo luogo onora gli dèi im- 
mortali, come sono stabiliti dalla legge» 
[carmen aureum 1 s.; Tambl., vit.Pyth. 
144; Diog. L. 8,331). Perfino il vénoc 
scritto della polis è ritenuto un'espres- 
sione del volere del dio che signoreggia 
la città: à рёу оўу tòv уброу xehevwv 
&pxew Boxe xeAeóevy. &pyev тӧу Üebv 
xai xbv vov póvouc, «chi dunque di- 
spone che sia la legge ad imperare, sem- 
bra volere che solo il dio c la mente im- 
perino» (Aristot, pol. 3,16 [p. 1287a 
285ss.]; cfr. Plat., eg.4,712b). Il radi- 
camento nel divino, che è un dato co- 
stante, conferisce al concetto greco di 
убо il suo significato caratteristico е 


la sua particolare consistenza. 


Ciò vale specialmente în rapporto alla 
sua origine. Per il vtto è essenziale 
avere un autore. Esso è stato dato da- 
gli dèi: кас tou vénios cpmua pèv 
xai Büpov (eG, «ogni vójtoc è un ritro- 
vato e un dono degli dèi» (Pscud.-De- 
mosth., or. 25,16; cfr. Philo, decal. 15; 
Soph., Ant.450ss.; Xenoph., mem.4,4, 
19), oppure è opera di una grande per- 
sonalità quella del legislatore: végtouc..., 
dive xal пећолбу уородетбуу copi 
para, «le leggi... invenzioni di legisla- 
tori buoni e antichi» (Plat., Pro/.26d; 
cfr. Hdt. 1,29; Critias, fr 25,55. [1t 


4 Cfr. J. Mewator: Wiener Studien 58 (1940) 
8s. Nella Stoa Dio è il più saggio c antico le- 
gislatore di tutto it mondo (Dio Chrys., or. 
19,32 [Bup£]). Questo pensiero è frequente 
soprattutto in Filone: vepodéms үйр хай кт. 
тй véntav arde (scil. 06s), sacr. A Cast; op. 
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386 s., Dicls']). Questi è il tipo dell’u 
mo che, per se stesso 0 per dono degli 
dèi, è capace di una conoscenza spe- 
ciale (xtv 8E ў парӣ dev ттуос i) 
тард тәўтоо той үуфутос таўта@ Abyov 
тара}абойсез, уёцоу #єрёутүу, Plat., 
leg. 1,645b; cfr. polit. зоос). Così il vé- 
1166 diventa opera della più sublime 'ar- 
те” (Plat., leg.10,890d; polit.2972) e s: 
pienza (Hdt.1,196s.; Eur, lon 13125.; 
Plat., [eg.4,712a; Max.Tyr.6,7). Ciò non 
impedisce che anche le legislazioni miti- 
co-storiche della nazione vengano fatte 
risalire, attraverso speciali mediatori, a 
certi dèi o all'autorità religiosa di Del- 
: tóv te Mivw парӣ. Ards биёуйтоо 
ëtoug Aanfidvet «ole уборе істороб- 
ar gortivta El xà той Дидс бутроу, 
tóv тє ай Avxoügyow và уоцодетияй 
tlc Ає)фойс mpdc тёу 'Атё\ оуд ou- 
verès бтиута nardeveodar ypápovor 
Mhátwv te xod 'Ариттотё)\лус xai "E- 
Форос... Zátuxov tiv Aoxphv mapi 
тйс `Адтуйс тойс убиоус AagtBávew 
Фторупцомейоџссу, ої Sì тё dum- 
eov тї rap’ “ERANG. vopolleatac, ùs 

Te aoi, ixaipovitg sig тё 
Üeiov.., «raccontano che Minosse, en- 
trando nell'antro di Giove, prendesse 
le leggi da Giove ogni nove anni; Plato- 
ne, Aristotele ed Eforo scrivono che Li- 
curgo apprendesse le leggi recandosi 
spesso a Delfi presso Apollo...; ricorda- 
no anche che Zaleuco di Locri ricevette 
le leggi da Atena. Essi, innalzando, per 
quanto era loro possibile fino alla divi- 
nità ciò che è più credibile della legisla- 
zione degli Elleni...» (CLAL, strom. т, 
170,3, con una admotatio)*. 


Quando infine i véj101 vengono defini- 
ti da un mutuo accordo e da una votazio- 


mund. 61; specleg. 1,279, ccc. Nella aretalogia. 
di Iside di Cuma la dea stessa si vanta d'essere 
legislatrice (W.Peex, Der Isisbyrzaos von An- 
dros {1930] p. 122,4): yt vénteuc dvilptimots 
ёту жой #ёуонойфёттута. à obdrls Bivarar 
петад ущ. 
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ne di uomini (Xenoph., mem. 1,2,42 5.), 
comincia la loro decadenza: presto essi 
non saranno più vépot, ma soltanto Ym- 
фсе, cioè decisioni prese per voto 
(Demosth., 0r.20,89 ss.). 


a) Nella remota antichità il véuog, in 
quanto creazione e rivelazione di Zeus, 
è ancorato ad una presunta realtà divina 


Giù il mito fa risalire la legislazione 
di Minosse (Baoheóç xal уоцодёттс, 
Plut., Thes. 16[17]) ai suoi incontri con 
Zeus (cfr. Plat., leg.1,624a). Zeus è il 
prototipo della potenza e sapienza re- 
gale concretate nel vépoc. In Esiodo 
(theog.901 ss.) il ‘re degli dèi’ (дебу 
Baoeig, 886), dopo aver vinto i ti- 
tani, contrasse con Temi un matrimo- 
nio dal quale, oltre a Atzn ed Etgfivn, 
nasce pure Eùvopin, cioè "l'ordine giu- 
sto’, il ‘buon vápoc 5. Quando Pindaro 
(fr. 169) celebra il уёрос come è táv- 
тшу Baoheds дуатбу te xal адауй- 
тоу, «il re di tutti, mortali e immorta- 
li», il quale бүг Stxauiiv tò Barbra 
тоу Ureprdre xewi, «guida e rende giu- 
sto con la sua mano suprema quanto 
v'è di più violento», si capisce dalla 
formulazione e dal nesso concettuale 
che qui il véog sta per Zeus, che è 
т@утшу Bagtheúc (Democr., fr. 30 [11 
151,14, Diels]; Hes., fr. 195 [Rzach], 
cfr. tbeog. 9,23), c unisce in sua ma- 
no il potere e il diritto*. Egli ha sta- 
bilito il уёцос per cui gli animali si d 
vorano fra loro con la fia, mentre 
li uomini devono vivere secondo la 
Sim, che egli ha loro dato (Hes., op. 
27658.) Kpdret vápios, cioè in base 


5 Regalità e fondazione della eivouin si corri 
spondevano per ampio tratto nella grecità 
antica (cfr. Hdt. 1,97 ss.; Plut., Мит.) 

si ricongiunge anche Platone quando fa deri- 
vare i vépot, in quanto ийет... тї блр 
elc, dalla башды «£n (polit. sooc/e). 
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all'autorità di una tale norma divi- 
na, di una volontà d'ordine e d'un 
senso personale del giusto — tutte cose 
incluse nel vóttoc — il legislatore Solone 
si vanta d'aver accoppiato Bla e Sixn 
(fr. 24,15 s., Diehl). 

Nato dalla lotta per il diritto en- 
tro l'ordine della vita umana, il vé- 
рос è per natura sua giustizia (8ixm pv 
обу убиоу тос тім, «la giustizia è 
il fine della legge», Plut., princ. inerud. 
з [n 780e]); + coll. 1237, n. 1. La 8t- 
xn (o «lBic), che si esprime nel vé- 
qoc, si trova spesso Zeus (Plat., Prot. 
322; Ael.Arist., or. 43,20 [344, Keil]); 
о, per dirla in termini mitico-relipiosi, 
al seguito del dominatore dell'universo 
(Baovhevs, Plut., exil.5 [1 ботЬ]), la 
dea Dike veglia sul toc биос (Orph. 
Fr. 21 [Kern]; Plat., leg. 4,716a). Il vé- 
poc sempre, nel tardo mondo antico, 
è stato messo in rapporto speciale con 
Zeus (— col. 1240). 


Nella polis le vecchie consuetudini 
ereditarie si sviluppano, divenendo una 
solida struttura statale, una legge, in 
quanto quintessenza di tutte le norme 
giuridiche. Così il concetto raggiunge 
il suo sviluppo particolare e la sua po- 
sizione di preminenza. Infatti per i 
Greci lo stato in quanto forma spiritua- 
le è il vépog: nóhewg svar уђу тойс. 
vénovs, «le leggi sono l'anima di una 
polis» (Aristotele, parlando di Demoste- 
ne, presso Stob., ecl. 4,1,144 [p. 90, 
Hense]); xcu yàp uù véior dpxovow, 


* Così pensa ora anche — К. Кедёмут 78. Sul- 
la storia della frase di Pindaro spesso citata e 
variamente interpretata (Hdt. 3,38; Anonym. 
Таты. 6,1 (и 402,28 s., Dies"); Plat, Gorg. 
484 b; leg.3,690b/c; 4,714c; Chrysipp,, fr.314 
[m 77,3455, v. Annim]), cfr. H. Е. STIER 
2255. 
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cix ётть податеіа, «dove infatti non 
comandano le leggi, non esiste lo stato» 
(Aristot, pol.4,4 Гр. 12924 321). Per- 
ciò il popolo deve difendere il suo vé- 
Hoc così come difende le sue mura 
(Heracl., fr. 44 [1 160,135., Diels']). 
Esso è la potenza dominante che, come 
Bamdede o белтётте (— col. 1257), 
comanda nella polis e, per esempio, agli 
Spartani in battaglia impone di vincere 
о morire (Hdt. 7,104). 


b) La nuova concezione dell'essere 
divino nel sec. vi cambia anche il signi- 
ficato corrispondente del véjiog. Esso 
non viene ancora separato dalla 
tà; solo, ciò che prima era Zeus viene 
ora ripensato come principio divino. 
L'idea del cosmo suggerisce di raffigu- 
rarsi il уёрос̧ come immagine dell'uni- 
verso, nel quale vige la stessa &ixn 
che domina la vita politica. La legge 
terrena è soltanto un caso speciale del 
la legge divina del cosmo: Ебу убы M- 
yovtas loyvpilestar vo c Еф 
т@утшу ÖXWTTEP viw лёд, хай RO- 
М0 loyupotipme: трёфоутол үйр RAV- 
лес ol ёудротею, убцо, тё ёуёс той 
delou. хратеї үйр тосойтоу óxócoy tte 
Ма, xai ёЕариёї mac xal repryivetat, 


7 Qui trovasi il riflesso di un trattato ПЕ Nê- 
иш» (cfr. М. Potitenz: NGG 1924, 1958), în 
cui i vari aspetti dell'idea tradizionale del vé- 
410€ vengono riassunti nel modo seguente: & 
тас è xiv буйрушу Bloc... qure: xal Уйдо; 
Buxxeixan, тойт d) piv dove drei & 

тоу хай ġvópaov (diverso, disparato) xai xa- 
л? üvip' (tov тоб ёуоутос, ci Sè vino. хосуёу 
xal тетаүиёуоу xal тут тайуу... ci Bb vé- 
quot тё Blxaiov xal «8 xav xai «b суру 
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«è necessario che coloro che parlano u- 
sando la mente si basino su ciò che è 
comune a tutti, come la città sulla legge, 
ed in modo ancora più saldo. Infatti tut- 
te le leggi umane sono nutrite dall'unica| 
legge divina: giacché essa domina tanto| 
quanto vuole e basta per tutte le cose 
e пе avanza (Heracl., fr. 114 [1 176,5 


ss., Diels']). L'uomo non è in grado di 


esistere senza il vo della sua polis, 
е ancor meno senza il véjiog del cosmo. 


Piu tardi gli Stoici, riallacciandosi ad 
Eraclito, hanno considerato ciò come 
la prima dimostrazione del loro cosmo- 
politismo (cfr. Cleanthes, fr. 537 [1 
121,345., v. Arnim]; Dio Chrys., or. 
58,2 [Budé]) Eraclito aveva invece 
sostenuto che l'uomo è radicato nel 
concreto vóptoc móAec. Anzi, la leg- 
ge dello stato era per lui una norma 
così ‘potente’ (cfr. fr.44 [1 160,135., 
Diels'], che derivava da essa il suo con- 
cetto dell'universo: il vépog della polis 
è qualcosa di comune (Evvév, oppure 
xowéy, Pseud.Demosth., 0r.25,155.^; 
cfr. Plat., Crito 50a; leg. 1,6452; Plut., 
quaest.conv. 2,10,2 {її 644c]). Ciò si- 
gnifica che il cittadino, in quanto vive 
хатё удиоу, vive per così dire un xot- 
véc Bloc, una ‘vita comune’, opposta al- 
l’esistenza privata dei singoli. Così esi- 
ste anche nel cosmo tò Euvòv т@утшу, 
che viene spiegato partendo dalla polis e 
dal suo vépog: è questa la legge cosmi- 


pov Bod.ovea, жай тобто {дүтоўеуу, хөй tner 
бйз кре, хобу solito прботат таба - 
xin, татуу izov xul šov, жай 1001 їсть 
vnos. Ф пйусас тейсойа rporime dik 
OAM, xai pád ёт тйс ёсть урос 
pnya piv xal Бароу dev, бура В' буђрӧ- 
лашу gpovipuav, travbpiupa Sè «Gv. Ёкошоб- 
tov жай dxovalov @рртт&тшу, тё), Bk 
amdin хоруй, xal ñv mm. кроттров. у 
cols èv тб лё. 


1247 (1v, 1020) 


ca divina che si deve concepire con il 
уой (Eùv vi) e ‘seguire’ come si ‘se- 
gue' il Mos e la divinità (fr. 2 [1 
151,1 ss., Diels']). Qui ‘conoscenza’ è a 
un tempo l'intuizione di una legge co- 
smica e il suo compimento. Le due cose 
insieme sono espresse dal greco pove? : 
infatti Euvóv iex. ndo тё ppovéew, 
«comune a tutti è capire» (fr.113 [1 
176,4, Diels]; ma lo Evvév è la legge 
cosmica 

©) La problematica che sorge quando 
vi è contrasto tra un véio e un altro 
(cfr, Democr., fr. 259 [m 198,255, 
Diels"]), così che «non vi è perfetta chia- 
rezza», e di conseguenza la questione 
della possibilità che esso venga attuato, 
si è posta ai Greci a cominciare dalla 
tragedia. Mentre in altri la critica del 
véuoc si pone nelle forme più diver- 
se (> coll. 12505s.), Sofocle nell'Anti- 
gone mostra il trionfo sia dell'uno che 
dell'altro эёиос?. La legge dello stato 
era originariamente fondata su quella 
divina; ina nella difesa di Antigone 
(450 ss.) alla legge scritta della polis si 
contrappone una legge divina non scrit- 
ta: non sono stati né Zeus né Dike — o£ 
тойоб' iv буйрфтонтуу боту váptouc 
(452) (così si deve leggere!), «i quali 
stabilirono queste leggi fra gli vomini» 
— a comandare ad Antigone di agire co- 
me ha fatto, bensì gli &ycanta xàsga- 


з R. BuLtmann, Polis und Hades in der Anti- 
gone des Sopbokles, in: Theol. Aufs. K. Barth 
zum 50. Geburtstag (1936) 80. 

9 W. Ѕснлрелелірт, Sophokles’ Aias und An- 
tigone: Neue Wege zur Antike 8 (1929) 114. 
19 Sono gli stessi véjiot la cui origine divina ё 
annunziata in Soph, Oed. Tyr. 865 ss: vájtot 
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2j деб убица, «le norme non scritte, 
e tuttavia ben sicure, degli dèi» (454 
s.) 9. Sopra la legge dello stato derivan- 
te dalla divinità si erge un'altra legge, 
proveniente da una fonte antichissima e 
ugualmente divina. Ma dove la legge de- 
rivante da Dio non è più conciliabile 
con Dio, sorge per l'uomo singolo la 
rottura: la tragica fine di Antigone e la 
rovina di Creonte. Mai l'esistenza del- 
l'uomo greco è illustrata meglio di quan- 
do, urtando contro l'ambiguità e l'im- 
possibilità completa di attuare il уёро 
(in quanto l'adempimento di una leg- 
ge implica necessariamente la trasgres- 
sione di un'altra), egli deve riconoscere 
senza alcun dubbio di essere radical. 
mente cd essenzialmente incapace di 
obbedire alla legge. Quella per cui An- 
tigone perisce appare come una contrad- 
dizione eterna e tragica d'una legge pro- 
veniente da Dio е non più conciliabile 
con lui; e tale contraddizione viene tra- 
Мега in Dio stesso. AI problema del- 
l'impossibilità di adempiere la legge i 
Greci, per il poco che se ne occuparono, 


diedero una risposta tragica, e non quel- 
la che si basa sulla condizione di pecca- 
tore che caratterizza l'uomo di fronte 
alla legge". 

A partire da questo contrasto € a 
трёхемтал Upizoîeg odpaviav 5С aldipa te 
жхофёутес, Gv "О?литос ratio ибуос, 00БЕ 
viv. dvatà quo @уёршу Exuxxev, 005ё рї 


тоте Máta xaxaxoui&ciy пёүаҳ ёу tolto 
Феде 0082 үтрёсже,. 


и Cfr. С. Krrrer, Die Religionsgeschichte und 
das Urcbristeniur: (1932) 118 ss. 
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integrazione della legge scritta della po- 
lis, con il sec. v aumentò d'importanza 
la legge non scritta (&ypagoe vénoc: 
Thuc. 2,37,3; Pseud.-Aristot., rbet.A/. 2 
[p 1321 b. 3555.1)". Questa vien con- 
cepita in vari modi, in particolare come 
2004, costume risalente ad antica tradi- 
zione di questa o quella polis (Diog.L.3, 
86), ma soprattutto come una legge na- 
turale о divina valida per tutti gli vomi 
(Xenoph., mem.4,4,195.; Demosth., or. 
18,275; 23,61.85; Plat., resp. 8,5634). 
Cosi essa poté essere confusa colla legge 
naturale dei Sofisti o col vépog cosmi- 
co degli Stoici (Maxim. Tyr. 6,7). Ai 
più importanti &ypagot (o lepot) váptot, 
sempre ricorrenti nella tradizione, ap- 
pattengono, oltre alle prescrizioni 
tuali-religiose, anche norme etico-socia 
li, che già Senofonte (menz.4,4,20) rias- 
sume sotto il titolo di дєоб vépog. La 
lista più ricca è offerta da Plut., lib. 
ейис.ло (п уе): Bei eco piv céßes- 
Pot, үсуёос̧ 52 «uiv, npeoButépouc 
aibcisdos, vineis resdapyetv, dpyovow 
Отек, piau &yaxav, moóc vuvai- 
mas тшфроу бу, тёхушу G^EpXTUXOUG 
elvat, &cüXcue uù mepuvBpilerv, «è un 
dovere venerare gli dèi, onorare i ge- 
nitori, rispettare i vecchi, obbedire alle 
leggi, sottostare ai governanti, amare 
gli amici, essere prudenti e saggi con le 
donne, teneri coi figli, non maltrattare 
gli schiavi» (cfr. Aesch., Ент.54555.; 
Eur., fr. 853; Ditt., Syll? 1268). Per 
la grande stima che sempre riscossero, 
questi dypapor váro furono chiamati 
da Platone бед таст moMstlac, 
«vincoli di ogni stato» (Plat., leg.7,793 
b) e più tardi furono perfino considera- 
ti come la fonte originaria di ogni leg- 
ge terrena (Archita in Stob., ecl. 4,1, 
132 [p. 79, Hense]). 


d) Nel sec. v l'autorità del vépog 


її Cfr. R. Hirzet, АГРАФОХ МОМОХ 29 ss. 
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fu scossa, anzitutto per l’accertata esi- 
stenza di altri vártot nel mondo. А que- 
sti Erodoto riserva bensì un certo ri- 
spetto e una certa ammirazione (3,38), 
ma nei уёцо dei popoli ravvisa la loro] 
— copin e nello stesso tempo la rot- 
tura di una торт primordiale (Hdt. 
fr 114). 
Ma presto l'individuo, nella lotta spie- 
tata per l’esistenza, cominciò a fare di 
se stesso la norma del valore assoluto 
(Eywye трі хай уёроу ye ph сер! 
Фу той. Beweis tiv åvayxaiwv nhé- 
оу, «io dico che non temo più neppure 
la legge in queste terribili calamità», 
Eur., fr. 433; dvdpwror ripavvor vé- 
оу, «gli uomini sono arbitri assoluti 
delle leggi», Plat., ep. 8,354). 

«La natura umana ebbe il | sopravven- 
to sulle leggi e divenne più forte del 
diritto», constata Tucidide a proposito 
della guerra del Peloponneso (3,84; cfr. 
3,45,7). Nella sofistica la legge viene 
poi eliminata anche teoreticamente, e 


l'uomo si trova ormai solo di fronte alla 
фт (h quate EBoúheð', fi vtov où- 
iv péket, «l'ha voluto la natura, alla 
quale nulla importa delle leggi», Eur., 
fr.920). Si apre una voragine tra ciò 
che è giusto secondo la natura (фт) 
o secondo la legge (véuw, Plat., Gorg. 
483 ass.; leg.10,889 e), giacché le nor- 
me legali sono un puro arbitrio e sono 
sorte per convenzione umana (Antiphon, 
fr.44, col. 1,2355, [и 3465., Diels']), 
La natura invece ha la legge sua pro- 
pria, che ora vien riconosciuta come u- 
nica norma, anche in senso etico-politi- 
со: il vápoc tf pirewe (Callicle in 


1,196s.; 7,102; cfr. Heracl., 
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Plat., Gorg. 4836). Il vópog rimane dun- 
que ancorato a una realtà superiore. 
Ma questa non è più una realtà ritenu- 
ta divina, bensì ciò che è stato messo 
al suo posto, cioè la фт (cfr. Hip- 
pocr., vict.1,11). 


Ma una concezione della natura spo- 
gliata del divino, nella quale domina la 
lotta di tutti contro tutti e, come unica 
legge, la cupidigia (rAeovebta, Plat., 
Gorg. cf; cfr. leg. 9,875 b), non doveva 
minare soltanto le fondamenta dell'anti- 
co véjiog statale, avente come oggetto la 
comunità, bensì necessariamente anche 
quelle della religione. Infatti col rispet- 
to del vépoc sta, o cade, anche la fede 
negli dèi. 


OL deol aðévouor уф xelvow хратбу 
Мос vópup yàp тос део0с iyyoüe- 
da (Бог. Hec. 799 s.; cfr. Antiphoi 
0r.6,4). Giò vuol dire che se gli dèi s 
sottraggono all'osservanza della legge 
che li governa (quella cioè che vuole 
che tutte le empietà siano espiate [791 
3.1), essi perdono con ciò la loro natura 
di dèi (cfr. Eur., Јол 442 s.), D'altra par- 
te, in quanto procurano validità al giu- 
sto véjiog, essi giustificano la loro esi- 
stenza. Quindi l'uomo crede in Dio c 
nella giustizia in base al v&jiog (cfr. Plat., 
Мепех. 237 d: Bixmy xai феод vol- 
Lew). I Sofisti non si limitano a conside- 
rare la religione in tensione rispetto al 
vépoc, ma finiscono per smascherarla co- 
me una finzione del legislatore (Critias, 
fr.25,5 ss. [11386, Diels ]). I vépot sono 
fattura umana e non verrebbero osser- 
vati se non vi fossero dei testimoni. Per 
questo un uomo intelligente ha inven- 


1 Contro il Эйр бреу» (нив [n 11 
ss., Dres']), Democrito esige che il véjiog stia 
di fronte all'anima dell’uomo, cioè che sia la 
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tato gli dèi vendicatori come ispettori 
perenni e garanti delle leggi, special 
mente contro le trasgressioni segrete", 
Secondo questa idea, dunque, non esi- 
stono dèi; solo il vátoc comanda di cre- 
dere in essi (Plat., leg. 10,889 € /890a: 
Эсоўє ... «уви трбутёу ас» oUot 
ob quae, АМ тил vipotc, xal тоў- 
тоос Kov ё, örn Ёхатто, tav- 
«oio. ouvwpohóyngayv voncl'ecoduuevor 
- @т@$мхї te @уйротощ turintovor 
Мос, фе ойх бутшу Dev olouc è vó- 
uoc простӣтте, Sravosiotar Бей, «co- 
storo dicono in primo luogo che gli dèi 
non esistono per natura, ma per certe 
leggi, e che sono diversi da luogo a luo- 
go, secondo che ciascun popolo conven- 
ne соп se stesso fissandolo per legge...; 
i giovani poi incorrono in azioni empie 
quasicché gli dèi non fossero quali la leg- 
ge vuole si riconoscano». 


Da ciò deriva una duplice constata- 
zione: т. il véuog può essere abbattuto, 
in definitiva, solo combattendo la reli- 
gione, tanto essenziale e originaria è la 
loro reciproca connessione; 2. la crisi del 
vértoc nasce e culmina nel ripudio della 
concezione deistica del mondo, avvenuto 
alla fine del sec. v: quae religionis ever- 
sio ‘naturae’ nomen invenit (Lact., inst. 
3,28,3). Così presenta le cose Platone. 
Per lui sottrarsi al dominio delle leggi 
equivale alla perdita di Dio (Plat., leg. 
4701b/c; ep.7,336b); nel mito degli a 
bitanti dell'Atlantide egli dice: péypi- 


тер h той deot фбс; abroîe Врх, 
хатірхоої тє тозу тбу vàpuay хой трёс 
zò cuyos, доу qrioppivwe eixov, 


visione interiore di esso a determinare l'azione 
dell'uomo (тодтоу уёноу тїї duri хойетта- 
vas, fr.264 Їп 199,6 ss, Рип"). 
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«prima che loro sfuggisse la natura di- 
vina, erano obbedienti alle leggi e ben 
disposti verso il nume loro congiunto» 
(Critias 20e). Poiché egli suppone che 
il modo di essere e di operare degli dèi 
si concreti essenzialmente (cfr. Plat., 
leg.12,996c) nel vántoc (деобе dyyoüpie- 
уос civar xatà vipove oliBele, minore 
ойте Épyov йсєбёс ieydoaro xiv obre 
Myov @фїхєз üvouov, «nessuno che 
crede nell'esistenza degli dèi, come vo- 
gliono le leggi, ha mai commesso delibe- 
ratamente azioni empie né pronunciato 
parole illecite», Plat., leg. 10,885b; cfr. 
resp. 2,3656; leg. 10,9044), il vog de- 
termina il modo di onorarli e di pensare 
intorno ad essi (Plat., /eg.roj8902/b). 
Questo collegamento platonico di 'teolo- 
gia’ е legalità non è che un'espressio- 
ne filosofica di ciò che i Greci antichi 
esprimevano con морі ку frode (+ col. 
1237). 

L'opera di salvezza del vépiog intra- 
presa da Platone si basa quindi in pri- 
mo luogo sulla dimostrazione dell'esi- 
stenza degli dèi, e in secondo luogo sul- 
l'affermazione che il уёрос, in quanto 


1! A questo punto Platone sviluppa, contro i 
Sofisti, il concetto di una Éuopwy pia (рег 
dirla col passo parallelo del Timeo [46d]), che 
egli assorbe quasi completamente nella sua idea 
di Puy ([eg.10,891 c ss.). Sulla concezione pla- 
tonica della legge vedi A. CapELLE, Platos Dia- 
log. Politikos (Diss. Hamburg 1939) 5355. 


15 Cfr. Plat, leg. 89rb; lambl., vit. Pytb.171; 
223. 

1 Geb Bb åvðpúmag cüppoz. vánoc, берро- 
о, Bb bovis. vános е бой sono qui conce 
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prodotto del voüc, è imparentato col. 
l'anima e perciò, al pari di questa, esi- 
ste per natura (фсе. M, leg. 10,892a ss.):| 
ба... tòv... vopodémny... тф лаан 
Erixovpov riyvesdar Myw we єйтї de-l 
ol., xai Bi xai ‘vip’ айт ‘Boni 

av 5 хай téxvn, e ёстёу фсе, i) pú- 
теш, оўу, ўттоу, єїтєр уой yé ётть yev- 


vieta, «occorre che il legislatore si 
faccia protettore dell’antica legge con la| 
sua parola, dicendo che gli dèi esistono... 
e che soccorra la legge stessa e l'arte, so-| 
stenendo che sono per natura o alla na- 
tura non inferiori, essendo un prodotto] 
della mente» (/eg. 10,890d). Infine Pla- 
tone, elevando il véog (ер. 8,354e) al 
rango di divinità", ha superato la cri- 
tica sofistica del унос nel punto de- 
cisivo. 

e) In contrasto coi Sofisti, tutto il 
pensiero di Socrate parte dal vóptoc, da 
lui considerato il contenuto più positivo 
della polis. Il v&pog fig mixtos è la 
norma della sua vita, tanto che egli non 
solo si astiene dall’agire contro le leggi, 
ma giunge a morire perché sono esse a 
comandarlo anche quando sono male ap- 


piti, sul piano divino, come due potenze av- 
verse. Come Tucidide (2,53; 3,82,8), così anche 
Platone ha sempre visto nella 18ovfj la ragio- 
ne della decadenza del véjaog (leg.4,7142; resp. 
8,548b; 4.4290). La vita conforme alla legge è 
l'opposto perfetto dello 3j8étos tiv (leg.2,662c 
[663 s.). L'anarchia nello stato ateniese ebbe 
origine nell'arte delle Muse, che stava troppo 
sotto il dominio della ћёоуй (leg.3,700d / уот 
a). П risultato finale è stato che il уброс Bar- 
А05 fu sostituito dal dominio di Bevi e AJ- 
тї] (resp.10,607 а). 
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plicate dagli uomini: mpockevo pid dov 
то био ёңиёушу @тойаму dj za- 
pavopisv Civ, «preferì morire rispettan- 
do le leggi, piuttosto che vivere trasgre- 
dendole» (Xenoph., mem.4,4,4). А que- 
sta fede di Socrate Platone ha conferito 
un'espressione grandiosa nel Critone, 
dove immagina che, in una specie di epi- 
fania, i venerandi Népor xod «5 xovvàv 
тїс тёш di Atene compaiano a So- 
crate in carcere, Ne nasce un dialogo sul 
diritto dell'individuo a sottrarsi alle leg- 
gi (Crito 5oass.), nel quale i vipor si 
presentano come genitori, nutritori ed 
educatori (тс). L'uomo è loro Exyovos 
e Боўћос (50e) e si trova con essi in un 
rapporto di dipendenza molto diverso 
da quello che ha coi genitori fisici. Que- 
sti vépor hanno «fratelli nell'Ade» (54 
c), cioè valgono anche nella morte e do- 
po di essa. 

£) Nell'atteggiamento di Socrate ver- 
so le leggi dello stato si rivela in modo 
esemplare il significato del vépioc per 
l'etica greca. Socrate non distingue fra 
la sua coscienza pura e la morale scadu- 
ta dello stato. Infatti la grecità classica 
non conosce una coscienza morale per- 
sonale (— ouveiBnote), ma solo una co- 
noscenza oggettiva di ciò che è giusto 
e ingiusto”. Questa conoscenza trova 
la sua forma nella legge. L'obbedienza 
alla legge è giustizia: è Sixauoc Éacox 8 


19 «La coscienza non ha alcun diritto nello sta- 
to, bensì lo ha ciò che è stabilito dalla legge 
Ciò che la coscienza, per essere giusta, ha da 
riconoscere come giusto, dev'essere anche og- 
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ze våupog хой ё їсос. тё иёу Blxatoy 
ligo. cà vépiqov xal тё йтоу, тё SdL 
xov та rapávojov xal ёмосу, «віш. 
sto sarà colui che osserva la legge ed è 
equo. Giusto è infatti ciò che è legit- 
timo ed equo, ingiusto ciò che è illegit- 
timo ed iniquo» (Aristot., eth. Nic. 5,1 
[p. 11292 3355.1; cr. Xenoph., mem. 
454,13 55.). Nella giustizia poi è inclusa 
ogni altra virtù (> Sim, 11, coll. 1204 
зз.) È impossibile cogliere in tutti i par- 
ticolari il contenuto oggettivo del vé- 
рос, che abbraccia tutta la vita (Boxoî- 
su... tò xaðóhou цфуоу cl vépor Me 
yew, «sembra che le leggi trattino le co- 
se solo in generale», Aristot., pol.3,15 
Lp. 12862 958.1), a meno che non ci si 
tenga sulle generali, come fa Aristotele 
(eth. Nic.5,4 Up. 11300 1855.]). 


L'educazione perciò mira sempre a 
far crescere nello spirito e nell'ethos 
delle leggi: nabela pév ich nai- 
Bwv... tol npe civ ind тоб vénou 
Arrow òpòv elpnyévoy, «l'educazione è 
l'introduzione dei bambini al discorso 
retto pronunciato dalla legge» (Plat., leg. 
2,659d); Tedpdpdar èv ilex. уёршму eU 
memaibeupévouc, «(occorre) che siano 
bene educati e allevati nelle consuetu- 
dini delle leggi» (Plat., leg.6,751 c; cfr. 
Prot.326c/d). La legge stessa & educa- 
trice, benché in un senso completamen- 
te diverso da quello inteso in Gal.3,24. 
«In qual modo la legge stessa, a nostro 
avviso, educa soddisfacentemente» (rs 


y iiiv ё убцос̧ олутдс tasdeboetev ixa- 


gettivo... e non solo interiore» (Hecer, Werke 
[Lasson] xmi 2,127 [Vorlesungen über die 
Philosophie der Religion]). 
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эф), dice Platone (leg. 7,8092; cfr. Ari- 
stot., pol.3,16 Гр. 1287b 25 s.]; Archy- 
tas Pyth., presso Stob., ecl. 4,1,135 [p. 
82,165., Hense]). 

L'obbedienza alla legge giunge al 
punto che, senza dare al termine quel 
senso deteriore che esso ha altrove, si 
può parlare perfino d'un — SevAedew 
то убно (Plat., leg.3,698c; 7002; 4. 
715d; cfr. Rom.7,25). Questo modo di 
dire quasi paradossale fa capire che 
il véitog esercita un dominio". La leg- 
ge regna (vópor dipovory, Aristot., pol. 
44 lp.1292a 32]; cfr. Plat, leg.4, 
7154), e in certi casi la fa da бетти, 
3vpavvos (Plat., Pro/.337d) o da Ваш 
Лайс (oi vv médewy Buordete vépor, 
Alcidama in Aristot., rhet.3,3 [ p. 1406a 
23]; cfr. Anonym. lambl.6,1 [п 402, 
29, Diels]; Plat., ep.8,354c: эбдо... 
хориос Рүѓуєто Bagriedg tiv ёудро- 
тоу), Chi vive secondo il удцос, dice A- 
ristotele (ezb. Nic. 10,10 [p. 1180a 17 
55.]), vive xatà тууа vov xal táķtv 
piv Exovoav тудуу, cioè secondo un 
certo ordine spirituale che ha del pari 
Ta forza di imporsi. Il уёрос ha un pote- 
re coercitivo (блаүхастихђо fxev 50- 
эру (a 21; cfr. Antiph., or.6,4), che 
supera di gran lunga quello di un uomo 
singolo (per es. di un padre), a meno che 
non si tratti di un Васо o simili. 
La ‘servitù’ sotto la legge fa dell’uomo 
un cittadino della polis (come più tardi 
del cosmo) e gli conferisce la sua liber- 
tà, a differenza dallo schiavo, che pro- 
prio per natura sua non ha parte ai vė 
por (T.G.F., fr. adesp.326): legum... id- 
circo omnes servi sumus, ut liberi esse 
possimus (Cic., pro Cluent.53,146; cfr. 
Plat., leg.3,701b; Aristot., pol.5,9 [p. 
13102 3455.]). 


19 A quanto pate, a Creso, che domandava 
quale fosse la &gyil хратістт, Pittaco rispo- 
se indicando i уйн (Diod. S., Excerpta Vati 
cana 7,27; Diog. L. 1,77) 

19 Cir. W, П. Коѕснев: Philol, 59 (1900) 37 s. 
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In senso positivo, oltre che della Sov- 
eia alle leggi, si parla solo della Sov- 
Aela agli dei, specialmente all'Apollo di 
Delfi (cfr. Soph., Oed. Tyr. 410; Eur., 
Orest.418; Ion 309; Plat., Phaed.85b), 
Infatti esser servi delle leggi è lo stesso 
che servire agli dèi (хаћбс Sovhedoat... 
mpGxov piv cie vónote, (c тотту 
mots deoîc оўсоу BovAsiav, Plat., leg. 
6,762; cfr. Plat., cp.8,354c). убриос 
non è solo il Sixetog, ma anche l’evoe- 
Bic (cfr. Xenoph., mem.4,6,2). Questa 
sembra essere stata in modo speciale la 
religiosità delfica, a cui anche Socrate si 
atteneva (Xenoph., mem.1,3,1; par.4,3, 
16). Fra le massime (zapayyéhpata) a 
noi pervenute e attribuite all'Apollo di 
Delfi, si trova anche questa": ётоо деф, 
Уёшь neldov, «segui il Dio, obbedisci al- 
la legge» (Stob., ecl. 3,1,173 [p. 125,5, 
Hense]). La sequela di Dio e l'obbe- 
dienza alle leggi si trovano qui insieme 
non senza un nesso intimo”, Infatti il 
dominio della legge, insieme colla bene- 
dizione degli dèi, garantisce l'esistenza 
dello stato e quella dell'uomo: £v fi pèv 
Yàp бу &pyópievoc fi xai dixvpoc уброс, 
йору ёро тӯ тоот ётойдлуу оўсау, 
iv f ô'äv Beznótne tüv @рудутшу, ci 
Sè ápyovete ÜcUko той vépou, cwrn- 
plav xai návta ёта deol тпёћєсиу ÉBo- 
сау &yadà үгүубреуа, xatop®, «se in 
una città la legge è suddita e senza for- 
za, vedo che le si prepara la distruzione; 
ma se in una città la legge è signora 
dci governanti e questi servono la leg- 
ge, ravviso la salvezza e tutti i beni che 
gli dèi donano alle città» (Plat., [eg.4, 
715d). La funzione ‘soteriologica’ è ri- 
masta a lungo caratteristica della legge 
(cfr. Pseud-Plat., Min. 314d; Aristot., 
rbet.1,4 Їр. 1360a 195.]; Dio Chrys., 


9 Ц motto di Apollo circa la sequela di Dio 
per mezzo della legge è stato adottato da M. 
Ant7,31, che però lo interpreta alla maniera 
stoica: dxchovimoov deb 
hév gnaw, Ser "ута чону 
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or. 58,1 [Budé]; Porphyr., Marc.25; ер. 
Arist.240; lust., apol. 1,65,1): è vipos 
Bobletar piv elepyereiv Bio ёудро- 
тшу, «la legge vuol beneficare la vita 
dell'uomo». Ma solo se le si obbedisce 
per convinzione essa dimostra la sua 
virtù (viv {йу @рєтїүу &8іхуутоз, 
Democr., fr.248 [1t 194,18 ss., Diels ]). 
Senza véuog gli uomini sarebbero co- 
stretti a condurre una vita da bestie (#т- 
gitv Biog, Plut., Col. 30,1 [п 11244] 
in accordo con Plat., leg.9,874e). 


g) Platone ha interpretato la morte 
di Socrate, affrontata in obbedienza al- 
1а legge, come il trapasso di ciò che era 
norma e legge dalle instituzioni dello 
stato alla jux?) di Socrate, cioè allo 
spirito. 


Entro la > {ugh umana, quale si 
manifesta ai Greci in Socrate, Platone 
cerca e trova, seguendo il modello della 
medicina, un + хётиос е una > tá- 
Eie. La medicina non possedeva, evi- 
dentemente, un termine unico per indi- 
care la norma del corpo, ma parlava di 
salute, di forza, di bellezza c simili cose. 
Ma per il xbopieg e la тёЁ dell'anima 
Platone ha un vocabolo solo: урос. 
Plat., Gorg.so4c: (tol. yàp боха vais 


21 Cfr. Plat., Philebi26b: xol hha 81) ир 
imheino Хушу, olov ped дүм х@3о$ 
жаң (тубу, жой. Ёз чуудай a ránohha Ere- 
pa zal ттха}а... d Debo... прас обте 
бомбу о0бёу ойт zxÀmawovav буду v ai- 
ло, удеу жой таву пёрас ёу$утыу Hero” 
xal où шу énoxvaisat ole айтїүу, Evo Bt 
тобуаутау ётасбла ЭЁ үш. 

2 Il processo inverso si trova in Plat, leg. 
57282: il disprezzo е l'offesa delle leggi ren- 
dono l'anima cattiva. 

2 Cir. Plat, symp.209d: лос Bb тар 
жай Eww бий тім тбу viuiav үбү. 
Con questa immagine Platone si colloca in una 
venerabile tradizione. Anche Sofocle dice che 
i эёиш eterni sono stati ‘generati’ (xexwabév- 
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uiv той обпатос tátesw Bvonia elvat. 
Ùyuvóv, 8E oŭ èv abc Т yieus yiyve- 
zar xal h Gk &рєтїү тоб сфратос... 
тойс Sè тте quy ic táķeow xal xori- 
сєтіу vépuiév тє xai уброс (cfr. Plat., 
Crito 53c), ev xoi уда Yiyvovtar 
xal xócpuot- табта 8'Ёттуу бихолоту- 
vn ce хай тшфрос\ут, «a me sembra 
che per ciò che riguarda il corpo l'ordine. 
si chiami sanità, donde procede in esso 
la salute e ogni altra virtù del corpo. 
all’ordine e alla proporzione dell'anima, 
invece, competa il nome di legalità c 
legge, donde si formano gli uomini osse- 
quienti alle leggi e ordinati; di qui pro- 
vengono la giustizia e la saggezza» ^. 
Qui Platone fonda lo ‘stato’ e la legi- 
stazione ideale dei Меце, (cfr. leg. 12,960 
d). П suo véuog nuovo e interiore è 
quello la cui тё è determinata dal- 
la norma della оҳ, cioè dalla 7wpo- 
civ c dalla Sixasorivn®. Questa Jeg- 
ge, secondo Platone”, nasce da un prin- 
cipio di valore generale, dal sapere: уой 
Yé бота yevvijuana (scil. vépog e tx- 
vn) (leg. 10,890d; cfr. 1,645a/b; 4, 
712 a). Quello che prende voce dal vó- 
mog è lo spirito. Con un gioco etimolo- 


тес, Oed.Tyr.865 ss.) e che ‘vivono’ (£j, Ant. 
457); il loro padre è l'Olimpo e nessuna дул. 
sà pio divipu li ha ‘partoriti’ (тинте, 
Oed. Tyr. 869s.). In Platone (symp.209d) son 
detti ‘fili’ (raeg) i эби lasciati da Licur- 
го e i Nám che appaiono a Socrate in p 
gione si appellano ai loro ‘fratelli nell Ade" 
(Plat., Crito 54c). Anche il tpipeodat dei vó- 
шо: in Eradito (fr114 [1 176,75, Diers')) 
rientra in questa raffigurazione biologico-orga- 
nica delle leggi. La formulazione platonica ha 
avuto tanto influsso, che Flavio Giuseppe, 
il quale altrove non parla mai di Dio che 
genera (> yewāy, п, coll. 406 s.), parlando 
delle leggi giudaiche (4n/.4,319) dice: véutoyv 
Uc mitdc (scil. Dio) yevvijsae Tiv ÉBtoxev. 
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gico di parole, che rivela sempre un rap- 
porto essenziale dei concetti fra di loro, 
Platone dice che il убио è той уой блог 
voii, Leg.4,714; cfr. 12,9676; 2,674 
b) 


Secondo Aristotele la forza coerciti- 
va del биос incarna il dominio del vode 
(eth. Nic.10,10 [p. 1180a 21]: à Sè vô- 
uos ёмоухастисі» Bye. Sivajuv, Mb 
yos div áró ctos фроуђсєос xal voi, 
«la legge ha forza coercitiva, essendo 
ragione procedente da prudenza e in- 
telletto»). Chi fa regnare il vépiog nel: 
lo stato, elegge a dominatori soltan- 
to il dio e la mente («5v деду xal «àv 
уобу Luòvove, Aristot, pol. 3,16 Гр. 
1287a 28 ss.]). Così ancorato nel voüs, 
il concetto greco di legge în veste filoso- 
fica torna ad attingere un valore assolu- 
to, risultando legato di nuovo alla real- 
tà divina (cfr. Plat., leg.4,713a/e). 

AI contrario, è un'idea rivoluzionaria 
che precorre l'ellenismo quella espressa 
per primo da Platone, quando dice che 
l'ideale è non il dominio della legge, la 
quale resta necessariamente în ritardo 
sullo sviluppo storico, ma il dominio 
dell’uomo giusto e regale, che possiede 
la vera conoscenza (тё 8'@ригтоу où role 
vépiove ёотім суде, X. üvBpa. тӧу 
иєт@ qpovtjzetae acu... ёт уёцос 
ойх div тоте 80уодто тё e Ёригтоу xal 
тё Swanbratov ёхрбс пасту ёшо ne- 
pias тё фӘлиттоу ётт@ттегу, «la 
cosa migliore non è che dominino le 
leggi, ma l’uomo regale con la sua pru- 
denza... poiché la legge non potrebbe di- 
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sporre esattamente il meglio per tutti, 
includendo ciò che c'è di più nobile e 
più giusto» (po/.294a/b; cfr. Plat., leg 
9,875c/d). Anche in Aristotele (рой з, 
13 [p. 12842 355.]) l'uomo che sovra- 
sta gli altri per la sua @рєтї| non sem- 
bra legato a legge alcuna. Egli non sol, 
tanto sta sopra il véog, ma è белер 
Bebe iv @мдрфтош, «come un dio fra 
gli uomini» (ro s.); è legge per sé e per 
gli altri (xatà 52 тбуу tovtov obx 
tori vos: aŭtol үйр slor våpos, «рег 
questi non esiste legge; essi stessi infat- 
ti sono legge», 135.; cfr. etb. Nic. 4,14 
Гр. 11280 32]; Plut, Alex. 52 [1 


6945.]). 


з. Il véuog nell'ellenismo 

a) Questa teoria filosofica divenne 
realtà storica nell'ellenismo. Non è più 
il vépos che impera come ‘re’ nella po- 
fis: la volontà e la persona del flaciebs 
son divenute esse stesse vog (8 Bb vò- 
рос facis Saya, Dio Crys, or. 3, 
43 [Budé]; cfr. Anaxarch. in Plut., 
Alex.52 [1 6945.]: à Bè. ёзйрфтоу 
viiov xai фёүоу ёейолиос, ole афтёу 
mpootize: vépov elvat хай Вроу тбу Bt. 
жайым, «egli poi (scil. Alessandro)... te- 
mendo la legge e il biasimo degli uomi- 
ni, per i quali avrebbe dovuto essere 
legge e norma di giustizia»). Il re-dio è 
la nuova sorgente divina del vápae, che 
ha соп lui un legame speciale (aii. 
civ эбиоу Bb cuvévia dei, Themist., 
or. 9, p. таза [Dindorf]; cfr. Isocr., 
Demonax 36; Inno a Iside di Andros 4 s. 
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Гр. 15, Peck]) e talvolta è denominato, 
a sua imitazione, > Baci vos 
(Pscud.-Plat., Min.317a/c; Ditt, Or. п 
483,1 [Pergamo]; 1 329,14, lac.2,8)*. 
Come oggetto di venerazione in quan- 
to eixùv {боа (Ditt., Or. 190,3) e ўт 
Aeris тоб Ade (Muson. p. 37,35. 
[ Hense]), il re o il filosofo è ritenuto 
perfino la manifestazione visibile della 
legge eterna del cosmo, il vépoç &yo- 
xoc (Muson. p. 37,2 ss.; Archytas Pyth. 
in Stob., ecl. 4,1,135 [p.82,20 s., Hen- 
se]; Diotogenes Pyth. in Stob., ecl. 4,7, 
61 [p. 263,19, Hense]; Philo, vit. Mos. 
2,4)”. 


b) Nella Stoa la ‘legge’ è un concetto 
fondamentale; in essa al moXvtvxóe vó- 
pog dell'epoca classica, storicamente ma- 
turato, succede quello cosmico-univer- 
sale. Le leggi statali non vengono più 
designate col termine véueg in senso 

roprio? ma sono scadute al livello di 
pron WevBeic, «opinioni fallaci»: è Sè 
vol тё тцифтатоу ёу (yvy xai &py- 
хотатоу, хайётер ёу тё, vópioc, cox. 
in’ dlévuv үєүраціуос... 005075 Eò- 
Моос й Лухобруоо meleie: dA. debe 
uv è уоройётт, йурарос & 5 уёцос. 
Kal puévog àv etm ойтос vóuoc: сі ёё 
Фос, ol хаћоўреуоз, 55а weusete... 
хат’ Exelvoue тойс vóuouc хай "Apt 
celBng Épevyev... xal Xuxpácng ёпі- 
дупохеу. varù 52 «5v дїоу тобтоу vó- 
роу хой 'Аристеібтс Sixaros Fiv... xol 
Уохоёттє ф.5сорос. bxtlvay «iy và- 


% Cfr. Eus, de laude Constantini 3 (p. 201, 
27), che dice di Costantino: tls баай vai 
è тойтоо Mos xol vino Basis ci. 
35 Cfr. E. R. GoovenoucH, The political Philo- 
sophy of Hellenistic Kingsbip: Yale Class. 
Stud. 1 (1928) зз. 
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рш брусу Seuoxpatia хой Tasti 
pia... тойтоу той уброу Ёрүоу hevde- 
gia хай бретђ... Un’ èxelvwv тбуу vó- 
ol стёћо.... To- 
Und тоўтшу тбу 
vépuav... eUvopeitar Tóg, ғірђуту - 
те үй xal датта... © vépor vápuov 
mpeofditepor... cle è [tiv ёбу Ümoppi- 
фес ёаутёу, Рейдерос... xol ёБейс È 
Фтрёрым убу, «la mente è la cosa 
più nobile e dominatrice nell'anima, co- 
me la legge nella polis, che non è scritta 
sugli assi (scil. sulle tavole di legno gire- 
voli sistemate attorno a un asse, come 
era uso in Atene)... né è stata data da So- 
lone o da Licurgo; Dio, invece, è lui il 
legislatore e la legge non è scritta... E 
questa sarebbe l'unica legge; le altre in- 
vece, quelle che sono chiamate così, so- 


e So. 
crate a morte. Secondo questa EA di- 
vina, invece, Aristide era giusto... e So- 
crate era un filosofo. L'opera di quel- 
le leggi furono la democrazia c i tribu- 
nali... mentre l'opera di questa è la li. 
bertà e la virtù... sotto quelle leggi. 
inviano gli eserciti... si combatte sul ma 
те... sotto queste invece... si governa be- 
ne la città, terra e mare godono di p: 
ce. О leggi anteriori alle altre leggi 
a cui ci si assoggetta volontariamente, li 
beri... e senza timore delle leggi efti- 
mere!» (Max. Tyr.6,5 [Hobein]). Per 
l'individuo dell'ellenismo ora l'unica ve- 
ra e divina legge sta soltanto nel co- 
smo (cfr. Plut., de exlio 5 [11 6o1 b]); 
il suo ‘stato’ è il mondo: in questo regna 
una legge unica (h t£v үйр peya).éro- 
Элс õe 6 xiopuoc tori xal ud pitat 
толей xal vépito Evi, «questo cosmo è 


2+ Il уёрос della polis rappresenta ormai solo 
un termine di confronto: ciò che la legge è nello 
stato, Dio è nel cosmo, secondo la spiegazione 
di Pscud-Aristot., mund. 6, p. 400b,7 ss. (cfr. 
Epict., diss.1,127, exc.). 
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infatti una grande città e s'avvale d'una 
sola costituzione c d'una sola legge» 
(Chrysipp., fr. 323 [11 79,38s., v. Ar- 
nim]; Plut., Alex. fort. virt. 1,6 [1329 
a]; Philo, op. mund. 143). Tale legge, 
quale fondamento di ogni comunità, lega 
fra loro anche gli dei e gli uomini (Chry- 
sipp., /r.335 [111 82,18, v. Arnim]). Es- 
sendo la suprema ragione universale (vé- 
uoc elc, Атос xotwó т@утшу тбу Vot- 
рф (iov, M. Ant. 7,9), questo vépiog 
pervade tutta la natura, così come deter- 
mina l'agire e l'atteggiamento dell'uomo 
(Cheysipp., fr. 314 [11177,34 ss., v. Ar- 
nim]). L'ordine del mondo stabilito dal- 
lo spirito si identifica col concetto di leg- 
ge. Questo poi si fonda in definitiva nel- 
l'ambito religioso, sia che il vépog ven- 
ga elevato direttamente al rango di Dio 
(11 315,23, v. Arnim), sia che la divinità 
venga identificata colla legge statale del 
cosmo, in se stessa immobile? ma che 
tutto muove (vpoe div. yàp ћибу lo- 
хлус 6 Dei, «per noi infatti il dio 
è legge perfettamente equilibrata», 
Pseud.-Aristot., mund. 6 [p. 400b 28 
55.]). A un accomodamento colla religio- 
ne del popolo si addiviene рої designan- 
do questo уёцос del mondo col nome di 
Zeus (6 vàptoc è xotvéc, Borneo ёстіу è 
dplidc Xbrroc, Bud т@утшу ёруёрєуос, è 
афтде бу cQ Aud xaimysóvi coito 
тїс vv бутшу Broweiioews бут, ela 
legge comune, la quale è la retta ragio- 
ne che pervade tutte le cose, identica 
a Giove, che è il governatore del si- 
stema degli esseri), Zenon, fr. 162 [143 
v. Arnim = Diog. L. 7,881). Anche nel- 
l'Inno di Cleante (fr. 537 [1 121 ss., v. 
Arnim]) è l'onnipontente Zeus, che da 
un canto regge il tutto col чёров (v. 2), 


7. Sull'immutabilità della legge (&xévireoe v- 
uoc) cfr. Plat., leg.12,960d; Pseud.-Plat., Min. 
garb; Max.Tyrar,12; Plut, vit. Lycurg29 (t 
57d); Philo, opmand.61; > M. Mtn. 88 ss. 
75 Data la struttura logica di questo véuoc, è 
possibile vederlo e conoscerlo, piuttosto che 
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dall'altro, nei versi finali, viene identifi- 
cato con l'ordine universale, la cui glori- 
ficazione costituisce il più nobile diritto 
per gli uomini e per gli dèi (vv. 385. [1 
123,45., v. Amim]). Solo i xaxot... 
n'igopior* дєой xowòv vépov, ойт 
x).dovaw, @ xev merde evo суу уф Blov 
civ Éxotev, «non attendono alla leg- 
ge universale di Dio, né l'ascoltano, in 
modo che, obbedendo ad essa colla men- 
te (cfr. Heracl., jr. 114), possano avere 
una nobile vita» (vv. 245. [1122,205., 
v. Arnim]). 

L'uomo dunque deve decidersi, in 
forza del voüc o Aéoc che in lui abita, 
per il vépog е per una vita ad esso cor- 
rispondente (b yàp Aóyoc той quiocó- 
фо» уброс aŭðaipetos xai 18165 ёттуу, 
«infatti la dottrina del filosofo è legge a 
lui propria e da lui stesso emanata», 
Plut., stoic.rep.x [11 1033b]). Ma facen- 
do questo egli non obbedisce a un'esi- 
genza assoluta che venga dal di fuori o 
da un altro mondo, ma entra in se stesso 
e acquista la sua libertà (ёоо Bè petà 
убио Tio Elevtepor, «quelli che vi- 
vono con legge sono liberi». Chrysipp., 
fr. збо [nr 87,435, v. Arnim], cfr. 
Max.Tyr.33,5; M.Ant.10,25). L'adempi- 
mento della legge noi è dunque | fonda- 
mentalmente impossibile; anzi, è ciò a 
cui sono orientati per natura Yaspirazio- 
ne e il destino dell'uomo. Così il véptos 
^ie preme xai тоў део o il delos vé- 
pos annunziato da Epitteto (diss. 1, 
29,13/19) non è altro, quanto al con- 
tenuto, che la legge morale della filo- 
sofia”: zig 8°8 vnoc à Petog; тй lta 
ттурїу, т@у @).Аоутрбшу uh бутитоцї-) 
сдол, Аа б\боцёуо niv. уртүлйал, 
ил) Bubópievo, бё uh тойгу, dpapoupé-| 


ascoltarlo (cfr. Dio Chrys., 0r.63,5 [v. Annum]: 
уйису BE тёу dini) хай дроу хай pavepèv| 
alive ёртуу alte rivendva тоюбута той 
Biou). 

э Chr. A. Вохнӧгтев, Epiktet und das М.Т. 
in RVV 10 (1911) 1545. 
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vou BÉ tivoc &xobibóvas EVA isto Хай 
aürédev, хбр tibóva 00 ёурїтато 
xpėvou, «qual è la legge divina? At- 
tendere alle cose proprie, non bramare 
quelle altrui; usare ciò che ci è concesso, 
non desiderare che non ci è conces- 
so; restituire prontamente e da sé ciò 
che ci vien tolto, grati per il tempo 
che ce ne siamo serviti» (diss. 2,16,28; 
cfr. 1,29,4). Questi sono per Epitte- 
to ої Exeidev drcota)puévor vápot, «le 
leggi inviate di lì» (diss. 4,3,11/12), 
le sole che portano alla vita felice. 
Quando le adempie volontariamente, il 
fiolosofo è EXeviepog ... xal фї).ос deod, 
«libero e amico di Dio» (diss. 4,3,9), 
perché, così facendo, si mette al se- 
guito di Dio”. Lo stesso pensiero risul- 
ta se alla sentenza di Plutarco (aud.1 
[11 57d]: тайтбу toriy тё čreda деф 
xai тё metdeotar буф, «seguire Dio е 
obbedire al logos fa tutt'uno») si ag- 
giunge l’altra dello stesso (ad principem 
ineruditum 3,1 [11780c]): è ‘vépog è 
m&vttoy farede дуатбу тє хой @да- 
убтоу' ùs Ёфт Пубарос, оох èv BBA- 
омс EE yeypappévog о0бё тил Eükotc, 
Ф рруҳос̧ бу Ev adt Aóyoc, del 
аууохфу xai rapapvháttov xai un- 
Bémote thv Yuxhy ёбу Ёрпиоу irepo- 
убас, «la ‘legge, regina di tutte le cose, 
mortali e immortali’, come disse Pinda- 
ro, non scritta all’esterno in libri né scol- 
pita su legno, ma ragione vivente nel- 
l'uomo, sempre in lui coabitante e vigi- 
lante, che non lascia mai l’anima priva 
di guida». 

Il vóņoc dunque, dilatato fino ad as- 


39 In Musonio Гр. 86,19 ss., HENSE] l'ideale 
di vita dei sapienti stoici compare come una 
legge di Zeus: ávyaiv (scil. ф\).ёто‹фоу) уал 
жеўе. тёу будрыпоу è vénog è той Ад. 


31 Cfr, Tul, оу, р. зод: vépot 5x тбу ебу 
iiiv ботер ёүүршрёутє тай Wuyaic (cfr. 
Rom.2,15); cfr. Plot., епт 5,3,4; Procl., im rem 
publ.2,307,7 ss. (Knor). 
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Kleinknecht} (Nana; praes 
sumere dimensioni cosmiche, hu peral- 
tro subito un'interiorizzazione. 
so è scritto anche all'interno dell’uomo, 
nell'anima (Max.Tyr.27,6)”, per cui in 
M. Ant. 10,13,2 figura, insieme con ni- 
отус, abc, ёде, &үай бору, 
fra le componenti più preziose dell'esse- 


Ora es- 


re umano. 


c) il neoplatonismo non ha aggiunto 
altri tratti al concetto greco di legge. In 
esso altri motivi erano subentrati alla 
concezione che animava i concetti pla- 
tonici e stoici, In Plotino il vépos ha 
una funzione, e subordinata, solo nella 
dottrina dell'anima e nell’etica. Una vi- 
ta felice non può essere concessa a quel- 
li che non fanno ciò che li rende degni 
della felicità (Plot., e11.3,2,4 verso la fi- 
ne). Così vogliono oi èv «ip тут vino. 
(enn. 3,2,8). Plotino vede in ciò l'in- 
tervento della divinità che col уброс del- 
la provvidenza mantiene in vita l'uomo 
(enn. 3,2,8). Plotino vede in ciò l'in- 
gnostica il rimprovero di disprezzare, 
insieme colla provvidenza (mpévora) di- 
vina, «ogni forma di legge in questo 
mondo» (пбутас vójroug тойс ivtavia ) 
e di rendere così ridicola ogni ретт 
(enn.2,9,15). Ogni ingiustizia viene in- 
fatti punita, e nulla può sfuggire a ciò 
che è stato stabilito ёу тф «oU navrde 
véjup, «nella legge del tutto» (enn. 3,2, 
4)". Questo vale anche per le diverse in- 
carnazioni dell'anima *: ёуатёбрастос 
үйр è delos véjios doi Éytov èv favo 


® Plotino aggiunge questa significativa precisa- 
zione: čar. Bb où bi thv таво» тёк où- 
BE Бий тїз длошілу véjiog, dig Tiç oletat, va. 
боло tueiva Bri тй. yelp жай (va. gaiva 
чо... xal бт. ты drala жай бой «bv vàpov 
жй «bv Merov, xal čtu Mos rapavonia. 

эз In ciò si rifà a Plat., Phaedr.248c; Tim.g1e; 
nell'ermetica cfr. Stob., ecl.1,4949 (= р. 418, 
6, HENSE); 149.69 (= p. 463,23, HENSE). 
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тё тйл тё халву Tm, «inelutt: 
infatti è la legge divina, avente in 
potere di fare c 
4:524). 1 neoplatonico Porfirio svilup- 
un'ampia dottrina del уёрос in 


тоб уой сотпріас ëvexa tais hoyixais 
Yuxaic.. Setayin, 6v @Алднас 8E 
TÖV.. тєтраүнёушу explaxexat (25) ... 
фүуо т ёз uy Bt @фросуллуу xal 
бхођасіау &xaðápty, èxhájner Ob б” 
dradelac vai opovijsetoe (26), «si di- 
stinguano tre tipi di leggi: una è quella 
di Dio, l'altra della natura mortale, la 
terza quella stabilita secondo i popoli e 
le città... La legge divina è stata ordinata 
dall'intelletto in favore delle anime ra- 
gionevoli, per la loro salvezza... essa 
ne scoperta colla verità... delle azioni 
all'anima resta ignota a causa della stol- 
tezza e della sfrenatezza, risplende inve- 
ce per opera della ‘impassibilità 'e della 
saggezza». 

d) La tarda antichità si appoggia in 
sostanza ai concetti ‘orfico’-platonici del 
vépos (specialmente a Plat., /eg.4,716 a 
= Orph. Fr.2x [Kern]; Gorg. 523; 
Phaedr. 248c; Тіт. 41, ecc.), interpre- 
tandoli però іп senso cosmico-teologico: 
тфу Bi bi Мёноу тобтоу ёт bv h- 
veiodar Bei сууса тбу тє кїнарё- 
Ушу véntoy, ойс è £v Талайы Snpovo- 
тёс фүүрёфе, таїс фуҳоїс, xai ту 
fie пау тїүу ToU хётоу толтосу 
Dwrxetvóvstov, TjxoUgapev. тойс 
Gv тє деобүшу абтёу #уруоуутшу 
xol той П).ётыуос čv тє l'opyia ха 
iv Nipetc... cl uèy leis vip, туу 
xocquxüv elg váptov sbxóvec, ol 82 iy 
парттрёчо, vepor pév, did ioxaypa- 
nuevo «tie буткс блот 5xel- 
ушу Un&pyoucvy, «che questa legge deb- 
ba essere considerata un dio che accorda 
le leggi del fato che il demiurgo inscrive 
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nelle anime, secondo il Timeo, c le leggi 
che si estendono a tutta la costituzione 
del cosmo, lo sentiamo più volte dire dui 
tcologi che la esaltano e da Platone nel 
Gorgia e nelle Leggi... le leggi vere so- 
no immagini delle leggi cosmiche, quel. 
le errate, invece, sono sì leggi, ma im- 
perfette, quasi adombramenti di quel- 
le» (Procl, im rem publ. 2,307,20 ss. 
[Kroll]; cfr. in Tim. 1,203,285.). Ac- 
canto all'unico Népoc creatore dell'u- 
niverso, che è considerato Dio e né- 
реброс Аас (Orph. Fr. 160 [Kern] 
- "0b yàp тбу Eyxosuüov toriv è 
Eniuovprixds vóptoc тб Au таребрє®- 
uv xal суубахотибу aUt@ mACAY 
тйу v 16 лауті rpoundiay, «prima in- 
fatti delle leggi interne al cosmo c'è il 
nomos demiurgico, che assiste Giove e 
lo aiuta a provvedere tutto in ogni cosa» 
(Prodl., ix Tim. 1,156,958.; cfr. Orph. 
Fr. 159 [Kern]) — esiste un sistema ric- 
camente strutturato di убцо, cosmici 
(Procl., in Tim. 1,136,13 ss.; 397,22 ss.), 
che trovano la loro completa unità nel- 
l'imperturbabilità: 4) т@утолу óptoU тбу 
Уфишу «Gv тє ёүхотуйшу xal Attwv 
ооу, ^v тє eijuuppiéviov xal Autov 
(elol yàp Дійо, vuot xal Kpóvion, 
Beto( те xai Отериёсцо, xai E yubopuot) 
Ti návxtav тойтоу TÀ pétpa eviaiwe Ev 
tauti cvdaBolra xoi cuvéyovra. aŭ- 
Tm ёстіу i) dedc ‘ASpdioteLa, adi tutte le 
leggi intracosmiche e supercosmiche, di 
quelle del destino e di quelle di Giove 
(esistono infatti leggi di Giove e di Cro- 
nos, leggi divine supercosmiche e intra- 
cosmiche), di tutte queste, quella che so- 
la riassume e contiene in sé In misura 
delle altre è la dea Adrasteia» (Hermias, 
in Plat. Phaedr. 248c [р, 161,1555., 
Couvr.] = Orph. Fr. 105 [Kern]). 


4.Il concetto greco di viuog 
e il Nuovo Testamento 


Di contro ad ogni legge provenien- 
te dalla rivelazione, il véog per i Gre- 
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ci viene dallo spirito (vode). Un ve 
ro véges non è quindi una semplice 
legge del dovere, ma qualcosa in cui 
è disvelato e afferrato un esistente, un 
essere che ha valore in se stesso: à vó- 
pos ёра Вотан тоб бутос elvat ёЕ- 
с0ргоцв, «la legge vuole certo essere 
una scoperta della realtà» (Pseud.-Plat., 
Min.315a; cfr. Plat., pol.300c/e). Esso 
è «l'ordine (da sempre) esistente, vigen- 
te o posto in efficienza, che non solo 
impartisce una disposizione, ma la rea- 
lizza; non solo comanda, esige e proibi- 
sce, ma governa; che in certo modo crea 
il suo adempimento, si impone contro 
l'inadempimento 0 resiste ad esso» (Cre- 
mer-Kügel 749)". 

In questa sua natura il vénog ha 
qualcosa in comune cogli dài greci”. 
Solo così si spiega il comandamento: 
Bei Bb xol той vijiove тїф татрібос 
хоў®тер тууй eoù Beucdpeue ouver- 
рй, «bisogna venerare le leggi della 
patria in certo modo come secondi dèi» 
(Hicrocles Stoicus, presso Stob., ecl. 3, 
39,36 [p.733,105.]). Come gli dèi, il 
vépog dispone d'una potenza suprema e 
terribile su tutti quelli che vogliono sot- 
trarglisi; come essi è però circondato 
dalla più alta idealità, poiché è l'unica 
salvezza (+ соттрќа, coll. 12585.) per 
tutti quelli che gli sono obbedienti: o 
үйр хреїсобу тоте тбу vip vrervióc- 


94 Cfr. Xenoph., тет.4,4,24: 5b үйр то vi- 
пос aitole тойс парабајуил, тйс тыш, 
plac Ёксу PeXtiovog f) хат будротоу voo- 
Béxou boxet por elvat (cfr. Plat., leg.4,716a; 
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xew хоћ xai pedetàv. xoipa үйр бо- 
пбх vopičew isyùv т56' ёе, 8 ть 
тот йра тё боціёмоу, тё т'ёу хрбур 
шахоф vópapxov. dei фсе, TE mEQUXÓG, 
«mai nulla che travalichi le antiche leg- 
gi non si brami o si investighi; e bene 
è cosa agevole reputare che il massimo 
potere abbian gli dèi, quali essi siano, 
e quel che per natura sembra prescritto, 
e da gran tempo dura» (Eur., Ba.890 
ss., trad. Romagnoli). Che il vòpos, sia 
quello della polis che quello del cosmo, 
compaia ora anche di fatto come un 
‘dio’, non è che la conseguenza di que- 
ste premesse: à үйр deds иёүмттос dive 
#рфтош véjiog, «il dio più grande per 
gli uomini è il Nomos» (T.G.F., fr. 
adesp.471; cfr. Plat., ep.8,354e; Pind., 
fr. 169; Aristot., pol. 3,16 Гр. 1287 
28ss.]; Procl, im rem publ. 2,307,20 
[Kroll]; Philod. philos., pietat. x1 [n 
315,23, v. Arnim]); allo stesso modo 
si spiega come di esso si parli chiaman- 
dolo, in senso mitico-teologico, Zeus: 
b pèv Zeb... arde... véptov è треоВ0- 
aos xal reebtatos, «Zeus... stesso... 
è il nomos più venerando e perfetto» 
(Plut., ad principem ineruditum 4,2 [11 
781b]; cfr. Zenon., fr. 162 [1 43, V. 
Arnim = Diog. L. 7,88]; — col. 1240). 

Considerato dal punto di vista del 
N.T., il pensiero greco, col suo concet- 
to di legge, ha velato a se stesso il ve- 


Plot., eun4,3,13/24). 

35 Spesso è detto a тю” di confronto, per es. 
in Aristotele, pel.3,13 (pazS4a то); Pseud- 
Aristot, mund. 6 (p. 400b,7 зз.) 
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ro senso di essa. Per il greco, infatti, 
la legge non & mai una cosa che, retta- 
mente intesa, lo costringa alla rovina 
o alla disperazione col render l'uomo 
consapevole di non poterla osservare ®. 
AI contrario, proprio perché non posse- 
deva più un vépec oggettivo e storico e 
neppure la filosofia glielo poteva dare, 
la tarda antichità è finita nella dispera- 
zione”. 

H. KLEINKNECHT 
В, LA LEGGE 

NELL'ANTICO TESTAMENTO 

1. L'antica legge d'Israele 


Dall'insieme dei testi giuridici dell'A. 
T. è possibile, coll'aiuto della critica 
letteraria e di quella delle forme, far 
emergere i più antichi codici di leggi 
israelitiche, almeno fino a render visibi- 
le in essi, nei suoi aspetti fondamentali, 
la natura е il carattere particolare del: 
l'antica legislazione”. Tali codici anti- 
chi sono specialmente le massime (forse 


26 Nessun greco potrebbe parlare, come Paolo 
in Rom.7,23, di un убшос тйс duaprias (cfr. 
1 Cor.15,56). Pet i Greci, infatti, la legge non 
può essere anche causa della propria trasgres- 
sione (обте уброс той поразок» napaltios 
atvovto Ву объе ol deol той doefietv, Chry 
sipp., / 1125 [1t 32645 V. Авам). 


3? Cfr, il ‘pio’ desiderio di Celso, in Orig, 
Cels.8,72: el үйр & ойду ve ele Eva сушрроуї- 
cu. vépov <0йс lv "Ату xai "Еоротт» 
xai Афу "Елуй те xal Bagfiágouc dpi 
Taptu veviumuévous. Il véuog di Cristo 
(cfr. Tust, dial.r1: altvibc тє piv vinos xal 
тгезтойд à Xpursbs è550m) ha sostituito sia 
le leggi singole dei popoli antichi, sia l'ideale 
stoico del vépeg unico e universale. Cfr. E. Pe- 
текѕом, Der Monotheismus als politisches Pro- 
Мет (1935) 625. 

35 Su quanto segue cfr. specialmente — ALT, 
Die Ursprünge des isr. Rechts 33 ss. 
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dodici in origine) in cinque parole, delle 
quali massime ciascuna termina con 
locuzione mót }йтйї, «al tutto muoia»*; 
sono inoltre le massime (in origine pure 
dodici) in quattro parole*, che comin- 
ciano con 'ürár, «maledetto»; ed an- 
che il cosiddetto Decalogo, il codi- 
ce storicamente più importante che, 
rinunziando all'equilibrio perfetto del- 
la forma per dar spicco al contenuto, 
fa capire più chiaramente l'essenziale di 
quelle antiche leggi. 

L'ambiente vitale di queste leggi 
israelitiche era il rito che veniva cele- 
brato regolarmente nel santuario cen- 
trale® per rinnovare e ricordare l'allean- 
za di Jahvé con Israele. Per l'origine di 
queste leggi ci tocca risalire al Sinai e 
a un avvenimento colà avvenuto ma 
difficile da appurare nei particolari. 


Queste constatazioni sul presumibile 
ambiente vitale di queste leggi al tempo 
dei giudici trovano una corrispondenza! 
e una spiegazione in ciò che le leggi 


stesse manifestano come loro ‘ambito’ 
teologico nella fede di Isracle. Questo 


3 Ex.21,12.15-17} 23,186, 31,140; Lev.a0,a. 
27; 24,16; 27,29. [n parte le proposizioni 
originali sono recuperabili solo mediante rico- 
struzione, cfr. > ALT 455. 

99 Deut.274 5:26, con piccole variazioni. 

31 Exo: ss; Dewl.5,6 ss. Sul problema della 
forma originaria del Decalogo cfr. L. KÓntem, 
Der Dekalog: ThR (1929) 161 ss. 

3: Cfr. M. Nom, Das System der 12 Stämme 
Israels (1930). Probabilmente l'oggetto essen- 
ziale del culto era l'arca di Jahvé, nella quale 
forse erano custodite le leggi dell'alleanza. Cfr. 
P. Уо, Mose und sein Werk? (1932) 100 
ss; Gatuno, in RGG ш 14495. 

4? Benché i banditori di queste leggi fossero 
probabilmente i sacerdoti (Denf.31,11; 33,10), 
la tradizione attribuisce il Decalogo a Mosè, 
che non era sacerdote. Un motivo decisivo con- 
tro tale attribuzione non esiste. Cfr. + Vorz 
20.55; Kner 178 ss. 184. 
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ambito teologico delle leggi era l'idea 
dell'alleanza“. Jahvé si è scelto Israele 
come suo popolo; Israele lo ha ricono- 
sciuto come suo Dio. Questa tesi basi- 
lare di tutto D’A.T.* è il fondamento 
immediato di tali leggi. Esse sono c- 
spressione della sovranità di Jahvé su 
tutta la vita del popolo, che gli appar- 
tiene perché lui lo ha scelto. Lo dice 
in modo chiarissimo il primo comanda- 
mento del Decalogo. 

Queste leggi non sono dunque intese 
come un sistema di giusto equilibrio 
degli interessi umani, completato even- 
tualmente dalla sanzione divina. La loro 
osservanza non è un’opera offerta a Dio 
spontaneamente da Israele per ringra- 
ziarlo dell'alleanza e dell'elezione; so- 
prattutto, non è un'opera che fondi l'ap- 
partenenza alla divinità. Le leggi sono 
invece esigenze del Dio a cui il popolo 
appartiene perché egli si è rivelato a 
lui durante la liberazione dall'Egitto € 
si è dimostrato da allora Dio di questo 
popolo in tutte le guerre. Così il motivo 
per cui si osserva questa legge è sempli- 
cemente l'obbedienza, per quanto sia 
difficile riscontrare una riflessione co- 
sciente sul motivo dell'adempimento 


della legge 

A tutto questo corrisponde la natura 
di questa legge nelle caratteristiche spe- 
cifiche. 


H W. Eicugopt, Theologie des AT. Y (1939) 
2655; — Vorz 73s. Bisogna ammettere che 
l’idea dell'elezione non era ancora presente nel- 
la forma teologica che ricevette in seguito. 
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a) La sua assolutezza. 


Essa appare nello stile di queste se- 
quenze legislative, nella loro possente 
gravità, nella loro formulazione senza 
compromessi, che dà importanza all'azio- 
ne in quanto tale e non ai retroscena o 
alle circostanze particolari. Questo carat- 
tere si manifesta poi nella pena commi- 
nata, che può consistere semplicemente 
nella morte, cioè nell’estirpazione dal 
popolo di Dio, o nella maledizione, che 
consegna il colpevole alla distruzione 
proveniente da Dio, quando si tratta di 
perseguire un reato che sfugge al potere 
umano. Tale carattere assoluto risalta 
ancor più in quanto questa legge può ез- 
sere formulata anche senza nominare 
una pena per chi la trasgredisce, anzi 
senza neppure usare la solita forma im- 
perativa o iussiva, ma il semplice indi- 
cativo: «Non ucciderai» *. 


b) П carattere negativo di questi co- 
mandamenti o, meglio, proibizioni. 


Ciò conferma chiaramente che il luo- 
go teologico di questa legge è l'alleanza 
dell'elezione; non si comanda ciò che 
crca l'allcanza con Jahvè; si proibisce, 
piuttosto, ciò che la revoca 


c) Ma ciò non esclude che questi co- 
mandamenti contengano un elemento 
persuasivo. 


Questo si manifesta nel fatto che 
l'annuncio della legge fa appello alla 
volontà dell'uditore e cerca d'impedi- 
re la trasgressione dall'interno, ricor- 
dando le gesta di Jahvé. Però il ca- 
rattere persuasivo non consiste nel pro- 
mettere un premio; difatti l'alleanza 


# Contro, per es., L. Könter, Theologie des 
AT. (1936) 12. 

% Per tutto questo aspetto cfr. > ALT 37 5S.; 
— Voiz 26. 
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precede Ja proibizione, e quindi il pre- 
mio può consistere solo nel perma- 
nere in questo rapporto positivo con 
Jahvé®. Perciò si parla bensì di un giu- 
dizio per la trasgressione, ma non d'un 
premio speciale per l'adempimento della 
legge. 


d) Inoltre questa legge, malgrado la 
brevità, ha una sua completezza. 


Non regola solo il culto di Jahvé, ma 
tutta la vita. La pretesa di sovranità di 
questo Dio non concede alcuna zona 
neutrale. E tuttavia l’essenza della leg- 
ge non sta in una diffusa casistica, anche 
se nel corso dei tempi si renderanno ne- 
cessari cataloghi più esatti, quasi nor- 
me esecutive dei singoli comandamenti 
fondamentali *. 


е) Infine nell'essenza di queste leggi 
rientra il fatto che essi si rivolgono a 
tutto Israele. 


II singolo vien trattato come membro 
del popolo, e il ‘prossimo’ di cui parla 
la legge è il membro del popolo. Così 
anche il castigo per la trasgressione è in- 
flitto dalla comunità: la pena capitale 
consiste nella lapidazione eseguita da 
tutti (Dez/.13,9 5.) e, se l'autore di un 
omicidio rimane ignoto, l'obbligo di e- 
spiare ricade sulla comunità più prossi- 
ma (Deut. 21,1 ss.). 


Con tutto questo è già indicato lo 
scopo della legge. Essa vuole garantire 
il legame esclusivo del popolo e del sin- 
golo israelita con Jahvé. Perciò si spie- 
ga il precetto «non devi avere altri dèi 


37 Per es. la promessa (del resto forse secon- 
daria) aggiunta al comandamento di onorare i 
genitori 

4 Prove singole in > ALT 49 ss. 

© Cfr, > Мое 27 ss. 40 ss. 


vápoc B 2 (W. Gutbrod) 


(1,1031) 1278) 


accanto a me», come pure l'esclusione! 
d'ogni magia o incantesimo”. Con que- 
sto va però congiunto l'altro aspetto, 
cioè la formazione del popolo come po- 
polo di Dio, l'eliminazione degli -atti 
che disturbano i rapporti dei membri 
fra di loro e mettono in pericolo la vita 
della comunità. Ma si deve tener pre- 
sente che la validità del comandamento 
non si fonda in questa utilità sociale, 
bensì nella volontà del Dio dell’allean- 
za che sta sullo sfondo. Così la legge in- 
tende regolare il rapporto del popolo 
dell'alleanza e dell'individuo col Dio 
dell'alleanza e col membro del popolo 
appartenente allo stesso Dio — rappor- 
to che è basato sull'elezione di questo 
popolo da parte di questo Dio — com- 
battendo tutto ciò che lo distrugge o di- 
sturba®. 


2. Il concetto di legge 

nei testi storici più antichi 

AI concetto di legge espresso negli 
antichi codici d'Israele corrisponde l'in- 
terpretazione della storia d’Israele data 
dalle cosiddette fonti jahvistica cd elohi- 
stica, proprio per la posizione che quel- 
l'interpretazione assegna alla legge. Ben- 
ché le fonti J ed E sfocino nel compi- 
mento della promessa, con la conquista 
della Palestina da parte d'Israele“, per 
ambedue il punto culminante è il perio- 


э Cfr. il risveglio della ‘coscienza d'Israele’ 
(Iud. 195); + Моти 10088; + Vota оо. 

5! Cfr. H. Horziwcer, Einleitung in den He- 
xaleuch (1893) 71 ss. 
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do legislativo. Questo vien preparato 
ido la storia precedente e par- 
tendo dal presupposto che l'elezione 
d'Israele fra gli altri popoli è del tutto 
gratuita — si sottolinea assai che il mo- 
tivo di questa elezione non risiede af- 
fatto nel popolo? — e proprio questa 
storia dell'azione gratuita di Dio verso 
il suo popolo, spesso ribelle, culmina 
nell'atto in cui Dio si rivela a tutto 
il popolo e fa di esso il proprio popolo 
e di sé il Dio di lui (Ex. 19). Su que- 
sta base la legge riceve il significato 
d'un dono divino che deve mostrare al 


raccon 


popolo quale contegno corrisponde a 
questa sua posizione di popolo peculiare 
di Dio, e che cosa può distruggere que- 
sta posizione. La legge è dunque una 
dimostrazione di grazia, poiché mostra 
come il popolo viva davanti a Dio in 
quanto vive per opera di lui. Poiché, in 
questo modo, «il Dio redentore dà la 
legge, l'obbedienza» viene «elevata а 
prova di fede» ®, 


La legge accettata da questi libri sto- 
rici contiene, oltre agli antichi codici 
israelitici, il Libro dell’alleanza*. In 
questo si ritrova, oltre ad un antico pa- 


5 Non è spiegabile né coi legami di natura 
(primogenitura di Ismaele e di Esaù), né mo- 
ralmente (storia di Giacobbe, marcia nel de- 
serto). 


5 А. SchuLATTER, Einleitung im die Bibeh 
(1923) 15. 


з [I Libro dell'Alleanza risale certamente al- 
l'età palestinese anteriore ai re (Ex. 21-23), ma 
rimase assai a lungo una fonte del diritto. Cfr. 
— PROCKSCH 251 5; A. Jersen, Untersuchun- 
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trimonio israelitico, il diritto pratico del- 
la popolazione palestinese prcisraclitica. 
Esso tende principalmente a far proprio 
il diritto preisraelitico c a impregnarlo 
della fede in Jahvé ®. E il tratto essen- 
ziale di questa operazione è la mancan- 
za di una distinzione cosciente fra legge 
e morale ®. Questi comandamenti, come 
gli altri, sono validi esclusivamente per- 
ché imposti da Dio, e non in forza del- 
la loro bontà e praticità intrinseca. Cer- 
tamente, Dio esige il bene; ma questo è 
da compiersi perché lo vuole Jui. 

Un altro tipo di comandamenti sono 
le disposizioni di Dio che regolano il cul- 
to. Esse sono intese come misure con cui 
Jahvé stesso regola l'onore che gli deve 
esser teso (Ex.20,24b)". Ciò significa, 
ancora, che questo culto non ha ori- 
gine come libera opera dell'uomo, ma 
è ‘legittimo’ solo in quanto si basa 
sul fatto, riconosciuto, che Dio s'è ri- 
velato al popolo. Per quanto frammen- 
taria e primitiva sia la legge cultuale 
trasmessa da questi narratori, resta chia- 
ra la concezione fondamentale del cul- 
to come ordinamento concesso per gra- 
zia da Dio, mediante il quale viene co- 
municato al popolo come esso può e de- 
ve rendere onore a lui, che è suo Dio ed 
è santo. Ma ciò significa anche che, stan- 
do al concetto di legge delle fonti J ed 
E culto e prassi giuridica sono insepara- 

ili. 

Con questo concetto concorda com- 

pletamente la prassi antica della legisla- 


gen zum Bundesbuch (1927) 96 ss. =» Avr 18. 
2558. 

55 — EICHRODT I 28 55.; -> JEPSEN 10059. 

% Sc, con > JEPSEN 10255, si considera ciò 
come una fatalità, si giudica con un criterio mo- 
derno; ma è dubbio che questo giudizio sia 
adeguato alla realtà, L'equivalenza di diritto е 
morale promana da tutta la concezione vetero- 
testamentaria di Dio. 

57 Cir. la traduzione tedesca in Kaurzscit. Il 
testo non è comunque del tutto chiaro. 
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zione sacerdotale in senso stretto c la 
concezione di legge che inessasi espri 
me. Le norme 
sistono prin 
zione di ciò che è puro e impuro. Ma 
ciò chein tutto questo è essenziale è che 
l'insegnamento è dato per incarico di 
Jahvé e come suo comandamento. Il pro. 
blema non è di indicare ciò che influisce 
di più sulla divinità, ma ciò che Jahvé 
vuole dal popolo come culto a lui spet- 
tante, Compito del sacerdote nonè però 
solo di indicare quello cheè puro o impu- 
ro, ma anche di enunciare la legge tra- 
mandata nelle assemblee del popolo e di 
conservarla nel santuario. Egli inoltre è 
necessario nel giudizio di Dio, per il qua- 
lela comunità giuridica si rivolge al san- 
tuario nei casi difficili *. Ciò non signifi- 
ca che il sacerdote eserciti propriamente 
funzione di giudice. In armonia con que- 
sto rapporto fra sacerdote e legge, la for- 
mazione del Libro dell'alleanza andreb- 
be cercata negli ambienti sacerdotali”. 


Ogni legge è volontà di Jahvé; essa 
si fonda sul fatto che Jahvé è divenuto 
il Dio proprio di questo popolo in una 
storia determinata e che ora vuole che 
esso viva come proprietà sua. Ma, trat- 
tandosi di un rapporto storico, non vi è 
contraddizione tra questo concetto di 
legge е l'affermazione che essa ha origi- 
ni storiche. Che ciò nonostante essa deb- 
ba valere come legge divina, risulta dal 
fatto che ogni legge valida vien collega- 
ta alla rivelazione sinaitica di Dio. Que- 
sta valutazione è quindi più teologica 
che storica. 


5 L, Кӧнит, Die bebr. Recbtsgemeinde (Zi- 
richer Rektoratsrede [193r])13 5. 
5 — PROCKSCH 230; + JEPSEN 995. 
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‘atteggiamento dei profeti 
verso la legge 


La predicazione profetica si fonda su 
un nuovo incontro con Dio c sull'irru- 
zione di questa realtà divina nella vita 
del popolo, religiosa c insieme staccata 
da Dio. Non una nuova idea di Dio, ma 
un nuovo incontro con lui è l'essenza 
e il fondamento del messaggio profeti- 
co. Bisogna partire di qui per capire 
l'atteggiamento dei profeti verso la leg- 
ge. Essi non pensano di dover annun- 
ziare per la prima volta al popolo la vo- 
lontà di Jahvé. La loro stessa predica- 
zione penitenziale presuppone che sia 
già stato detto all'uomo ciò che è bene 
€ ciò che il Signore esige da lui (Mich.6, 
8). Certo, talvolta enunziano questa vo. 
lontà divina con formule nuove e vi ag- 
giungono nuovi tratti, ma senza avere 
o risvegliare la coscienza di proporre ri- 
chieste finora ignote. La predicazione 
profetica non solo riconosce la legge, 
ma anche il suo fondamento: Isracle è 
il popolo scelto da Dio (Am.2,9; 3,2; 
151,2; Оз.8,135.). La trasgressione del- 
la legge è distacco da Jahvé (1s.1,27 s.). 
I profeti condannano sempre la tra- 
spressione dei comandamenti (A»r.5,7 
10555 05.5,10; 4,2; Ier.7,9). Os.8,12 
presuppone anche esplicitamente l'esi- 
stenza della legge scritta. 

Tuttavia un richiamo diretto alla leg- 
ge formulata, come al Decalogo o al Li- 
bro dell'alleanza, è relativamente raro 
(Os.4,2; ler.7,9) e, dove si ha, non è 
mai particolarmente accentuato. Тепе 
do conto di quanto s'é detto, ciò non si 
può spiegare né coll’ignoranza della leg- 
ge, nécol rifiuto del suo contenuto, cioè 
dei comandamenti. Rimangono due pos- 
sibilità: т. che i profeti avessero un'idea. 
particolare della natura della legge; 2. 


99 Per ciò che segue cfr. + EICHRODT 1 185 69. 
К. Marti, Gesch. der isr. Religion! (1907) 184 
s 
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che la predicazione profetica avesse un 
altro scopo. 

1. I profeti erano costretti a consta- 
tare che l'appello alla legge e alle sue pa- 
role poteva andare congiunto col rifiuto 
della vera obbedienza e con la mancanza 
di amore verso il prossimo“ (Arr.2,6; 
3,45s.; [er.8,8). Perciò radicalizzano la 
legge; Amos, ad esempio, dice semplice- 
mente: «Odiate il male; amate il be- 
пе» (Am. 5,15). Con ciò non vuol su- 
perare una visuale ristretta a favore di 
un’altra «puramente morale» ©, ma cau- 
telarsi contro i tentativi di introdurre la 
disobbedienza attraverso le lacune della 
legge positiva esteriormente rispettata 
(cfr. Os.6,6; Mich.6,8). Così questa radi- 
calizzazione, che è pure una interiorizza- 
zione e unificazione, raggiunge proprio 
in tal modo il senso veroe proprio della 
legge antica, per es. del Decalogo. Perché 
la legge non ostacoli l'obbedienza totale 
verso il Dio chesi fa incontro al suo po- 
polo e al singolo con una vivacità în cui 
s'esprime una diretta minaccia, essa non 
viene citata e utilizzata direttamente, 
benché sia riconosciuta come un'istitu- 
zione stabilita da Jahvé. 

2. Ma vi è anche la seconda possibi- 
lità. In considerazione del loro incontro 
con Dio e del giudizio che essi ne traeva- 
no circa la condizione del popolo, i profe- 
ti non potevano più attendersi la salvez- 
za da un ordinamento giuridico della 
vita, soprattutto dopo aver concepito 
la volontà di Jahvé nel modo radica- 
le descritto. Per Israele esiste una 
nuova possibiltà di salvezza soltanto 
nell'azione libera e mirabilmente ricrea- 
trice di Dio, acui essi guardano, e «solo 
dove si percepisce una nuova esistenza 


5 Cfr. = Excitxovr 198 s.; MARTI 184 ss. 


е + Marti 189: il bene nel senso umano 
generale, internazionale, puramente morale, da 
ritenersi come bene sempre e dovunque. 


© — EICHRODT 190. 
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del popolo dopo l'annullamento del pas- 
sato emergono con più forza gli impera 
tivi divini» ©. Dopo il giudizio eil rinno- 
vamento, Gerusalemme sarà chiamata 
rocca della legge (Is. 1,26); alla nuo- 
va Sion verranno perfino le genti per ri- 
cevere tòrd (Is.2,3). L'atteggiamento 
profetico verso la legge, colla sua affer- 
mazione e la sua critica (raramente espli- 
cita, ma pure effettiva) e insieme col 
suo superamento, è comprensibile solo 
se si pensa che i profeti sono diretta- 
mente afferrati dalla santità divina. 

Solo partendo da questo atteggiamen- 
to di fondo si può capire la posizione 
che essi assumono verso il culto®. Il 
culto siffatto è congiunto all’ingiustizia 
viva a coprire la disobbedienza, a dispor- 
re arbitrariamente di Dio. Poiché un 
culto siffatto va congiunto all’ingiustizia 
e alla mancanza di carità, anzi le giu- 
stifica, i profeti non temono di com- 
batterlo (Jer. 7,11; Os. 4,6; Sopb. 3, 
4b; ler.2,8). Certo, alcune parole dei 
profeti vanno anche oltre, e suonano 
condanna totale del culto“, come se es- 
so non fosse comandato da Dio (Am.5, 
25; Is.1,12; Ier.7,22). A quanto sem- 
bra, essi pensavano che esso non potes- 
se più esser salvato. Ma ciù che conta è 
che la critica profetica non presenta poi 
un suo programma religioso in cui non 
vi sia culto esterno, e che essa è com- 
prensibile soltanto partendo dalla con- 
statazione del contrassto insanabile fra 
il Dio che chiama il popolo al rendicon- 
to e una prassi cultuale in cui ci si illu- 
de di rendere onore a Dio. 


^^ Per ciò che segue cfr. specialmente — Елан 
корт 193 s; E. Kaurzscit, Biblische Theologie 
des AT. (1911) 233 ss. 

© Cfr. P. Voiz, Die radikale Ablehnung der 
Kultreligon durch die atlichem Propbeten: 
ZsTh (1937) 63 эз. 
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4. Il concetto di legge 

nel Deuteronomio 

Il Deuteronomio contiene una conce- 
zione ben determinata della legge di 
Jahvé, che nel libro qual era in origi- 
ne stata elaborata conseguentemente 
assumendo e sviluppando materiale giu- 
ridico più antico. La peculiarità di que- 
sto concetto di legge sta in primo luo- 
go nell'insistenza con cui essa vien fon- 
data in quell'azione di Dio, che ha fatto 
d'Israele il suo popolo, un "am gàdós, un 
«popolo santo». II Deuteronomio fa no- 


tare, con non meno energia delle fonti J 
ed E, che l'esistenza religiosa e nazionale 
del popolo d'Israele si fonda esclusiva- 
mente sul patto concluso coi padri e san- 


zionato con un giuramento (4,32 ss.; 7,8. 
1255 9,5 ecc.). Così uno dei compiti 
principali della legge è di consolidare 
questo legame unico d'Israele con que- 
sto Dio: perciò il libro conduce una lotta 
appassionata contro gli dèi stranieri (72- 
lbim ‘ibérim), a cui si accompagna an- 
che l'impegno per far sì che il culto del 
Dio unico si svolga in un unico luogo 
(13,7 s5.). 

In secondo luogo la legge deuterono- 
mistica ha questo di speciale, che pone 
ogni sforzo nell'ammettere il singolo 
membro del popolo alla benedizione di 
questo rapporto con Dio. È vero che an- 
che nel Deuteronomio il destino del sin- 
% Soprattutto i brani con l'apostrofe al singo- 


lare. Su ciò e su tutta la pericope vedi special- 
mente G. v. Ran, Das Gottesvolk im Deut 


(1929). 
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golo è legato intimamente a quello del- 
l'intero popolo; ma ora sí pone in gran- 
de rilievo la ripartizione dei doveri e so- 
prattutto dei diritti fra i singoli membri 
del popolo di Dio, affinché nessuno deb- 
ba andar privo della benedizione in que- 
sta vita 


Alla luce di questo carattere speciale 
dell'insieme devono essere intesi i trat- 
ti peculiari dei singoli aspetti della leg- 
ge deuteronomistica. 

a) Il Deuteronomio è una predicazio- 
ne anche quando promulga la legge; non 
è un'arida enumerazione di norme lega- 
li, ma una parenesi che vuole destare 
la gioia di osservare la legge per un sen- 
so di gratitudine verso l’azione divina. 
Ciò risulta già dalla struttura complessi- 
va del libro. Il popolo non deve esser 
posto davanti a un codice di leggi, ma a 
Dio stesso, al Vivente, che non vuole 
restar nascosto dietro il velo della sua 
legge. Ogni istruzione sulla legge è in 
primo luogo istruzione sull'azione di 
Dio“; la legge attualizza questa vicen- 
da. А ciò corrisponde quella tendenza 
a interiorizzare che appare, рег es., ni 
la frase più volte ripetuta 5°4ol-lbabki 
fibkol-nafiekà, «con tutto il tuo cuore 
e con tutta la tua anima» (6,5; 10,12; 
26,16, ecc.) e nella richiesta di una 
rigorosa adesione a Jahvé (10,20; 30, 
20). Così quella che si vuole assicurare 
non è solo la legalità esteriore, ma 1' 
more intimo di Dio, che è la radice а" 
gni atto concreto. 


, b) Questa legge vuole abbracciare tut- 
ti i campi della vita, benché il suo inte- 
resse sia rivolto più all'aspetto ‘etico’ che 


& Cir. specialmente H. Barr, Die Predigt des 
Deuteronomisten (1933) 228 c passint. 

S Cir. O. Wess, Bibelkunde des AT. 1 
(1935) 49. 
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a quello ‘rituale’ ©. Però, malgrado que- 
sto caratterc comprensivo, essa non in- 
tende regolare casuisticamente la vita, 
ma solo indicare l'indirizzo di fondo 
(cfr., per es., nella legislazione cultuale 
un certo disinteresse per la metico- 
losità). 

c) Il punto centrale del Deuterono- 
mio e l'aspirazione al legame col prossi. 
mo, col connazionale”. Non l'umanità 
è il principio del libro, ma l'ordine giu- 
sto del popolo di Dio. Il prossimo non 
sta quindi davanti a me come oggetto 
della mia osservanza della legge, ma 
proprio come un fratello. Infatti il ter- 
mine ‘45, fratello, nel Deuteronomio ha 
un'importanza speciale (15,2 s.7.9.11 s. 
19,18 5., ecc.). Ma ciò vuol dire che il 
dovere che ho verso il prossimo è quel- 
lo dell'amore, non quello dell'osservan- 
za dei singoli comandamenti. Per questo 
la legge viene riassunta ripetutamente 
nel comandamento dell'amore (6,5; 7,9; 
10,12). 

d) Tuttavia il Deuteronomio vuol 
salvare anche la distanza fra Dio e l'uo- 
mo; non solo in generale, nel senso che 
uno dei due ‘contraenti’ di questa alle- 
anza è assolutamente superiore all'altro, 
ma anche in concreto, nel modo stesso 
in cui il libro, specialmente con le nor- 
me cultuali, si oppone alla religione na- 
turistica e immorale. In questo quadro 
rientra la norma che sancisce la possibi- 
lità di ridurre il dono sacrificale in de- 
naro (142455) o l'affermazione che 
non l'azione espiatoria in quanto tale 
produce il perdono, ma la grazia di Jah- 
vé (21,75.). Anche la centralizzazione 
del culto non è dovuta al prevalere di 


campagna è più forte che l'interesse per gli 
organi esecutivi del culto di Gerusalemme. 


7 Qui soprattutto si ha la nuova concezione in 
confronto al Libro dell'Alleanza, cfr. + vow. 
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concezioni magiche, ma intende limitare 
il culto al luogo voluto da Dio, che so- 
lo per questo è santificato, non per virtù 
propria. 

Se lo scopo della legge è la formazio- 
ne del popolo di Dio e l'unione esclusi- 
va del popolo con lui — l'una e l'altra 
cosa in base all'elezione — allora è es- 
senziale che all'adempimento di questa 
legge sia promessa la benedizione di 
vina. Tale benedizione, infatti, consi- 
ste proprio nel godimento di ciò che è 
stato donato al popolo dal suo Dio nel 
suo paese, come, d'altra parte, la male- 
dizione per il disprezzo della legge con- 
siste nella sottrazione di questo dono. 


Nelli critica di questo, che è forse il 
tentativo più profondo di comprendere 
l'alleanza e di informare la vita partendo 
da essa, ГАЛТ. giunge pure alla conoscen- 
profonda della natura della leg- 
gc. Tale critica si trova con ogni proba- 
bilità in Ier.31,31 85.1, Questa interpre- 
tazione presuppone che Geremia fosse 
d'accordo colla riforma deuteronomisti- 
ca e con le sue finalità ?, Ma egli ricono- 
sce che questo tentativo ha il suo punto 
debole nell'esistenza del peccato, col 
quale il pacifico rapporto tra Dio e il po- 
polo vien distrutto in modo tale che non 
può essere ristabilito da nessuna legge. 
Soltanto l’azione divina che crea di nuo- 
vo tutto l'uomo e gli pone la legge nel 
cuore — quindi solo una nuova alleanza 


Rap 14 ss 
Nav. Rap 9855. 
72 Marti 1825. 186 interpreta peraltro mol- 
ti passi di Geremia riferendoli al Deuterono- 
mio, nel senso che questo risulterebbe rifiutato 
da Geremia; ma è una ipotesi spesso arbitr: 
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a — può garantire il tempo della 
verza, Così Geremia addita qualcosa che 
sta al di fuori della rivelazione dell'A.T. 
e che si adempie nel Nuovo. 


5. П concetto di legge 

nel testo sacerdotale (P) 

e in brani affini 

Con una caratteristica diversità dal 
Deuteronomio, il testo P non vuole in- 
fluenzare il lettore, istruendolo con uno 
stile oratorio, ma presenta i suoi conte- 
nuti in stile scarno e severo, «quasi con 
sussiego repellente» ?, Non si tratta sol- 
tanto d'una differenza di stile, ma di un 
altro modo di concepire Dio. Nel testo 
P infatti, più che nel Deuteronomio, 
Ja santità trascendente e il carattere as- 
solutamente sopramondano di Dio sono 
il fondamento d'ogni pensiero teologico, 
Anche il concetto di popolo, che è pe- 
culiare del Deuteronomio, non è altret- 
tanto determinante in P. Questo scrit- 
to non si occupa del solo Israele, ma 
prende in maggior considerazione il re- 
sto dell'umanità, benché la posizione 
speciale d'Israele stia al centro delle sue 
preoccupazioni. Ma P non considera tan- 
to il rapporto di Jahvé con Israele nella 
visuale della scelta d’amore, quanto in 
quella dell'orientamento salvifico dell’e- 
conomia divina. Ed è qui che la legge ha 
ilsuo luogo teologico cil suo scopo nel 
documento sacerdotale: essa tutela la pu- 


B Cfr. G. v. Ran, Die Priesterschrift im He- 
xatetich (1934) 187; per ciò che segue cfr. inol- 
tre Etcusopr, Theol. 1 209 ss: In., Gottes c 
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rezza della rivelazione di Dio riafferman- 
done la natura ultramondana e soprater- 
rena. Tanto più importante è, perciò, che 
Р si presenti come un'esposizione stori- 


ca; non, certo, con finalità estetico-edifi- 
canti, ma per dimostrare che l'esistenza 
igiosa d'Israele, anzi del mondo, tro- 


va la sua legittimazione e la sua obbliga- 


zione nell’agire di Dio e quindi nella sua 
rivelazione. Così esso sottolinea che il 
Dio ultraterreno e santo non è una forza 
impersonale, ma una volontà personale. 


L'ordine divino stabilito da Dio col- 
l'azione creatrice dice all'uomo e al po- 
polo come essi possono e devono vivere, 
senza fallire la loro esistenza offenden- 
do la gloria divina del Creatore. Il popo- 
lo peculiare è stato costituito dalla nuo- 
va rivelazione di Dio ad Abramo. Sul Si- 
nai si compie la promessa inclusa in que- 
sta alleanza. Così la storia, secondo la 
fonte P, mostra il manifestarsi delle di- 
sposizioni che fondano ed assicurano la 
salvezza del popolo di Dio”. In tal modo 
nella legge si esprime la sovranità del 
Dio che crea ed elegge, e insieme essa 
precisa che la vita dell'umanità — e spe- 
cialmente d'Israele — dev'essere confor- 
me a questo Dio santo. Partendo da que- 
sto concetto si può intendere la legge po- 
sitiva nella fonte P. 

Nella tenda della rivelazione (poiché, 
caratteristicamente, per P il tabernacolo 
è non dimora di Dio — Ex.25,22; Num. 
14,10 — ma luogo della sua apparizio- 
ne) Mosé riceve gli ordinamenti e le di- 
rettive per il popolo (Ex.25,22; Num 
7,89). Nella volontà divina colà rivelata 
anche la norma morale e quella cultuale 


дез Reich u. seine Wirklichkeit in der Gesch. 
nach at licher Offenbarung: ThStKr (1937) 1. 
7+ v. Кар, Priesterschrift 188. 
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trovano dunque la loro unità superiore”, 
perché ambedue testimoniano la sovra- 
nità di Dio: la prima in quanto regola il 
rapporto col prossimo, la seconda in 
quanto è segno del legame intimo con 
Dio. Questa unità si manifesta in quanto 
Aronne opera solo per mandato di Mosé, 
secondo le direttive che questi ha ricevu- 
to da Dio e trasmette a lui (Lev.16; 
Num.17,11 ss.). Certo, il culto è molto 
importante *, ma si colloca nella cornice 
di tutta la rivelazione della legge data a 
Mosé. Per questo, accanto al culto ap- 
paiono, senza distinzione di valore, gli 
altri ordinamenti di natura giuridica e 
religiosa instaurati e giustificati dalla 
storia, come pure le norme morali in 
senso stretto. 

Ma questa concezione della legge non 
esclude affatto la gioia profonda, l'ado- 
razione umile e rispettosa, la dedizione 
disinteressata. Anzi l'espressione di P è 
per se stessa una prova di tutto ciò (cfr. 
рег es., la storia della creazione in Gen. 
1) e così corrisponde appieno al tenore 
dei salmi che elogiano la legge (per es. Ps. 
19; 119). In tal modo la fonte sacerdo- 
tale è ben lontana da quella che, parten- 
do dalla netta posizione antigiudaica del 
N.T., si suol chiamare religione legali- 
stica o nomismo”. 

Un'affinità intima con il concetto di 
legge della fonte P si nota pure nella co- 
siddetta Legge di Santità (Н): Lev. 
26. Anche qui l'uomo raggiunge la sua 
gnità massima sottoponendosi alla vo- 
lontà di Dio. Questa legge differisce da 
Р non tanto per il rilievo che dà all'o- 
bligazione morale nei riguardi del pros- 
simo (Lev. 19,1558.; 25,35 5s.), quanto 
perché si dimostra meno sollecita di le- 
gittimare storicamente leggi ed istituzio- 
ni, anche se non è del tutto insensibile 
nemmeno a questo (Lev.18,1 ss.). 


75 Ercnrobt, Theol. т 228. 


# E in misura crescente, come fa capire il con- 
fronto dei due filoni della tradizione P il- 
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6. La legge nel periodo postesilico 

L'esilio determina un'evoluzione so- 
stanziale nella posizione d'Israele verso 
la legge, e quindi anche nella concezione 
di essa. La minaccia dei profeti 


era realizzata; Israele era stato vittima 
del giudizio di Jahvé perché gli aveva 
disobbedito. Così, dopo il ritorno dal- 
l'esilio, ciò che conta più di tutto è l'a- 
dempimento della legge di Dio. Israe- 
le deve obbedire alla legge per vivere: 
questo l'esilio aveva fatto capire chiara- 
mente al popolo. 

Tuttavia ciò non comportava una mo- 
difica nella posizione teoretica della leg- 
ge; il compito di adempiere la legge re- 
stava sempre una conseguenza, e non un 
fondamento, dell'elezione. Questo vale 
per la storiografia cronistica e sopra 
tutto per Esdra. L'efficacia della leg- 
ge sta о cade a misura della certezza che 
il Dio sopraterrestre ha scelto proprio 
questo popolo (Esdr. 9,5 ss.)™. 

L'adempimento della legge non crea il 
rapportu con Dio, ma mantiene nel rap- 
porto già esistente con lui (cfr. per es. 2 
Chr. 33,8). Però di fatto ora l'accento 
e il pathos gravano sempre più sul se- 


condo punto: tutto dipende da questo: 
che il popolo osservi la legge. Il trapas- 
so alla concezione successiva, secondo 
cui è il suo compimento che crea il rap- 
porto con Dio, è spesso evidente. La leg- 
ge acquista sempre più importanza per 
se stessa e diviene l'elemento primario 
nel determinare il rapporto con Dio. Ac- 
lustrati da G. v. RA», ibid. 163. 


T Cfr. v. Rao, Priesterschrift 187 n. 34. 
75 Cfr. > SchAEDER. 


1203 (1V,1036) 


canto al premio, costituito da quanto 
Dio ha fatto coi padri, vien sempre più 
accentuato il premio specifico della legge 
(cr. anche le due parti del Ps.19) inte- 
sa come mezzo dato da Dio al popolo 


perché si mantenga nella sua grazi 


а) Una tappa importante sulla via che 
porta a dare alla legge una posizione 
chiave nella religione giudaica è la sto- 
riografia deuteronomistica e cronisti- 
ca“, in cui il criterio di giudizio è co- 
stituito dalla legge. Saul viene rigettato 
perché trasgredisce il comandamento del 
Signore; tutti i re d'Israele sono valutati 
a partire da essa, La garanzia del trono 
di David sta bensì nella promessa di Dio, 
ma in concreto tutto dipende dall'adem- 
pimento della legge (cfr. ad es. 2 Chr.27 
5.). L'elaborazione del vecchio materiale 
storico, che trovasi nel Libro dei Giudi- 
ci, descrive questo periodo seguendo 
questo schema: peccato del popolo, 
punizione, invocazione a Dio nella ca- 
lamità, intervento soccorritore di Dio 
per mezzo di un salvatore da lui manda- 
to, nuovo peccato del popolo (Iud.2,11 
ss.). Questo schema ha il suo motivo 
conduttore nella scrictà della penitenza, 
che considera la calamità come giusta 
punizione per la trasgressione della vo- 
lontà divina. Certamente questa conce- 
zione presenta anche il rovescio della me- 
daglia. Come pensare, infatti, a una col- 
pa quando si tratta di periodi o di uomi- 
ni chiaramente segnati dalla grazia di 
Dio? Perciò il peccato di David e la ca- 
duta di Salomone nelle Cronache vengo- 


т G. у, Кар, Das Geschichtsbild des chroni- 
stischen Werks (1930). 


P Cfr. E. Winiwew, Der "am ba'rez im A. 
T. (1936) 66. 
є Cfr. G. Krrrri, Die Religionsgeschichte 


und das Urchristentum (1932) 69. Una parte 
della sapienza dei Proverbi sta chiaramente în 
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no taciuti. Ciononostante, questa storio- 
grafia fa capire senza ambagi al popolo 
che la sua esistenza dipende dall'osser- 
vanza della legge. Anchei profeti vengo- 
no presentati come fautori della legge, 
suoi difensori e predicatori (per es. 3 
Reg.17,13). 

b) L'importanza crescente della leg- 
ge non si manifesta solo in questo modo 
di scrivere la storia, ma anche nel pre- 
sentarla sempre più come fondamento 
di tutta Ja vita della comunità ”. Il sen- 
so e lo scopo dell'opera di Esdra sta 
tutto qui (Esdr.9 s.). Anche qui si han- 
no le premesse di uno sviluppo ulterio- 
re di grandissima portata, che si verifi. 
cherà più tardi. Dal popolo d'Israele le 
gato alla legge si sviluppa una comunità 
religiosa raccolta intorno alla legge". 
L'osservanza di questa diventa la nota 
caratteristica di appartenenza al popolo 
di Dio. Ciò acquista un'importanza de- 
cisiva a proposito dei proseliti; d'altra 
parte, il proselitismo agisce promoven- 
do questo sviluppo interno. 

€) Anche nel culto si prepara un ca- 
povolgimento di valori. Diventa così im- 
portante che il culto sia praticato a nor- 
ma della legge, che esso finisce per 
nire inteso soltanto, o almeno primaria- 
mente, come adempimento di essa e nel- 
la sua conformità alla legge trova non 
solo la propria giustificazione, ma anche 
il suo senso vero e proprio. Per questo, 
più tardi, il giudaismo poté superare Ја 
prova della distruzione del tempio sen- 
za che la sua vita religiosa venisse ec- 
cessivamente turbata. 

d) Finalmente, la nuova posizione 


questa posizione (cfr. Prov. 28,4 ss.), benché al- 
trove la ‘sapienza’ rappresenti una corrente col- 
laterale che all'inizio ha ben poco a che fare 
colla legge. 

9 Cfr. per es. il provvedimento che escluse dal 
culto i sacerdoti che non potevano provare 
con certezza la loro origine sacerdotale (Esdr. 
262). 
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della legge & dimostrata dal fatto che 
ora alla guida religiosa del popolo si po- 
ne la nuova classe degli Scribi (Esdr. 7, 
то). Mentre finora all'amministrazione 
della torà era preposto il sacerdote, ora 
lo studio della legge diventa un compi- 
to a sé, distinto dallo stato sacerdota- 
le®. L'alta stima di cui gode lo scriba è 
espressione della volontà della comuni- 
tà di accettare soltanto l'autorità della 
legge, a cui tutti devono piegarsi, anche 
il sacerdote. 


Tutto questo non significa necessaria- 
mente che prevalga la casistica, che la 
persona del prossimo scompaia e diven- 
ti l'oggetto che mi offre l'occasione per 
osservare la legge, né che il legame con 
la legge sia sfruttato per sottrarsi segre- 
tamente all'obbedienza, per sentirsi si- 
curi di fronte a Dio (che questo non 
sia il caso, lo dimostra la pietà genui- 
na di molti salmi di questa epoca, 
per es. Ps.19; 37; 40; 119). Tuttavia è 
possibile che si scivoli in questa direzio- 
ne; anzi, nonostante una certa confor 
mità interiore alla legge, si giunge a que- 
sto risultato. E ciò dimostra che questa 
evoluzione era pericolosa, anche se ha 
lindubbia grandezza d'aver fatto ma- 
turare un atteggiamento di incondizio- 
nata sottomissione al giudizio e alla leg- 
ge di Dio. 
® Cfr. Erctxopz, Theol. 1 214. Forse c'è una 
distinzione in questo senso fra la torà e la dot- 
trina sacerdotale per cs. in 2 Chr. 15,3. 
® Cfr. KAUTZSCH 3525; — SCHAEDER 35. 
M Cfr. la rassegna in L. КӨн, Theologie 
des AT. (1936) 191 ss. 


#5 Ex.13,9; 16,4; 18,16.20; 24,12 sono da pren- 
dere in considerazione, anche se discutibili; il 
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7- H significato del vocabolo tórà 


Dei vari termini dell'A.T. che con di- 
verse sfumature indicano Ja legge“, rórá 
è quello più comprensivo e più usato, 
ed anche quello che, attraverso la tra- 
duzione dei LXX che l'hanno reso con 
убиос, ha lasciato l'impronta più vasta. 

Nel testo ebraico буй ricorre circa 
220 volte, con notevoli differenze di si- 
gnificato. La fonte J non lo usa mai; la 
fonte E solo raramente (se pur lo usa)". 
Anche i profeti più antichi lo usano di ra- 
do, ma in certi casi danno al termine un 
grande rilievo; la storiografia deutero 
nomistica e il Deuteronomio nella sua 
forma attuale ne fanno un uso frequen- 
te. Lo stesso si dica delle leggi sacerdo- 
tali, delle parti cronisticostoriche c di 
alcuni salmi. . 


И senso del termine non può essere 
ricavato con sicurezza dalla sua etimo- 
logia, anche nel caso che questa fosse 
сепа“, Resta solo la possibilità d'indi- 
viduare il contenuto indicato da /буй 
partendo dalle fonti letterariamente più 
antiche e allargando la ricerca nei due 
sensi cronologici. Questi passi attestano 
che l’amministrazione della /órá è un 
compito speciale del sacerdote (Os 4,6; 
Soph.3,4; Mich.3,11, е inoltre Jer.18, 
18; Ez.7,26; 22,26). Però ler.2,8 sem- 
bra già essere a conoscenza che la tórá 
è affidata anche ad altri, oltre che ai 
sacerdoti. 

Difatti i profeti antichi impiegano il 
termine (órá anche per indicare la 
rola di Dio proclamata per loro mezzo” 
(Is.8,16; cfr. anche v.20; Is. 30,95. 


meno dubbio è forse Ex. 18,16.20; su 16,4 cfr. 
— PROCKSCI 203 n.2. 

# La derivazione corrente da jrb, ‘gettare’, 
‘gettare le sorti d'un oracolo”, è stata recente- 
mente messa in dubbio da -> Becrici: 68s. 
e 69 n. 1, dove non viene specificata nessun'al- 
tra spiegazione. 

# Non Geremia, a quanto sembra. Forse in 
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forse anche 15.1,10). Si aggiunga poi che 
certi passi dei profeti più antichi impic- 
gano térd anche per indicare il comanda 
mento scritto di fahvé (cfr. Os.8,12); 
cioè si tratta chiaramente non solo di 
problemi rituali, ma anche morali. 

Da ciò risulta che in quel tempo /órá 
indicava un ordine divino, sia che fosse 
designata come legge fin dall’antichit 
e che venisse custodita e predicata dal 
sacerdote, sia che il sacerdote la fissasse 
in quelle circostanze (Lam.2,9; Ez.7,26; 
Mal.2,45s.) o che il profeta la pronun- 
ciasse per incarico di Dio interpretando 
una situazione concreta (cfr. 15.30,9). 

Ciò che è essenziale per 2572 non è 
dunque la forma, ma l'autorità divina. 
Normalmente all’inizio deve essersi trat- 
tato di casi concreti che venivano deci 
con delle tóróz**, anche se zórá può poi 
abbracciare pure un contenuto più va- 
sto. (cfr. Is.r,10 e, più tardi, Is. 2,3; 
Mich.4,2; I5.42,4; 51,4.7). Questo sem- 
bra pure dimostrare che il termine /буй, 
quale è usato dagli antichi profeti, non 
offre una precisazione contenutistica, in 
modo che possano essere designate co- 
me /órá le singole direttive giuridiche, 
cultuali, politiche o d’altra natura, pur- 
ché godano di autorità divina. Ciò cor- 
risponde al concetto fondamentale di 
legge dell’A.T. che abbiamo più sopra 
accertato. 

Ma bisogna anche notare che in al- 
cuni dei brani giuridici sacerdotali del 
Levitico e dei Numeri tôrå è usato per 
designare le norme di certi procedimenti 
cultuali o rituali, venendo apposto di 
volta in volta come titolo o come po- 


lui rb è già più marcatamente improntato al- 
l'altro aspetto, a causa del movimento deutero- 
nomistico. 

% Кёншк, Theol. 194. 

9 Levé2748; 713137; 1146; Num.295. 
Qualcosa di simile forse anche in Ez. 43,11 ss. 
% Esiste, per ев. una Duqqut Dattórá in Мат. 
192; 31, 21; cfr. KönLer, Theol.195. 
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scritto a una sezione minore di contenu- 
to omogeneo”. Forse questi titoli inten- 
dono dire che le varie direttive devono 
esser prese come parti di un tutto più 
grande, cioè della legge; ma può anche 
darsi che siano frutto di una riflessione 
posteriore. 

П significato di 2672 finora ricavato 
continua in seguito su una duplice diret- 
tiva. Da una parte /órá ricorre anche più 
tardi come indicazione di una disposizio- 
ne cultuale del sacerdote (Ag.2,11; Mal, 
2,655.). Allora può avere anche il signi- 
ficato generale di istruzione”, special 
mente nei Proverbi. Ma in altri strati 
di questa raccolta il termine ricorre so- 
lo nel senso che sarà corrente più tardi 
(Prov. 28,4.7.9; 29,18). 

Il cambiamento decisivo di /órá per 
l'epoca seguente si ba nella letteratura 
deuteronomistica. Però nel primo Deu- 
teronomio il vocabolo sembra usato an- 
cora nel senso antico (Der. 17,11; spes- 
so è difficile fare una distinzione, per 
єз. in Dewt.32,46). Certo, è impossibile 
che il libro si autodesigni come ‘la /ó- 
rå’. Ciò avviene invece negli strati po- 
steriori e nei libri storici di stampo deu- 
teronomistico (per es. 2 Reg.22,8.11). 
Ora si parla di dibré Pattórá, «parole 
della бг», cioè delle singole prescrizio- 
ni della legge, mentre prima si impiega- 
va il plurale 2óró:?. Lo stesso Deutero- 
nomio è séfer batiórá, «il libro della 
legge», e quando il re deve far trascri- 
vere «questa legge», la /órá è proprio 
questa legge fissata per iscritto (Deur. 
17,185.; 105.8,32). 

Il contenuto di 674 nella letteratura 


91 Direttive della madre (Prov.1,8; 6,20) o del 
padre (4,2), insegnamento del saggio (Prov.3, 
1; 7,2). Forse si può ricordare anche Job 22,22. 


® Gen, 26,5; Ex. 16,28; Lev. 26,46; Ez. 44,3 
Ps-105,45; forse anche Dewt.33,10 (-» BEGRICH 
64 n.9) e specialmente Ex. 18,16.20 Alcuni di 
questi passi sono tardivi; cssi dimostrano quin- 
di che qui non esiste una regola fissa. 
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deuteronomistica è in primo luogo il 
Deuteronomio stesso che, scritto sulle 
pietre (Deut.27,3.8), dev'essere custo- 
dito presso l'arca (Deut. 31,26). In ta- 
le contesto /órá può designare anche il 
Decalogo (Deut.4,44); ma questo non 
è il caso normale. In questa /órd però 
non si trovano soltanto leggi; vi sta, 
per es., anche la maledizione in nome 
dell'alleanza (Deut.29,30). Ci sono ma- 
lattie е piaghe che Dio può inviare e 
che non sono scritte in questo «libro 
della legge» (Deut. 28,61; Ios. 8,34). 
Questo libro stesso contiene la spiegazio- 
ne, l’inculcamento parenetico della leg- 
ge (Deut.1,5). Così la traduzione di 1ó- 
rà con ‘legge’ spesso è troppo ristretta. 
Sovente /órá indica una dottrina in ge- 
nerale, un' istruzione (cfr. 2 Chr. 17,9; 
19,10; Neem.8) e perfino una rivelazio- 
ne divina (specialmente nei Salmi: 1,2; 
19,8; 94,12). Nonostante ciò la tradu- 
zione con vópioc nei LXX è corretta, in 
quanto questa /6rd è a parte potiori una. 
disposizione nutoritativa. Lo conferma il 
fatto che ancora prima dei LXX /órá era 
stato tradotto in aramaico con dat, che 
ha un significato analogo”. 

Nell'opera cronistica е nei salmi tar- 
divi questo uso di /órá non cambia ra- 
dicalmente, ma estende il contenuto, in 
quanto l'intero Pentateuco prende ora il 
nome di 1drd". I nomi principali di 
questa /órá sono e6rat jbwb (т Chr. 
16,40; 22,12 ecc.), żôrat móieb (2 
Cbr.23,18; 30,16, ecc.) o una congiun- 
zione di ambedue i nomi (2 Chr.34.14: 
Esdr.7,6, есс.); ma anche usato da solo, 
il sostantivo non dà più luogo a malin- 
tesi. 


+ бснлкопи 44; Lsdr.7,2,142554 Esth. 
1,8 564 8,13. 

% Per le Cronache v. l'ampia dimostrazione în 
v. Ran, Geschichtshild 38 зз. Inoltre cfr. G. ү. 
Rap, Die levitische Predigt in den Büchern der 
Chronik (Festschrift Гас O. Procksch [т9341) 
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8. убцос nei LXX 


Nei LXX (órá vien tradotto quasi sem- 
pre con уёцос (circa 200 volte su circa 
220). Ma убџос ricorre anche un po’ più 
spesso di /órá (circa 240 volte). Uno spo- 
stamento interno si ha quando vépeg nei 
LXX rende /órá come si legge în una fa- 
se tardiva e impone questo significato 
posteriore anche per altri casi. Così, per 
es., in 158,16, dove si parla di ciò che 
il profeta trasmette ai suoi discepoli, i 
LXX non fanno pensare ad altro che alla 
tórá nel senso posteriore, cioè alla dot- 
trina e alla legge divina. Una uniformità 
di senso ancor maggiore vien raggiunta 
anche altrove dai LXX a spese del più 
antico significato di /órd. Ciò appare spe- 
cialmente dove i LXX rendano antichi 
plurali di zórá con véuos (per es., Ex. 
16,28; 18,16.20; I5.24,5). 

Lo stesso dimostrano i casi in cui tô- 
rå non è reso con уёцос. Queste modifi- 
che sono comprensibili soprattutto se si 
nota che nel testo ebraico si trova un 
icato di /órd che non corrisponde 
alla linea principale del senso che vópog 
е tôrå hanno negli scritti posteriori al- 
l'esilio. Ciò si verifica di nuovo quando 
si ha il plurale fórót (Gen.26,5; Prow.3, 
1; ler.26,4 [1ер.33,41; Ez.43,11; 44,5. 
24; Os.8,12; Ier.32,23 (1ep.39,231)®, 
che i LXX traducono per lo più con vó- 
uya e una volta con простбуцото. 
Vengono poi i casi in cui /órá indica 
una direttiva proveniente dagli uomini: 
Prov. 1,8; 6,20 (deopoi)"; 31,26 (peri 
frasi). Infine ciò avviene quando con 
tòrà è intesa una decisione singola (2 


113 s. Non è a dire che in questi lil in- 
tenda sempre il Pentatenco come è oggi. 

# In alcuni di questi passi presentemente il T. 
M. usa anche il singolare, ma in via secondaria 
® In greco делбе è più solenne di vénoc. Ma 
nel giudaismo, che rende йур con уйно, non 


cè parola più solenne. 
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Chr. 19,10; Ez. 43,12)”. Va osservato 
però che le variazioni în questo senso 
non seguono affatto una linea logica; 
questi casi indicano soltanto il carattere 
generale della trasposizione. 

Anche ciò che vépoc nei LXX ha in 
più rispetto all’ebraico téré non offre un 
quadro diverso. Consiste in primo luogo 
nell'assorbimento delle espressioni ara- 
maiche da? (14 volte) e pizgàm (una vol- 
ta), e così pure nell'estensione ad alcuni 
passi in cui si legge Абд (tre volte) e 
идда (circa 12 volte). Lo stesso vale 
per le varie e minori ineguaglianze, da 
cui non risulta nulla di essenziale (circa 
12 volte) e in cui, del resto, i LXX pre- 
sentano più di una volta qualche va- 
riante. 


La traduzione di tórá соп vópog com- 
porta da un canto la totale prevalenza 
del significato di "legge" che caratteriz- 
za l'uso di /órd in epoca tarda, dall'altro 
la trasposizione (fino a un certo grado) 
in убцос di sfumature semantiche del 
vocabolo tórá, nelle quali il significato 
di ‘legge’ accennava alle accezioni com- 
plementari di ‘dottrina’, ‘istruzione’, "ri- 
velazione’, ciò che provoca talvolta il 
superamento dei limiti entro cui la gre- 
il vocabolo уёџос̧”, 


‘Bisogna però prescindere dai semplici errori 
di testo, come per es. 152,21, dove i LXX 
presuppongono лое invece di mrb; lo stesso 
in Job 22,22 (cfr. il caso contrario in Am.4,5).. 
In altri passi la divergenza non è più percepi- 
bile (v. per es. Dewt.17,19; 2 Кез! В, exc). 
In Dent.17,18 e 1058,32 i LXX intendono l'e- 
braico тїп htwrh in senso tecnico e iraduco- 
no con тё бертероубішоу тобто. 


Em 
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C. LA LEGGE NEL GIUDAISMO 
1. La legge negli pscudoepigrafi 

e negli apocrifi 

Benché per gli apocrifi e gli pseudol 
epigrafi del giudaismo non si possa par 
lare di uniformità di contenuto o di lin. 
gua, tuttavia questi scritti hanno in co: 
mune la concezione della legge. Per tut 
ti la legge è la base portante”, Una par 


te di questi scritti è posta al servizi 
della legge, che inculcano, difendono, 
elogiano ecc.; in alcuni esistono anchd 
altri interessi (specialmente nelle apoca- 
lissi), ma anche in essi la legge ha un'im 
portanza decisiva. 


a) Nell'uso linguistico si & imposto| 
ampiamente l'uso di à урос senza spe. 
cificazione; non solo negli scritti di colo. 
ritura palestinese, come т Mach., in cui 
убо occorre quasi esclusivamente in 
forma assoluta c al singolare, ma anche 
in libri tipicamente ellenistico-giudaici | 
come nella Lettera di Aristea (39; 122; 
309). Inoltre уёцос compare anche sen. 
za articolo e senza la minima differenza 
di significato. Eix vav ёх убцоу DeoU| 
(Bar.4,12) non vuol dire altro se non] 
che «essi si sono allontanati dalla legge| 
di Dio »*”, Lo stesso accade in 1 Mach. 
4,42, soprattutto poi — e spesso — nel- 
l'Ecclesiastico (per cs., 19,20.24; 21,11, 
ecc.). 

Oltre al senso predominante di legge! 


=% Sul rapporto fra véjioc c йш cfr. anche С 
Н. Dopo, The Bible and tbe Greeks (1935) 
2558. 


® Cfr. BOUSSETGRESSMANN 119 s. 


199 Qui non ha rilevanza nemmeno un senso] 
qualitativo di vénoc senza articolo (+ col. 
1367, n.212). 
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in guanto volontà imperativa di Dio, 
véitos indica sempre più frequentemen- 
te il Pentateuco, e questo perché la leg- 
ge veniva sentita come la parte essen- 
ziale di quel libro. Ciò appare nel bino- 
mio à véiog xai oi xpopijza (2 Mach. 
15,9; Ecclus, prol. 1.85.24; cfr. quan- 
to al contenuto, anche Zach. 7,12), е 
inoltre nella designazione più esatta тё 
[kBXlov тоб véov (т Бобр. 9,45). Ma 
si può anche dire che uno «reca la leg- 
ge», e indicare così il libro (т E8p. 9, 
39), о anche che egli «ha con sé la leg- 
ge» (ep. Ar. 46). In questi casi уёцос si- 
gnifica lo scritto, anche senza voler indi- 
care la legge in senso stretto; 2 Much.2, 
178, per es., parlando dell'eredità, del 
regno, del sacerdozio e della santifica- 
zione del popolo, dice: ходо ёттүүғі- 
Nato Bux той vóptov, «come (Dio) an- 
nunziò per mezzo della legge». Nella 
legge, secondo Iub.30,12, sono annota- 
te le azioni dei Sichemiti. 

Oltre all'uso assoluto di убцос si tro- 
vano, naturalmente collo stesso senso, 
anche le espressioni più complete è vé- 
рос xuplov (x Бобр. 1,31 c passim), 6 
vénios той дғоо (3 Mach.7,10.12; test. 
К.з) 5 уёрос Movatws (1 Есбр.8,3; Тор. 
6,13 [codd. BA]; 7,13 [codd. BA]). 

Ma vi sono anche espressioni che non 
derivano direttamente dalla traduzione 
di иди, specialmente il plurale ci véuiot, 
il quale rappresenta forse un adattamen- 
to al lettore greco o un modo greco di 
esprimersi familiare all'autore (r Mach. 
10,37; 13,3; aggiunte ad Esrh.3,13de; 
8,12p; Iudith 11,12; soprattutto 2 
Mach. 3-10; Iub., passim). Che questo 
modo di esprimersi tradisca effettiva- 
mente un influsso greco, è dimostrato 
da altre locuzioni, che non ricorrono nel- 
T'A.T., ma riflettono da vicino la men- 


191 La Lettera di Aristea, quando sembra espri- 
mersi più cautamente, lo fa in vista della si- 
tuazione, non per una mentalità liberale; cfr. 
31: бй тё xui puocogutipav elvas xai 
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тайа greca; si veda, ad esempio, 1' e- 
spressione тёр тбу véuy xa «je Ta- 
трїбос ånoðvýoxsv, «morire per le leg- 
gi e la patria» (2 Mach.8,21; 13,10.14). 
Ugualmente non sono conformi allo sti- 
le dell’A.T. espressioni соте à талрфос 
vépos (5 Mach. 1,23, ecc.), oi mdtpior 
уёцо, (2 Mach.6,1, qui identico a ої тоб 
део) vépot), così pure véliag Ubiotov, 
«legge dell’Altissimo» (Ecclus 42,2; 44, 
20, ecc.), è delog vóptoc (ep. Ar. 3). Ma 
tutto ció non comporta una modifica di 
contenuto. Proprio il 2 Mach., col suo 
rigido fariseismo, non rivela un’attenua- 
zione della concezione legalistica in fa- 
vore di idee di derivazione greca. 

Tutto sommato, il modo di esprimer- 
si specifico dell'A.T. si trova anche ne- 
gli scritti aperti allo spirito ellenistico. 
Così, per cs., la Lettera di Aristea usa 
solito il singolare; solo al paragrafo 
111 la legge giudaica è indicata col plu- 
rale; al paragrafo 279 ci vépor è usato 
in senso più generico. 


b) Nella concreta concezione della 
legge si osserva una dualità analoga a 
quella linguistica: da una parte ci si at- 
tiene alla situazione raggiunta dall'A.T. 
nel periodo post-esilico — sia pure con 
qualche irrigidimento di contorni dovu- 
to a rigoroso legalismo o a vicende sto- 
riche —, dall'altra emergono nuovi trat- 
ti dovuti a influssi culturali d'origine 
esterna. 


a)In tutta questa letteratura resta fer- 
ma l'obbligatorietà incondizionata del- 
la legge in forza della sua origine divi- 


na, che non viene posta in dubbio nep 


pure negli scritti giudeo-ellenistici 


ёжёрамоу thv vopodesiav cast 
aav Belarv. Per l'autore la legge ha 
vina ancor prima che se ne provi la ragione 
volezza; ma per il pagano che egli fa parlare 


1305 0v 1045) 


Nei brani specificamente palestinesi non 
si incontra nulla che cquivalga a una 
giustificazione della validità della legge 
о a veri e propri atteggiamenti apologe- 
tici contro i rinnegati, cosa che, certo, 
non ci meraviglieremmo di trovare in т 
Mach., dato l'argomento. La legge di 
Dio vale per sempre: ciò costituisce, con 
la fede nell’origine divina della legge, 
un punto fermo (Bar.4,t; 1ub.2,33; 6, 
14, ecc.). 

Anche la superiorità della legge ri- 
spetto a tutte Je altre funzioni religiose 
è chiaramente attestata. I profeti incul- 
cano la legge (2 Mach.2,15s.; 1 Есёр. 
8,79, ecc.). Il culto nel tempio ha un 
senso soltanto se si osserva la legge nel 
modo più preciso (Ib.49,15; 50,11; Ec- 
clus 35,158; 1 Mach.4,42 giacché 
la legge è più importante del tempio c 
la conoscenza della Scrittura più delle 
funzioni sacerdotali P". All'epoca dei 
Maccabei i diversi gruppi religiosi si 
riuniscono nella lotta per la legge, e an- 
che l'insurrezione prende le mosse da 
un problema riguardante la legge (г 
Mach.1,41 ss.). Éd è caratteristico che 
un forte gruppo si sottragga chiaramen- 
te alla lotta quando non si tratta più so- 
lo della libertà di osservare la legge, ma 
anche della libertà politica!” 

È, questo, il gruppo farisaico: uon 
ni decisi a restar fedeli alla legge, ed 
alla legge sola, in ogni circostanza e con 
chiara visione di tutte le conseguenze. 
Il laico che conosce li legge diven 
sempre più l'ideale dell'uomo pio; cfr. 
la sua descrizione in Ecelus 38,24-39, 
11, Il fatto dell’apostasia all'interno e 
del proselitismo all'esterno costringe a 


ciò non è ovvio. 

1 Cfr, L, Covarp, Die rel, u, sitil. Anschau- 
ungen der atlichen Apokr. und Pseudepigr. 
(1907) 1415. 

1 Cfr. W. Forster, Der Ursprung des Pha- 
risüismus: ZNW 34 (1935) 3555. 
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riconoscere che ormai l'individuo si qua. 
lifica religiosamente non già coll'appar: 
tenenza al popolo giudaico, ma solo col. 
l'atteggiamento verso la legge. 

La situazione storica, con il dominio 
straniero e la diaspora, ebbe l’effetto] 
di far valorizzare specialmente quelle 
parti della legge che distinguevano an- 
che esteriormente i Giudei dagli alt 
il sabato, la circoncisione e i precetti ri- 
guardanti i cibi, e sono i punti per i qual 
fi divampa la lotta dei Maccabei. Parti. 
colarmente di queste cose si occupa l'a. 
pologetica. La storiografia si cura di da- 
re a queste stesse leggi un fondamento 
particolare (cfr. specialmente i Giubi- 
lei)'*. Così la separazione dei Giudei 
dagli altri popoli viene spesso ritenuta 
addirittura lo scopo della legge "^. 

Soprattutto si vede con sempre mag- 
gior acutezza quanta importanza abbia- 
no la legge e il suo adempimento per il 
destino del singolo e del popolo. Dall'a- 
dempimento della legge dipende il favo- 
re o il ripudio divino. Tuttavia la storia 
del popolo è polarizzata — con una logi- 
ca ancor maggiore che per l'addictro, se 
s torno al premio o al casti- 
go per l'adempimento о la trasgressione 
della legge (т Egóp. 8,81 ss.5 Bar.4,12; 
or. Man). Si arriva a considerazioni ar- 
tificiose, come in 2 Mach.12,40, dove si 
scopre che tutti i soldati caduti in bat- 
taglia portavano degli amuleti, бф? бу 
5 vénog &melpyer тойс Чоубоіоус, «che 
la legge proibiva ai Giudei», e si aggiun- 
ge che da questo tutti capirono perché 
essi fossero caduti. Che il premio per 
l'adempimento della legge possa esser 
ricevuto anche nell'al di là " 


la ^, è una cir- 


CHAEDRE 59 п. 1. 
1 Anche nel cristianesimo primitivo la pole- 
mica intomo alla legge riguarda almeno due 
di questi punti. 

1% Cfr, CoUARD, 142. 

и? ушл, Esch, $ 375. 
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costanza che favorisce molto questa teo- 
ria. La fedele osservanza della legge as- 
sicura infatti il premio della risurrezio- 
ne (2 Mach.7,9). Perciò la legge è la spe- 
ranza della persona pia (Bar.syr. 51,7; 
test.1ud.26). Lo schema ‘adempimento 
della legge-premio, trasgressione della 
legge-condanna' continua a dominare 
l'attesa escatologico-apocalittica, anche 
se, come in Inb.t,23 ss., si attende Гоѕ- 
setvanza perfetta della legge che verrà 
mediante lo spirito. L'osservanza della 
legge decide presso Dio il giudizio sul- 
l'uomo (e sul popolo) e quindi il suo 
destino temporale ed eterno. 

B) Ma esistono anche tratti nuovi nel 
concetto di legge, propri di questa let- 
teratura e provenienti specialmente dal 
contatto col mondo spirituale e cultu- 
rale ellenistico. Con queste novità si in- 
tende in sostanza presentare la legge 
come la vera sapienza, e la sua osser- 
vanza come la vera ragione. Che la di- 
sputa coll'ellenismo assuma tanto rilic- 
vo proprio in questa problematica, è un 
fatto che dimostra ancora una volta 
quale significato eminente avesse la leg- 
ge nella coscienza della comunità giu- 
daica. Le parti giudaiche dei Libri Sibil- 
lini (specialmente i libri 3-5), la Lette- 
ra di Aristea, il 111 e il 1v dei Maccabei 
la Sapienza e l'Ecclesiastico cercano tut- 
ti, con tendenza missionaria o apologeti- 
ca, questa sintesi di legge e sapienza, di 
osservanza della legge e ragione"“. Per es. 
Bar.4,1: arm h BiBhos ту троттшү- 
udrtwv тоў deoù xal è vópos è Umáp- 
хш» tlg тёу oliva, «essa (scil. la sa- 
pienza) è il libro degli ordinamenti di 


1 Kaurzscn, Apokr. und Pseudepigr. xvi 
Covaro 143. Sul problema dei rapporti fra giu- 
daismo ed ellenismo cfr. W. Knox, Pharisaism 
and Hellenism, in Judaism and Christianity п 
(1937); 1D., Sf. Paul and the Church of the 
Gentiles (1939). 

19 —, col. 1306. 


по Cir. ScHÜnER тп" 608 зз. 
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Dio e la legge che rimane in eterno»; 
Ecclus 15,1: è ёүхратіс той уёцоо xa- 
ха?Элифжтон. аўтїүу, «chi osserva la leg- 
ge raggiungerà la sapienza». La picià 
sapienziale si era già affermata in lsrae- 
le, ma ora essa può mantenersi soltan- 
to se si unisce alla pietà legalistica. 
Questa situazione vien preparata nei 
Proverbi, che identificano il saggio col 
giusto e lo stolto coll’ingiusto. Ma ora 
non basta la semplice affermazione del- 
la coincidenza, perché nella legge c'era- 
no parti che non era facile riconoscere. 
come ragionevoli, ed erano proprio 
quelle a cui bisognava dare particolare 
importanza per altri motivi”, Per la 
trattazione apologetica di questi proble- 
mi, forse già all’inizio del п sec. a.C. ™, 
& molto istruttiva specialmente la Let- 
tera di Aristea (130 ss.). 
Dall'identificazione della legge colla 
sapienza, d'altra parte, proviene anche 
l'idea che tutti, senza distinzione, do- 
vrebbero osservare la legge. Questa idea 
compare almeno come speranza escato- 
logica e diviene particolarmente cara al 
giudaismo ellenistico "', nel quale la to- 
rà di Dio, come la sapienza, diventa una 
legge cosmica, «Ci sarà una legge comu- 
ne su tutta 1а terra», promette Sib, s, 
757; cfr. 7195. Ma così la legge non è 
più, come nell' A.T., la norma di vita 
conseguente il privilegio dell' elezione; 
risulta invece un'espressione atempora- 
le, valida per se stessa, della volontà 
divina ™, Lo stesso senso riveste Pabi- 
iudine di presentare sempre più i pa 
dri d'Israele anteriori a Mosè come ri- 
gidi osservanti della legge: nessuna tra- 


її Voiz 172. Per tutto il problema v. inoltre 

W. Knox, Le 

772 A questo si aggiunge la teoria secondo cui 

i pagani hanno conosciuto la legge di Dio, ma 

poi l'hanno rifiutata o dimenticata, senza che 
rifletta sul modo în cui ciò è avvenuto (4 

Esdr.3,33 ss; v. Bar-48,3855.). 
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sgressione può essere a loro imputata. 
Questa sollecitudine si rivela con 5 
ciale chiarezza nel Libro dei Giubilei, 
che afferma espressamente che Abramo 
ha osservato la legge di Dio (Iub. 24, 
11)! 

Da qui all'idea di una preesistenza 
della legge il passo è breve. Ora essa 
s'identifica infatti colla sapienza divina 
che si basa su se stessa ed è per se stes- 
sa valida! 

Così la legge ha raggiunto, non solo 
in pratica ma anche in teoria, la piena 
posizione di mediatrice fra Dio e luo- 
mo. Ma questo è pure il presupposto 
della sfiducia e disperazione a motivo 
della legge, quale si rivela nel 1v di Es- 
dra e in Bar.syr. Non se ne scuote l’ori- 
gine divina e la validità eterna (4 Esdr. 
3:19; 5,27; 7,81; 9,36 5.), е neppure si 
mette in dubbio che essa procuri la vi- 
ta a chi la pratica (4 Esdr.7,21; 14,30); 
ma proprio questo getta in braccio alla 
disperazione, quando si riconosce e si 
prende sul scrio il fatto della sua tra- 
sgressione. Il peccato, infatti, impedi- 
sce l'attuazione del frutto della legge. 
Cfr. 4 Esdr.3,20: non abstulisti ab eis 
(scil. ai padri) cor malignum, ut face- 
ret dex tua in vis fructum. Proprio 
la conoscenza della legge aggrava il pec- 
cato; 7,72: mandata accipientes non 
servaverunt ea et legem consecuti frau- 
daverunt eam, quam acceperunt. Di qui 
il lamento di 7,46: quis enim est de 
praesentibus, qui non peccavit, vel quis 
natorum, qui non praeterivit sponsio- 
nem tuam?; 9,36: nos quidem, qui le 
gem accepimus, peccantes peribimus. 
Questo è il punto a cui porta, se preso 
sul serio, il concetto giudaico di legge. 


Del resto in Tub, si dice talvolta che prima 
di Mosè la legge non cra stata rivelata perfet- 
tamente, mentre a partire da Mosè essa è una 
legge cterna, per tutte le generazioni (Iub.53, 
16). In questo senso ogni tanto si parla d'una. 
prima legge (Ти. 2,24; 6,22). Pet Rom.2,15 è 
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2. Flavio Giuseppe 


а) Per Giuseppe vôos serve normal- 
mente a designare la legge religiosa d'I- 
staele; ma ancor più spesso egli usa ol 
véjior, mosso certamente dalla sua am- 
bizione di scrivere in buon greco e di 
farsi comprendere dai lettori di cultu- 
ra ellenistica. è vépog e ol vójtot diven- 
tano poi frequentemente, alla manier: 
poetica, soggetti attivi. Le leggi sospi- 
rano (Pell. 3,356), comandano (ant. 16, 
3). Non si puó parlare, tuttavia, d'una 
personificazione della legge. vóptoz senza 
articolo è raro come designazione della 
legge divina', In altri casi Giuseppe 
usa убцос per indicare l'A.T. o il Pen- 
tateuco: Ёуда tv ттраттиот@у т eb- 
piv ëv тл xun тё Lepby véiov бир 
en&Év тє тӧ BiBhiov, «uno dei solda- 
ti, avendo trovato in un villaggio la sa- 
cra legge, distrusse il libro» (bell. 2, 
229); Aoflv els yeîpas тоў Muvotwe 
véuiove, «avendo preso in mano le leg- 
gi di Mosè» (vit. 134). Tuttavia Giusep- 
pe distingue il уёцос in quanto Penta. 
teuco dagli altri libri (Ap.1,39). 

Però impiega vépos anche quando 
non intende la legge giudaica, ma quel- 
la di altri popoli, come là dove la con- 
fronta con quella giudaica (Ap.2,172). 
Esistono poi leggi di guerra (cl тїс 
атралеіас убцо!, bell.5,1235.). убиос 
può essere anche l'usanza praticata, sen- 
za che si debba pensare che sia elevata 
al rango di legge; per es. in 41/.16,277, 
dove si parla del уёцос che impone di 
vendicare la morte dei parenti. Analo- 
gamente vótoc può essere consuetudine, 
ordine, addirittura necessità di natura 
Non ci si deve inquietare a causa della 


interessante jl punto di vista di Bar. syr. 57, 
le opere dei comandamenti furono compiute 
dai padri, ai quali la legge cra nota senza essc- 
re scritta. 

14 Covan 1435; BOUSSET-GRESSMANN 121 
15 Scurarrer, Theologie des Judentums 64. 
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morte, «perché ciò che ci accade avviene 
per volontà di Dio e legge di natura» 
(06 xarà Во0лочу abtò тйтуоутос 
deot жай. pioswe бір, ant. 4,322; cfr. 
bell. 3,370.374; inoltre 5,367; 4,382). 
Peró questo ordine naturale non viene 
identificato colla legge mosaica, benché 
non sia neppure in contrasto con essa 
(ant. 1,24) е benché Giuseppe sia, ad es., 
impressionato dall'interpretazione co- 
smica di certe prescrizioni cultuali (ant. 
3,17955.). 

La legge è sentita in modo ancor me- 
no giudaico dove vépog è inteso come 
norma d'una cosa; per es. bell. 5,20: 
хайехтіоу xal tà náð «à vp TiS 
ouyypapňe, «raffrenare i sentimenti con 
la legge dello scrivere», cioè col metodo 
proprio della storiografia, che richiede 
che anche in questo caso ci si attenga ai 
fatti... (cfr. то).ёФноу vip тйс nime. 
еу Sexesdar «voler ricevere i colpi 
secondo la legge di guerra», bell. 2,90). 
Tuttavia questo impiego di vé11og è raro 
in Giuseppe, e in ogni caso non deter- 
mina il suo concetto di legge. 

b) Come l'uso linguistico, così anche 
il vero e proprio concetto di legge in 
Giuseppe fa vedere la sua posizione in- 
termedia. In tutto ciò che è essenziale 
egli pensa alla maniera giudaica, ma si 
accosta molto alle esigenze di lettori 
colti c non giudei. La legge ha per lui 
una posizione dominante nella religio- 
ne". I Giudei sono gente тё puhát- 
леу тойс véjiovs xai тђу xa тоб- 
ove mapaBebouévnw єс 8єиху Épyov 
булүкалёталоу тутд той Biou me 
rompévot, «che considera come la cosa 
più necessaria di tutta la vita quella di 
osservare le leggi e di praticare la pietà 
trasmessa in conformità ad esse» (Ap. 1, 
60). Godono la sua ammirazione quelli 
che pongono sopra ogni cosa l'osservan- 


ие p, Krücen, Philo und Josephus als Apolo- 
geten des Judentums (1906) 20. 
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za della legge (ant. 11,152). Questa do- 
mina tutta la vita: Mosè oùĝèv odéè tüv 
Bpayutátuv avtetovorov ёті таїс Bou- 
Улут TÖV урттонёушу KATÉNTEV, 
anon lasciò nulla, neppure delle cose mi- 
nime, all’arbitrio individuale», ma diede 
per ogni cosa ёрсу xai xavéva тӧу vó- 
uov, «come limite e canone la legge» 
(Ap. 2,1735.; ant.3,94). Anche le usan- 
ze rientrano nell'ambito della legge (ant. 
12,324; cfr. ant. 20,218; 13,297). Ciò 
dimostra che Giuseppe aderisce alla cor- 
rente farisaica '"", La circoncisione richie- 
sta dalla legge e l'accettazione della leg- 
ge stessa significano l'incorporazione nel 
giudaismo (ant. 13,257 5.), е ciò indica 
pure che il rapporto dell'uomo con Dio 
stabilito dalla legge: Giuscppe non & 
un mistico. 

Il motivo di questa importanza ed 
autorità della legge sta nella sua ori; 
ne divina, che per Giuseppe è un pun- 
to fermo. xaóvnv Muwvotig «iv Sud 
zati тоу убшоу... пође пор тоб 
Beo xol той "Ебраќос Yeypappéviv 
ropasibwaw, «Mosè apprese questo or- 
dinamento delle leggi... da Dio e lo tra- 
mandò scritto agli Ebrei» (ant. 3,286). 
Disobbedire alle leggi vuol dire perciò 
essere disobbedienti a Dio (ant.20,44). 
Non mancano però espressioni più pru- 
denti (per es. Ap.2,184). Di Mosè vien 
messa in luce soprattutto l'attività di 
legislatore; a7..3,266: oùx dv èni тїї 
аўтой @тцит ёуородёттоєу, «non a- 
vrebbe legiferato su ciò che avrebbe co- 
stituito il suo disonore». Egli ha cerca- 
to di creare la forma di stato in cui Dioè 
Ja prima istanza, cioè la teocrazia (Ap. 2, 
165). Questo elogio del legislatore in 
quanto pio e saggio risente chiaramente 
della mentalità greca, soprattutto quan- 
do visi aggiunge la prova dell'eccellenza 
della legge traendola dalla sua antichità 


"7 ScmarrOR 63. 
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(Ар. 2,154.279) e immutabilità (Ap. 2, 
184.221; ant. 20,218). Ma azio- 
ne che più orienta їп questo senso è il ten- 
tativo di dare delle leggi un'interpreta- 
zione e fondazione razionale. Tipico è 
l'esempio che si ha іп ant. 3,274: se 
Mosè proibisce l'adulterio, lo fa perché 
crede che i figli legittimi siano utili al- 
la città e alla casa. Analogamente Giu- 
seppe si propone di scrivere un'opera in 
cui intende esporre le atzia delle leggi 
(ant. 4,198 e passim). Certamente es- 
se non sono prodotto di sapienza uma- 
na (ant. 3,223); ciò nonostante per 
lui ha senso il tentativo di mostrare 
quali leggi siano migliori, confrontan- 
do per es. le diverse leggi e costitu- 
zioni dei popoli (Ap. 2,163ss.). Per- 
ciò il riconoscimento della legge da par- 
te degli uomini di tutti i pacsi riveste 
a suo giudizio grande importanza (Ap. 
2,284). 

Anche a proposito dello scopo e del fi- 
nc della legge s'incontrano in Giuseppe 
le due correnti. La legge procura la vita 
gradita a Dio (ant. 3,213), ma soprattut- 
to deve impedire il peccato (riappare 
qui la mentalità farisaica): pddnowg 
т@у їнєтёршу div xol vépov... BV 
бу où% ápaptnoópeda, «l'apprendi- 
mento dei nostri costumi e della nostra 
legge, per cui non peccheremo» (ant. 
16,43; cfr. Ар.2,1735.). La legge im- 
pedisce che si tenti di scusare il pecca- 
to coll'ignoranza (271.4210). Essa ё poi 
apprezzata come ordinamento della vi- 
ta pubblica. In quanto dà le leggi, Dio 
è Blov с0баўіоуа xal толка xóc- 
uov ùrayopeúsaç, «colui che ha emana- 
to disposizioni per una vita felice e per 
l'ordine dello stato» (ant. 3,84). Chi os- 

legge consegue la felicità. Ap- 
poggiandosi ancor più al pensiero greco, 


18 Certamente Giuseppe dà importanza al fat- 
to che queste virtù hanno tutte la loro radice 
ù үйр 1uÉpag ctis perj tnolnoe 


nella pier: 
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Giuseppe giunge a interpretare la legge 
come comandamento delle virtù, special- 
mente della filantropia: xai трд 008 
Berav xai поёс xorvwviav тђу пет" àh- 
Хоу xal тр$с thv xadóhou pihav- 
Bpwriav, ёти 52 трдс Buxatocóvry xai, 
Alv Ev тоё пёуоис хортеріом хол da-l 
ублоу mepuppóvngwy dpota xeutévovc| 
Éxopev тойс vépovs, «abbiamo infatti 
leggi quanto mai atte a promuovere la 
pietà e l'amicizia reciproca e l'amore de- 
gli uomini verso tutta l'umanità, atte 
inoltre a promuovere la giustizia e la 
fortezza nelle difficoltà e il disprezzo 
della morte» (Ap. 2,146; cfr. Ap. 2,291; 
ant. 16,42). 

Quando considera i motivi dell'osser- 
vanza della legge, Giuseppe segue le vie. 
solite. Il timore della pena e la speran- 
za dcl premio vi hanno la loro parte 
(ant.3,321; ant.4,210; 6,93, ecc.). Ma 
egli sottolinea soprattutto il fatto che 
ai Giudei la legge viene inculcata fin 
da piccoli (Ap. 2,178; cfr. ant. 4,211; 
bell. 7,343). Nell'importanza che i Giu- 
dei attribuiscono all'osservanza pratica 
della legge, Giuseppe scorge uno dei 
pregi che la innalzano al di sopra di 
quelle degli altri popoli (Ap. 2,172; 
ant. 20,44). Ma a tutto questo si ag- 
giunge ancora una volta il rilievo da- 
to, specialmente a scopo apologetico, 
al fatto che nel giudaismo le leggi si 
osservano con gioia e liberamente. Evi- 
dente soprattutto ё, a suo dire, Thv ёдє- 
обуу yiii toic véo dxodoudiav, 
«la nostra volontaria osservanza delle 
leggi» (Ap.2,220). Anzi, è la coscienza 
quella che spinge i Giudei all'osservanza 
della legge (anf. 3,319). 


Il concetto che Giuseppe ha della leg- 
ge risulta, dunque, da un canto, basato 


(scil. Mosè) tiv єй вешу, di hà таўтте mi- 
gn va (Ap. 2,170 s.). 
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sul contenuto della concezione giudaica, 
anzi farisaica; dall'altro, decisamente o- 
rientato, innanzitutto per motivi apolo- 
getici, al razionalismo e al moralismo 
della mentalità ellenistica. 


3. Filone 


a) Nell'uso linguistico di уёцос Filo- 
ne non si distingue in sostanza da Giu- 
seppe. è vépog e убџос è normalmente 
la {ога dei Palestinesi. La piAavipw- 
nia vépov per cs. (spec. leg. 2,138) ё 
l’amore per gli uomini proprio della 
legge dellA.T. Vi sono 500 7@y уёшоу 
tle evotfevav mapaxelsÜgeus, «esorta 
zioni alla pietà date mediante le leg- 
gi» (Deus imm. 69). Ma anche le leggi 
di uno stato possono dirsi ot vépor; la 
massima: larpoîs piv обу toixacıv Ev 
Dhu vépot, «le leggi di un popolo 
rassomigliano a tanti i» (105.63), 
è un principio di valore universale. An- 
che fra i pagani esiste un xatà робу 
уёцос (vit.Mos.1,300). Ma è vópoç è an- 
che il Pentateuco, La ‘legge’ dice che la 
quantità del grano raccolto da Giuseppe 
ста immensa (poster.C.96). Abr.1: le san 
te leggi sono state scritte in cinque libri. 
Anzi, anche un solo testo scritturale 
può, a quanto sembra, esser chiamato 
vépuog, anche se non ha carattere impe- 
rativo: тбу ... vépuv, ot 91 хоріос clot 
vépiot... Bv piv čti ойу бс йудротос 
è deó (Num.23,19), Ётероу Sè Oc, dv 
#рото (Deut.1,31), «alcune leggi sono 
tali in senso proprio.. da un lato si 
dice che Dio non è come un uomo, dal- 
l'altro che è come un uomo» (Deus imm. 


53). 

Filone dà a vénec un senso assai più 
ampio di Giuseppe, per indicare l'ordine 
e la legge della natura ( «jc púsew 
рос, Abr.135), e precisamente nel dupli- 
ce senso di ordinamento e di disposizio- 
ne (benché spesso sia difficile distinguere 
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l'uno dall'altro); egli dice che vópog gú- 
gewg буєпілуттос, «una legge ( —ordi- 
ne) di natura che non soffre eccezioni», 
vuole che il prodotto occupi un posto in- 
feriore rispetto al produttore (plant. 
132); Labano non rispetta тоб ёлдес 
^ij фӧснос vóucuc, «le vere leggi (= 
disposizioni) della natura» (ebr.47). An- 
zi, qualcosa può essere scritto £v «aic 
тйс фдсєюс othar, «sulle tavole del- 
la natura» (spec.leg. 1,31) e qualcos'altro 
£v таїс iepwratare той уброу ata, 
«sulle santissime tavole della legge» (op. 
mund. 128). 

In Filone урос indica anche una nor- 
ma assegnata 0 corrispondente a un am- 
bito o a un oggetto determinato; per 
es; хатё тойс роусъхту; tehelag vé- 
povs, «secondo le leggi d'una musica 
perfetta» (ор. mund. 70. 54; omn. prob. 
lib. 51); xatà тойс iv &A\nyopla vó- 
moug, «secondo le leggi dell'allegoria» 
(Abr. 68). 

Infine, in senso metaforico, può es- 
sere chiamato эпос un uomo in quan- 
to incarnazione della legge; йё. Моз, 
162: prima di diventar legislatore, Mo- 
sè abtòg Ёүіуєто убцос Hupuxbs тє xal 
Zoyudc dela mpovola, «era egli stesso 
la legge vivente c razionale per divina 
provvidenza». La vita di Abramo non è 
soltanto un véputog fioc, ma anche vó- 
uoç «®%тё Qv xai derds &үрафос, 
«legge essa stessa e norma non scritta» 
(Abr. 276; cfr. ibid. 5). 

b) Sarcbbe molto difficile spiegare in 
modo oggettivamente univoco le affer- 
mazioni di Filone sulla legge e sul con- 
cetto che ne ha, poiché il punto centrale 
della sua concezione religiosa e intel- 
lettuale non sta nella legge e nella reli- 
giosità che ad essa corrisponde. Il suo 
atteggiamento teologico-filosofico di fon- 
do è quello di un estatico e di un mi- 
stico; il grado supremo della religione 
è l'unione contemplativa colla divinità, 
la permanenza solitaria nel mondo ul- 
traterreno della sapienza (spec. leg. 3, 
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1)'*. Partendo da questo punto cen- 
trale, egli non può avere, rispetto alla 
legge dell'A.T., che un rapporto fram- 
mentario; anzi, avrebbe dovuto addirit- 
tura farne a meno. A questo, però, egli 
non può e, soprattutto, non vuol giun- 
gere, ma intende restar fedele all’autori- 
tà unica della legge divina, perché è, e 
rimane, un giudeo ™, 

Da questa frattura fra i suoi presup- 
posti irrinunciabili e la sua peculiare po- 
sizione teologico filosofica occorre par- 
tire per comprendere anche ciò che egli 
dice della legge. 

Ciò che in sostanza preme a Filone, 
nella sua elaborazione, è di provare 
la concordanza fra la legge dell'A.T. e 
l'ordine cosmico di ragione e natura 
in generale, Per lui questo un proble- 
ma strettamente. personale; ció che lo 
spinge non è soltanto l'interesse apo- 
logetico. 

Mosè dà la legge, toù vésiove uoe- 
ресталту elxóva. тїї; то0 xómqtou Rodi 
telas firmodpevos elvat, «stimando le 
leggi immagine fedelissima della costi- 
tuzione dell'universo» (viz. Mos. 2,51). 
био те xal ето} тї ётєроу ў qù- 
gewg {єр% Adyot; «che cos'altro sono 
le leggi e le norme, se non parole sa- 
cre della natura?» (spec. leg. 2,13)". 
La prova più valida di questa con- 
cordanza di legge e ragione, di ordi- 
ne cosmico e natura, sta nell'unità di 
Dio; in questa la creazione e la rivela- 
zione sono una cosa sola. Cfr. vit. Mos. 
2,48: Mosè mostra тӧу аўтёу raté- 
pa xai moumtilv той хбоцоу xai dim 
deig уородётту, «lo stesso padre e fa- 


19 Kxücrr уу; BOUSSET.GRESSMANN 4435. 
449 5. 

12° ScHüxER 11 700. Un'altra ragione della 
mancanza di unità in Filone potrebbe essere 
cercata nella diversità delle sue fonti. 

121 Di contro, le leggi degli altri popoli non 
sono espressione genuina dell'ordine naturale, 
ma aggiunte fatte ad esso (Philo, Ios. 31). 
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citore del cosmo e verace legislatore». 
Una conferma di ciò si ha, a suo dire, 
nella struttura del Pentateuco, che po. 
ne il racconto della creazione prima di 
quello della promulgazione della legge. 

Filone inoltre riscontra la stessa con- 
cordanza nell'esempio dei patriarchi d'I- 
sraele, i quali, pur senza conoscere la leg- 
ge rivelata, vivono in perfetto accordo 
con essa "2, anzi ne sono l'incarnazione, 
sono la legge non scritta (Abr., passim). 
Osservano la legge per impulso di natu- 
ra, quindi, sono l'accordo vivente di ra- 
gione naturale e legge rivelata. 

Filone non vuole, con ciò, negare l'o- 
rigine soprannaturale della legge. In 
decal. 15 egli tratta пері той pè eph- 
пата будротоу todo уброус AAA 
дєо0 уртүласдс тафест@тоу svar, «di 
quelle leggi che non sono invenzio- 
ni dell'uomo, ma oracoli chiarissimi 
di Dio». Dio stesso ha promulgato il 
Decalogo senza mediazione umana, in 
modo miracoloso (decal.18); anzi, tutto 
questo non è che una conferma dell'al- 
tra tesi: che l'uomo non può assoluta- 
mente elevarsi per virtù propria al 
mondo del divino”, 

Ma la elaborazione concreta di que- 
sta esigenza fondamentale teolopico-fi 
losofica, cioè della concordanza di na- 
tura e rivelazione, di filosofia e legge, 
richiede l’interpretazione allegorica del- 
la legge!*. Certo, per Filone ha i suoi 
diritti anche il senso letterale; occorre 
però procedere oltre, ёл} tkc тротхйс 
@тоб$ткщ, «alle interpretazioni allego- 
riche» (conf.ling.190). het 8 nevdsue- 
vor т@ Uro[I oves ёрд@ Муф thv ёү- 


12 Questo è un assioma ovvio, che non ha 
bisogno di ulteriore dimostrazione (+ col 
1308). 

128 $сийикв in 714. 

1 E. STEIN, Die allegorische Exegese des Phi 
lo aus Alexardreia, Beihefte ZAW 51 (1929); 
То, Philo u. der Midr., Beihefte ZAW 57 
(1931). 
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хеціёуту @тбботуу Srepumvevomwpev, 
«quanto a noi, obbedendo ai suggeri- 
menti della retta ragione, interpretere- 
mo il senso profondo» (sobr. 33). 

Senza dubbio Filone si oppone a co- 
loro che, basandosi su questa spiega- 
zione allegorica, trascurano l'osservan- 
za dei comandamenti, e tiene fermo che 
questi sono obbligatori anche secondo 
il senso letterale (migr. Abr. 89). Ma 
proprio questa motivazione sostanzial- 
mente così debole rivela che questa pre- 
sa di posizione non deriva logicamente 
dalla sua tesi iniziale, ma è una incon- 
gruenza da addebitarsi ai suoi sentimen- 
ti di giudeo. 

Oltre a quella allegorica, in Filone 
trovasi anche l'elaborazione razionale 
della legge, diversa dalla prima quanto 
al metodo, ma derivante dalla stessa esi- 
genza di fondo. Si tratta in primo luo- 
go di unificare € sistematizzare la mate- 
ria della legge e poi di dare un fonda- 
mento razionale alle leggi, specialmente 
a quelle che caratterizzivano anche este- 
riormente i Giudei '5. Ambedue gli im- 
pegni hanno come risultato di ridurre 
o eliminare tutto ciò che urta contro il 
giudizio della ragione speculativa o la 
morale cosmopolitica ^. Qui si avverte 
di più l'intenzione apologetica e ha luo- 
go perciò una concordanza sorprendente 
con Flavio Giuseppe o, prima ancora, 
colla Lettera di Aristea, anche se Filone 
mostra abbastanza chiaramente le sue 
proprie caratteristiche. Tutta la legge 
si può ridurre a un semplice comanda- 
mento: Ёст, 8'0с Епос sixty xv xa- 
cà дёрос åpuðhtwv Xéytov xal Soyud- 
Atty Bo tă буотбто xepáhara тё тє 
тоёс dedv B eùoeBeiag xai ёт\фттүтос 
xal xà трёс буйрбутоус Bux ф)„огудро- 
тіос xai бихалот\ллү; div ёхйтерсу eic 


\з > col, 1306. 


1% Filone tende a questo significato soprat- 
tutto quando presenta la legge come csortatri- 
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mousyibeie iBéme xui тётас tnae- 
хс theta, «in un certo senso, fra le 
tante parole e disposizioni due sono i 
principi supremi: quello che si riferisce 
a Dio mediante la pietà e la santità, e 
quello che si riferisce agli uomini me- 
diante la filantropia e la giustizia; cia- 
scuno di essi presenta aspetti moltepli- 
ci e tutti degni di lode» (spec. leg. 2, 
63; cfr. spec.leg.1,300). Specialmente il 
logo è una sintesi di tutta la legi- 
slazione, il fondamento di tutto il resto. 
La sistematizzazione c unificazione ha 
come scopo di mostrare la chiarezza ra- 
zionale della legislazione, ed è perciò 
un'esigenza tipicamente ellenistica. 
La motivazione razionale dei singoli co- 
mandamenti mira allo stesso fine; per 
es., la circoncisione vien presentata co- 
me cosa particolarmente giusta (spec. 
leg. 1,355.) con una serie di considera- 
zioni igieniche e allegorico-teologiche. 
Quanto al modo d'agire della legge, 
Filone ne sottolinea soprattutto il carat- 
tere libero; essa, più che comandare, e- 
sorta. Cfr. vit.Mos.2,51: Év тє yàp тойс 
mpoctáEect xal ånayopevoeoiv Ототі- 
detar xal napnyopet t5 rov i) xeXeo- 
ru, perà прооцибу xal ёт\}бүшу тё 
nieicta xal úvayxaótata ntwpüpit- 
vos bpnyeiodar, тоў npotpépasta xá- 
шу пасу i) Вийсасдол, Mosè «si pre- 
senta con ordini e dissuasioni e persua- 
de più che non comandi, cercando di 
guidare per lo più e nelle cose più ne- 
cessarie con premesse ed epiloghi, allo 
scopo più di esortare che di costrin- 
gere». Certo, l'inculcare la legge con la 
vita e la riflessione quotidiana è cosa 
importante (spec.leg.4,161) ma, in fon- 
do, il perfetto non ha bisogno dell'esor- 
tazione della legge; /eg.all.1,93 s.: per il 
perfetto la legge non è una cosa posta 


ce e maestra della virtù (virt. 119). 
77. Fenomeni simili nei rabbini е nel N.T. hun. 
no un'altra tendenza (+ ibid.) 
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al di fuori di lui, estranca; egli agisce 
invece per natura sua, secondo la ra- 
gione e la sapienza divina, di cui la leg- 
ge è un'espressione. Perciò l'adempi 
mento della legge non è affatto cosa 


difficile. 


Con tutto ciò, Filone sta a testimo- 
niare il dissolvimento della legge, dis- 
solvimento dissimulato dalla conserva- 
zione della prassi legalistica, ma di fatto 
reso evidente dall'interpretazione alle 
gorica, dalla motivazione razionale e dal- 
l'unificazione morale e operato a favore 


della speculazione e della morale elle- 
nistica '?. 


4. La legge nel giudaismo rabbinico 


L'espressione che designa nel suo in- 
sieme la concezione rabbinica della leg- 
ge è torà (1175). Tl rabbinico twrh è 
pure l'equivalente, nella maggior parte 
dei casi, del убиос neotestamentario. 


a) L'uso linguistico di twrb nella let- 
teratura rabbinica, che in principio è lo 
stesso dell'ultima epoca veterotestamen- 
taria, col tempo ha subito una caratteri- 
stica evoluzione, 

Torà è innanzitutto l'insieme della 
legge mosaica in quanto tale (vedi i testi 
citati qui sotto, passim). Questo è il fon- 
damento di tutti gli altri significati del 
termine nella letteratura rabbinica. Esso 
può venir usato anche per indicare il 
Decalogo; ma il Decalogo non è mai la 
torà in senso esclusivo: «Propriamente 


13 La posizione di Filone di fronte alla legge 
appare, dal punto di vista formale, sorprenden- 
temente simile a quella del N.T., ma ciò non 
deve far dimenticare la distanza sostanziale che 
Ji separa: i due punti di partenza sono infatti 
totalmente diversi. Per questo ebbe vaste con- 
sepuenze il fatto che nella С 
ca della legge fu presto с 
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si dovrebbero recitare giornalmente i 
dieci comandamenti; e perché non li si 
recita? Per non offrire un argomento al- 
l'affermazione degli cretici, così che pos-| 
sano dire che questi sono i soli (coman-| 
damenti) promulgati (da Dio) sul Si- 
nai» (Ber. j. зс, 32 f)”. 

Oltre a significare la legge mosaica, 
torà indica anche spesso quella parte 
del canone dell’A.T. che contiene la leg- 
ge, cioè il Pentateuco”. Nella maggior 
parte dei casi è difficile distinguere fra 
torà in quanto legge e torà in quanto 
Pentateuco. Però il Pentateuco si chiama 
torà anche quando non si tratta della 
legge in esso contenuta. (Prove tratte] 
dalla torà, cioè dal Pentateuco, ad es., 
in S.Deut. 1 a 1,1; 47 a 11,21; TBM| 
11,23; Таап, b. да). Ampliando questo 
senso normale di tor, può chiamarsi 
così tutto ГА.Т., perché gli altri scritti 
concordano colla torà, anzi, hanno auto- 
rità solo in quanto concordano con essa. 
in S.Deut. 1 a 1,1; 47 a 11,21; TBM 
sti di Ps.34,14 e Prov.16,4 colla formu- 
la: "те twrb, «la torà dice». In M.Ex. 
15,8 la sentenza della scuola d'Ismaele: 
«nella torà non c'è né un prima né un 
dopo», viene provata con passi di Isaia, 
Ezechiele, Geremia, Osea, ecc." L'ac- 
costamento del senso lato e di quello 
stretto di torà è chiaro specialmente in 
Tanh. jtrw $ то (ed. Horeb 123b): twrb 
milit twrb nbjjm wktwbjm = «la torà 
(l’A.T.) risulta di tre cose: Torà (il Pen- 
tateuco), Profeti e Scritti» ™. 

In vari contesti torà può inoltre indi- 
care in generale la dottrina vigente. La 
tradizione in quanto distinta dalla Scrit- 


ta (V. ad cs. Barn.) alla maniera di Filone. 


1 J. Wonoesauni, Das jid. Religionsgesetz 
in jid. Beleuchtung (Beilage z. Jahresbericht d. 
Rabbinerscminars in Berlin, 1921) 21. 

19 Per quanto segue efr. => v, coll. 1175 85. 
BU Васнки, Term, 1 1675 


15° BACHER, Turnaiten v 476. 
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tura si chiama twrh 30% pb, «la legge 
che sta sulla bocca» '*. Proprio quando 
torà ha questo senso più ampio non è 
esatto tradurla con ‘legge’, perché ha il 
senso generale di dottrina valida, rive- 
lazione, anche se pone in risalto la sol- 
lecitudine di dirigere l'operare umano. 
Per questo la torà è necessariamente 
una sola; quindi il plurale (шш! ha un 
senso negativo, come quando si dice che 
la differenza di due scuole è talmente 
accentuata, da far pensare che la torà 
si sia spezzata in due (Sarh.b.80b). 
Infine il termine può avere il signifi- 
cato speciale di ‘studio della torà', par- 
ticolarmente in contrapposizione con 
mswh, che è l'adempimento del precet- 
to; così, secondo Ex. r. 31 a 22,26, lo 
studio della torà!* è inseparabile dall'os- 
servanza del precetto e viceversa. Sota b. 
ата: "bjrb mkbb mswt w'jn 'bjrb mkbb 
twrh, «una trasgressione spegne un pre- 
cetto, ma non la ерде». Anzi, lo stu- 
dio della torà vien talvolta posto al di 
sopra dell'osservanza del precetto. 


b) Concetto e relativi problemi. Il 
concetto di legge nel giudaismo rabbini- 
co si può riassumere in due principi 
intimamente corrispondenti: 1. Dio s'è 
rivelato una volta per tutte nella 10га, 
e solo in essa; 2. il rapporto dell'uomo 
con Dio si definisce nel suo rapporto 
colla torà. Così si altera e si abolisce in 
modo caratteristico e definitivo il prin- 


155 Passi e informazioni fondamentali in BA- 
cuer, Tradition und Tradenten in den Schu- 
len Palástinas u. Babyloniens (1914) 22 ss. 

14 WOHLGEMUTH 77 n. 1- 

155 Un passo di particolare interesse è Shab. 
goa: «Appena l'uomo è morto, è libero dalla 
iori e dai comandamenti». Questo passo sem- 
bra a prima vista un parallelo di Rom.7,r, Ma 
quel che precede («l'uomo si occupi continua- 
mente della torà e dei comandamenti prima di 
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cipio fondamentale dell'A.T., che può 
riassumersi nei seguenti termini: Dio si 
è rivelato a Israele come suo Dio, e 
perciò Isracle è obbligato ad obbedirgli 
In teoria valgono entrambi i principi, 
ma in pratica prevale la torà precisamen- 


te e primariamente in quanto legge che 
sollecita l'osservanza della volontà u- 
mana. 


a) La posizione centrale e dominan- 
te della torà, in quanto legge contenuta 
nel Pentateuco, appare già nel fatto che 
da essa dipendono tutte le altre parti 
dell'A.T. che fanno autorità; questa di- 
pendenza è proprio il presupposto inti- 
mo dell'estensione del concetto di torà 
che abbiamo indicato, Gli altri scritti 
dell'A.T. non contengono, in fondo, se 
non ciò che si trova nel Pentateuco, 0, 
perlomeno, in esso si deve trovare un'al- 
lusione ad ogni cosa; in tutti i casi es- 
si banno autorità solo sc esiste questa 
concordanza. Per es., se l’Ecclesiaste 
non fu proscritto, ciò avvenne soltanto 
perché «comincia e finisce colle parole 
della тога» (Shab. b. 30b) "^, Un'espres- 
Sione caratteristica dí questa concezione 
è gbbl (qabbala = tradizione), che de- 
signa tutti gli scritti dell'A.T. al di 
fuori del Pentateuco '7. Anche questi 
scritti sono validi, perché sono 'sinaiti- 
ci' (+ col. 1325), benché siano stati fis- 
sati più tardi. Questa parte dell'A.T. 
per sé non è necessaria per spiegare € 


morire, poiché quando muore cessano per lui 
la torà e i comandamenti, e il Santo — sia lo- 
dato — da lui non riceve più lodi») rende chia- 
то che qui la torà è lo studio della legge e i co. 
mandamenti sono l'osservanza di essa, per cui 
il parallelo con Romr.7,1 viene a mancare. 

1% Moone, 1 2465. Indicazioni più precise in 
— v, coll. 1191 ss. 

15 Bacher, Tradition 26. 
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inculcare la legge. «Se Israele non aves- 
se peccato, gli sarebbero state date so- 
lamente le cinque parti della torà e il 
libro di Giosué» (Ned. b. 22b). Fonda- 
mentalmente esiste lo stesso rapporto 
anche fra la torà scritta e quella orale. 
Per quest'ultima si presuppone dappri- 
ma un tacito accordo colla torà scritta; 
ma a partire all'incirca da Johanan b. 
Zakkaj '* il materiale della tradizione fu 
ancorato alla torà, con l'uso di deter- 
minati metodi esegetici. Ciò che non si 
poté riportare ad essa valse come БАБ 
15% изн}, «una pratica mosaica sinai- 
са» 9, In realtà la teoria della deri- 
vazione del materiale tradizionale dall'c- 
segesi della torà è artificiosa; essa ha va- 
lore dogmatico, non storico. Ma proprio 
questo dimostra con quanta sicurezza il 
concetto di legge investa tutte le altre 
parti dell'autorità dottrinale, dal mo- 
mento che queste mantengono il loro 
valore solo in quanto possono essere in- 
tese come spiegazione o sviluppo, e per- 
fino come ricostruzione 9, della тога. 


B) L'autorità della legge vien gar: 
tita da una rigorosa concezione dell'ori. 
gine divina del Pentateuco V, anb. b. 
99а: «Anche se unu dice che tutta la 
torà viene dal cielo, meno questo verso, 
che non Dio, ma Mosè avrebbe pronun- 
ciato colla sua bocca, bisogna dire che 


14 N, Gratzer, Untersuchungen zur Ge- 
schichtslebre der Tannaiten (1933) 5. Cfr. an- 
che R. Некғоюо, The Lew and Pharisaisne, in 
Judaism and Christianity ui (edito da E. Ro- 
Senhar, London 1938) 

1% Bauer, Tradition 2154 3355. S. KAATZ, 
Die mündliche Lehre u. ibr Dogma (1 [1922] 
n Er23]) n rt ss. 

10 Калта 5: 

MI Pesiktr. 22; 111a, STRACK-BILLERBECK ту 
438. Per l'antichità di questa opinione v. Filo- 
ne (= col. 1318) 

ма KAATZ 1 3058. 
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ha disprezzato la parola di Jahvé». Qui 
trova posto l'affermazione che ogni dot- 
trina valida, ogni sentenza rabbinica c 
conclusione esegetica riconosciuta sareb.! 
bero state rivelate a Mosè sul Sinai!®| 
Questa tesi deriva evidentemente dal. 
l'interesse con cui si afferma che la ri- 
velazione sinaitica, in quanto divina cl 
completa, è unica ed è stata fatta una 
sola volta. Si tratta dunque di un giu- 
dizio di fede, non di una teoria storica; 
perciò si spiega che in molti casi di scar- 
50 rilievo essa non sia stata mantenuta. 
Pes.b.540: la torà è una delle sette cose 
che furono create prima dell’origine del 
mondo !!, Perché è più preziosa di tut- 
to, essa fu creata prima di ogni cosa (se- 
condo Prov.8,22); cfr. S.Deut.37 a 11, 
10'#. Perciò la тога vien consegnata 
perfetta e completa a Mosè. Egli ha in 
questo una parte puramente passiva: è| 
un mediatore, La torà gli vien consegna- 
ta scritta, o dettata, oppure comunicata 
oralmente '*; comunque egli non è mai 
considerato il suo vero autore ®, Il pec- 
cato di Mosè, quello per cui egli fu pu- 
nito, è registrato «affinché non si dica 
che Mosè ha falsificato qualcosa nella 
torà o che ha detto ciò che non gli era 
stato comandato» (cosa a cui si potreb- 
be altrimenti far risalire la sua punizio- 
ne), cfr. S.Deut.26 a 3,23. Perciò nel co- 
piare la тога, sarebbe come distrugge- 


"а Non è una preesistenza eterna (contro F. 
Wener, Jüdische Theologie [1897] 15). An- 
che la torà è stata creata, benché per prima. 
Ciò è da tenersi tanto più presente se si pensa 
che la preesistenza della torà potrebbe deriva- 
re dalla equivalenza di torà e principio cosmi 
co quale è supposta nel giudaismo ellenistico 
(cfr. p. 32 е 33; inoltre W. Knox =» n. 108) 
"4 Altri passi e particolari in StracK:BiLLer 
BECK П 35355. 

H5 StRAcK-BILLERDECK ту 439. 

1% La sapienza della legge non viene fatta ri- 
salire, come per cs. in Filone e Giuseppe, alla 
sapienza di Mosè. 
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re il mondo se solo si scrivesse una 
lettera în più o in meno (Sofa b. 20a) 
La santità della torà è inoltre affermata 
quando si dice che le sacre Scritture 
«rendono le mani impure» (cioè richie- 
dono che le si lavi prima di usarle in 
cose profane, cfr. Jad.3,5, ecc.). Da que- 
sta santità della torà viene allo studio 
di essa la sua dignità eminente. Dio 
dice a David: «A me è più gradito un 
giorno in cui ti siedi per occuparti della 
тога che non i mille olocausti che tuo fi- 
glio Salomone mi offrirà sull'altare» 
(Shab. b. зоа). 


ү) In questa autorità divina della leg- 
ge si fonda anche quello che sembra un 
riserbo crescente dei rabbini di fronte 
alle domande riguardanti le ragioni del- 
la torà, тј btwrb (le aiztas di Giu- 
seppe Flavio). Johanan b. Zakkaj dice: 
«Nella vostra vita, non è il morto che 
rende impuro, né l’acqua che purifica, 
ma questo è uno statuto del Santissimo, 
i cui motivi non si possono indagare»; 
v. anche Pesikt.401. Perciò ci si rifiuta 
di giustificare la proibizione che venga- 
no macellati nello stesso giorno la m; 
dre e il piccolo degli animali richiaman- 
dosi alla misericordia di Dio (Ber.j. 9 c, 
20 ss.). Certo, questo è solo l'atteggia- 
mento di fondo e teorico, che vorrebbe 
ovviare al pericolo che la legge si dis- 
solva!, poiché in pratica il giustifica- 
re i precetri è un'ambita dimostrazione 
di acume e un mezzo di edificazione '*. 
Ma ciò non nasconde un secondo fine 
d'importanza essenziale né, soprattutto, 
apologetica, perché il senso profondo 
della legge non deve trovarsi al di fuori 


10 STRACK-BILLERBECK ш 398. 

18 WorticemuUTH 39 ss. porta una quantità di 
esempi; sul problema fondamentale vedi ibid. 
308 

19 Esempi in WOHLGEMUTH 71 

19 WontcrMUTH Boss; WEBER 2754 1595. 
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della sua norma stessa. Tutto ciò vien 
vien lasciato coscientemente da parte 
proprio quando si tratta delle leggi del- 
{а cui motivazione si occupa con partico- 
lare frequenza l'apologetica giudeo-elle- 
nistica, e proprio nei dialoghi coi paga- 
ni!”. Inoltre queste ‘ragioni’ vengono 
per lo più dedotte dalla stessa torà. 


8) L'elucubrazione sottile е conse 
guente del valore attribuito alla torà po 
ta addirittura a pensare che Dio stesso 
sia legato alla torà, che la studi e l'osser. 
vi; AZ. b. 3b: «Nelle prime tre ore del 
giorno Dio siede e si occupa della torà». 
Questo non va ovviamente inteso in sen- 
so dogmatico, ma come espressione più 
о meno poetica, che però resta un sinto- 
mo caratteristico della posizione eminen- 
te goduta da quella torà per cui Dio s'è 
completamente impegnato, La torà è 
quindi di una validità eterna; R, Joha- 
nan (circa 250) è in grado di dire: «I 
Profeti e gli Scritti cesseranno, ma non 
i cinque libri della Torà» (Meg.j.70d,60). 

Lo stesso Messia non porterà una to- 
rà nuova. Anzi egli stesso studierà ed 
osserverà la torà; ne spiegherà i moti- 
vi "^; riporterà all'obbedienza della гога 
chi l'aveva abbandonata ‘2; trasmetterà 
ai pagani almeno una parte di essa ™. Se 
si adempiranno le promesse che lo ri 
guardano, è perché egli si occupa della 
тога (Мій. Ps. 2,9). 

Con tutto questo è messa in chiaro la 
mediazione unica della torà nel rapp 
to fra Dio е uomo, anzi fra Dio e mon- 
do. «Se due siedono e si occupano delle 
parole della torà, allora abita fra essi 
la shekinà» (45.32). «Quando un uomo 


1S1 Per es, Tg Cant 8л s. STRACK-BILLERBECK 
ш 9705. 

52 Per es. Tels. s3,11b,12, твлск- Влак 
BECK 1 482 s. 

153 Per es. Midr. Ps. 21,8 (89a) 
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compra una cosa preziosi al mercato, 
forseché acquista anche chi la possiede? 
Dio invece ha dato la ота nl Israele е 
dice loro: In certo modo vot ricevete 
me» (Ex.r. 33,7 а 25,2, verso la 


e) Tutti gli altri rapporti fra Dio da 
una parte e l'uomo, Isracle ed il mondo 
dall'altra, vengono subordinati alla тога. 
Essa è «lo strumento per mezzo di cui 
fu creato il mondo» (A/.3,14; S.Deut. 
48 a 11,22). Nella creazione del mondo 
Dio si consigliò colla тога, che è l'artefi 
ce d'ogni opera creata™. Anzi, il mon- 
do, l'uomo ed Israele sono stati creati 
soltanto per amore della torà (Gen. r. t 
азу, in principio; Ab, 2,8; cfr. Ber.b.6 
b; Midr.Ps.78,1 [172b]; A5.3,14; M. 
Ex.14,29). Anche la storia vien colloca- 
ta con logica tutta conseguente entro lo 
schema della legge, della sua trasgressio- 
ne o della sua osservanza. Così la to- 
rà occupa la posizione-chiave in tutta la 
vita religiosa del giudaismo rabbinico. 


t) Per questo la гога serve pure a di- 
videre gli uomini fra di loro. Israele c 
i gentili si distinguono essenzialmente 
perché possiedono o non possiedono la 
torà. Questa è stata bensì donata a tutti 
i popoli in settanta lingue (Shab.b.88b), 
о fu perlomeno offerta loro 5, ma es- 
si non l'hanno accettata о comunque 
поп la praticano (S. Deut. 343 а 33,2). 
Rabbi Meir (c. 150) ha detto, sia pure 
senza l'approvazione della maggioranza, 
che perfino un pagano che si occupa del- 
la torà dev'essere parificato al sommo 
sacerdote; egli fonda questa affermazio- 


15+ Il rapporto tra creazione e rivelazione nei 
rabbini, che qui viene indirettamente espresso, 
vede dunque la prevalenza della rivelazione 
(diversamente in Filone cd altri). 

19 Notizie più esatte, anche sulle concezioni 
riguardanti il modo, in Strack-BiLLERBECK ш. 
38 ss. 

1% L'aspetto negativo, la non trasgressione 
d'un comandamento, ba per i rabbini un peso 
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ne su Lev.18,5, mettendo l'accento sul- 
le parole: Риого che li mette in pratica 
vivrà (бап. b. 50; 

Anche all'interno d'Israele gli indivi- 
dui sono distinti secondo la conoscenza 
che hanno della torà c il loro atteggia- 
mento verso di essa. Di qui si spiega 
la posizione importante goduta nella co- 
munità dal dottore della legge. Chi im- 
para la Scrittura с la Mishna, ma non 
serve [come scolaro] presso un saggio, 
è un "an ba'ares. Chi ha imparato solo 
la Scrittura senza la Mishna è un bor, 
un illetterato. Se uno non conosce né 
Scrittura né Mishna, per lui vale, ad es., 
ciò che è scritto in Prop. 24,20 (Sota 
b.22). 


n) Lo scopo della legge è però d 
dicare all'uomo quello che deve fare ed 
omettere ® per ottenere (mediante l'ob- 
bedienza alla torà) l'approvazione di 
Dio, la giustizia è così la vita stessa 
la partecipazione al futuro mondo di 
Dio, la giustizia e così la vita stessa 
damenti? Non, forse, perché li osser- 
viamo e riceviamo il premio?» ($.Num. 
115 a 15,41). Rabbi Hananja b. Aka- 
shia (c. 150) disse: «Dio ha voluto 
che Israele si acquistasse dei meriti; 
perciò gli ha dato molta torà c coman. 
damenti, come è scritto: Jahvé si è 
compiaciuto, per procurare a lui (a T- 
sraele) dei meriti, di fare la torà gran- 
de e potente» (così [s.42,21, secondo il 
midrash) ", Per questo torà significa vi- 
ta. Come il cibo sostiene la vita del- 
l'ora che passa, così nella torà è conte- 
nuta la vita futura (M.Ex.13,3). R, Shi- 


maggiore che l'osservanza dei comandamenti 
positivi. Nella disputa si determina più esatta- 
mente ciò che è proibito che non ciò che è 
comandato. «Timoroso di peccare» è una lode 
speciale del giusto, che vale ancor più di «c- 
sperto nella legge» (Shab.b. 31b). 

157 Ѕтилск Вил хивтск iv 6; Bacnex, Tannai- 
ten п 376. 


1331 (1v,r050) 


meon (circa 150) ha detto: «Così di- 
ce Dio all'uomo: la mia torà è in ma- 
no tua e la tua vita in mano mia; se tu 
conservi ciò che è mio, io conservo ciò 
che è tuo; se rovini ciò che è mio, io 
rovino ciò che è tuo» (Deut.r.44 a 11, 
26). La torà è per gli uni un condimen- 
to di vita, per gli altri un condimento di 
morte (Jomab. 72b). La trasgressione 
distrugge non la torà, ma il trasgresso- 
re (Lev. v. 19 a 15,25). 


In tal modo l'obbligo verso la torà 
pub essere considerato anche in quanto 
esso comporta per ogni uomo il pericolo 
della morte e della condanna. Come la 
тога fu fatale per i pagani, perché pote- 
vano e dovevano impararla, ma non lo 
fecero (Sota b. 35b), così non mancano 
in Israele le voci dei rabbini che si 
spaventano per le difficoltà di osservare 
completamente la legge; «Quando R. 
Gamaliel (11) lesse questo verso (Ez.18, 
9), pianse e disse: chi osserva tutto que- 
sto è giusto; non però chi ne osser- 
va, purtroppo, solo un comandamento». 
Però Akiba, riferendosi a Lev. 18,24", 
gli dice poi che basta osservarne uno 
(Shan. b. За)". In generale si mantiene 
il principio che la legge si può osservare; 
si tratta addirittura di una necessità in- 
teriore; così si afferma, perlomeno per 
alcuni, l'innocenza perfetta. «Troviamo 
che Abramo nostro padre osservò tutta 
la torà ancor prima che fosse stata pro- 
mulgata» (Qid. 4,14) . 


а Cfr. sull'intero problema M. Löwy, Die 
paulinische Lebre vom Gesetz: MGWJ, М.Е, 
11 (1903) 322 55. 417 55. 534 58. 

15» Cfr. inoltre STRACK-BILLERBECE rt 186.204 
s. Questa idea è antica, > coll. 1308 з. L'inte- 
resse filoniano per questa tesi non si nota nci 
rabbini. 

чә Т rabbini conoscono tuttavia, qua c là, un 
riassunto della legge in uno o pochi comanda 
menti, ma questa sintesi, come pure la distin- 
zione in comandamenti gravi e leggeri (cfr. 
WonrcemuTH 13 ss.) non ha importanza fon: 


эфес D tr (W. Gutbrod) 


(iv 1051) 1332 


3) Il fatto che si ottiene la vita sol- 
tando osservando la torà è ciò che ren- 
de importante l'evoluzione casuistica 
della legge. La legge, il suo sviluppo e 
adempimento, serve all'autoaffermazio- 
ne religiosa dei Giudei. Ciò non vuol di- 
re, però, che l'osservanza casuistica dei 
singoli precetti e divieti, benché costi- 
tuisca l'aspetto predominante, sia rite- 
nuta l’unico giusto adempimento della 
legge "©. Esistono infatti anche senten- 
ze secondo cui la pietà del cuore e il 
timore di Dio sono un presupposto 
essenziale per lo studio della legge 
(Joma b. 72b). «Tutto ciò che fate, fate- 
lo solo per amore» (S.Deut.41 a 11,3). 
Rabbà b. R. Hona ha detto: «Un uomo 
che possiede la conoscenza della legge 
senza il timore di Dio simile a un te- 
soriere a cui siano state consegnate le 
chiavi interne e non quelle esterne (del- 
Ja casa); come può entrarci?». Però tut- 
to questo non cambia per nulla la situa- 
zione: l'uomo si acquista la giustizia c 
la vita con lo studio e l'osservanza della 
тога. 


D. LA LEGGE NEL NUOVO TESTAMENTO 
1. Сезй e la legge secondo i sinottici 


1. La frequenza del termine vbjtog nei 
sinottici è lontana dal corrispondere al- 
l'importanza che il concetto indicato 
ha, positivamente o negativamente, pres- 
so di essi. Per comprendere il reale 


damentale. Shab.b.31a racconta d'un pagano 
che avrebbe chiesto a Millel se fosse capace di 
enunziargli la ога mentre stava eretto su un 
piede solo; Hillel avrebbe risposto: «Ciò che 
non piace а te, non farlo al tuo prossimo. Quc- 
sta è tutta la torà, tutto il resto è solo una spie- 
gazione: va' e imparala». «David ha ridotto a 
11 (comandamenti la torà)... Isaia a 6... Michea 
а 3.. Amos a т (Am. 5.4)... a т (Abac. 2,4)» 
(Mak. 23/240). In fondo però ogni legge vale 
quanto le altre, е queste affermazioni sono più 
di stile artificioso cd edificante che animate da 
serio interesse. 
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atteggiamento di Gesù verso la legge 
secondo i sinottici bisogna perciò ricor- 
rere anche a pericopi in cui manca il ter- 
mine убцос !. In Mt. véjiog ricorre sol- 
tanto 8 volte, in Lc.9 e in Ме. manca 
del tutto. 

Nei pochi passi in cui ricorre véjtog, 
l'uso linguistico del termine è semplice. 
Esso è preceduto dall'articolo: è vé- 
uoc, ad eccezione di Lc. 2,23, dove sta 
senza articolo, ma nella locuzione vog 
xupicu, che deriva forse da tórat jbwb '*. 
Normalmente vépog significa il Penta- 
teuco. Quando, oltre a questo, s'inten- 
de parlare di tutta la Scrittura, trovasi 
6 убџос хай ci трофїүсал (Мі 5,17; 7, 
12; 11,13; 22,40; Lc.16,16; 24,44 [qui 
con l'aggiunta di WaXpoi]). Il duplice 
significato osservato nel giudaismo per 
vópos e twrh vale anche per l'uso di 
véjtos nei sinottici, dove il termine vuol 
dire Legge e Pentateuco, Scrittura. In 
primo piano sta però il carattere di leg- 
ge, in quanto direttiva per ciò che l'uo- 
mo deve fare e tralasciare. Con la do- 
manda di Me. 22,36: mola ÉvxoXi] pe 
YAAN ёу тф убы; probabilmente non 
si chiede quale sia nel Pentateuco il co- 
mandamento più grande, ma che ge- 
nere di comandamento è importante 
nel contesto generale della legge "е. Pro. 
prio qui però si vede chiaro quanto sia 
difficile distinguere nettamente; poiché 
il Pentateuco è bensì essenzialmente 
legge, ma la legge non trovasi se non 
nel Pentateuco. Per questa coimplica- 
zione mutua di legge e Pentateuco nel 
termine урос è specialmente istruttivo 
Me. 5,185., dove si legge: Una £v ij 
uia xepala où uù пар др mà той vó- 
ноу, «né un iota, né un apice cadrà dal- 
la legge» (qui alla base si ha l'idea di 


7^! Inoltre in molti passi è dubbio se il termi- 
ne appartenga allo stato originario della rela 
tiva massima o enunciazione; cfr. per es. Mr. 
7,2 con Le6,31, A. HARNACK, Beiträge zur 
Einleitung in dus N.T. n: Sprüche und Reden 


vàpoc D 1,2 (W. Gutbrod) 


(11051) 1334 


Scrittura), е subito dopo, in connessio-| 
ne, si ha: pia тбу ÉvtolGw тойтшу 
^v ihayistwv, «uno dei minimi di 
questi comandamenti», dove il pensiero 
è rivolto più al contenuto dei coman- 
damenti. 

Anche nell'accoppiamento ô уёрос̧ 
xai ol трофїүта è inteso per lo più l'A. 
T. nel suo contenuto imperativo (M/.5, 
17; 7,12; 22,40). Però può accadere 
che sia inteso, secondo il contesto, ГА, 
T. in quanto promessa (Lc. 24,44; Mt. 
11,13, qui però con l'inversione, non 
casuale: oi профўтол xai ё vépuoc). Al- 
trimenti per indicare in questo senso 
ТАТ. si usa generalmente ypagh o una 
forma di ypdquo. 

Che убцос non comprenda mai tutto 
ГАЛ, può essere un caso, benché non 
sia forse del tutto fortuito Mf.12,5: 
ойх йУёүуотЕ Èv vip vónuy;, «non ave- 
te voi letto nella legge?» (intendendo 
Num. 28,9) accanto al semplice obx @- 
уёүуште;, «non avete letto?» (v. 3, in- 
tendendo т $ат.эт у). Non è invece da 
ritenere un caso che уброс non sia usa- 
to per la ‘torà orale’, per la dottrina tra- 
dizionale, se si tiene conto di passi co- 
me Mc.7,1 ss. Alla парёБосис TÖV rpe- 
сфутёршу, la «tradizione degli antichi» 
di Mc.7,5 non viene riconosciuto il ca- 
rattere di уёцос, perché essa è una пох 
р@ботм, iv ёудротиу, come afferma 
Mc.7,8. 


2. Il ‘no’ di Gesù alla legge; 

Nel kerygma di Gesù secondo i si- 
nottici l'affermazione e la negazione, la 
critica e il riconoscimento della legge 
sono indissolubilmente congiunti. Man- 
cano punti d'appoggio per una colloca- 


Jesu (1907) 11 s. 
12 Peraltro Lc. 2,39 è diverso: vat «y vé- 
ив» хороо. 

75 Cfr. Zam, Mt., ad l. 
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zione cronologica delle varie enuncia- 
zioni '*. Bisogna quindi tentare di capi- 
re il ripudio e l'accettazione della legge 
nella loro implicazione mutua. 

La negazione essenziale e fondamen- 
tale della legge consiste per Gesù nel 
togliere ad essa la sua posizi i 
trice. Non son più la legge e il rapporto 
con essa a decidere la relazione dell’uo- 


mo con Dio; ora ciò che decide questo 
rapporto è la parola di Gesù, anzi Gesù 
stesso. L'uomo sta con Dio nel rapporto 
in cui sta con Gesù e col regno di Dio 
che in lui ha inizio. 


Non è la trasgressione della legge ed 
il rifiuto di essa che separa definitiva- 
mente da Dio (Mt.21,28 ss.). Secondo il 
v. 315, non si tratta qui d'una divergen- 
za fra parola ed azione, ma della diffe- 
renza tra il rifiuto opposto realmente al- 
la legge di Dio e il nuovo avvenimento 
per cui ora ci si converte e si attua la 
volontà di Dio. Non si nega che la tra- 
sgressione della legge sia un peccato che 
separa da Dio; ma ciò di cui si tratta è 
precisamente il superamento della situa- 
zione disperata così creatasi. Questo si- 
gnificano le parole oi «eMava xai ai 
mépvar mpokyousw Üp&c cle viv Ba- 
сау той deci, «i pubblicani e le 
meretrici vi precedono nel regno di 
Dio» (21,31°). Ancor più chiaro ciò 
appare nelle parabole di Lc. 15. Esse 
devono essere capite partendo da Lc.15, 
15.: affinché i pubblicani e i peccatori 
stiano con Gesù ed egli doni loro la sua 
compagnia fino alla comunità a mensa, 


34 Cfr. per cs. anche — Harnack, Hat Jesus 
das atliche Gesetz abgeschafft? 227 ss. М. J. 
Horzmann, Lehrbuch der ni lichen Teologie 
1 (1911) 202 s., tenta invece di cogliere in Ge- 
sù un sempre maggiore impegno nel tentativo 
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per questo sono ritrovate la pecorella e 
la dramma perdute, per questo è ritor- 
nato il figliol prodigo (v. 355.5 85%; 
11ss.). Nei уу. 2555. si fa poi vedere, 
per contrapposto, che al figlio rimasto a 
casa questa sua permanenza in se stessa 
non serve ancora a nulla. Il pio e il pec- 
catore, in definitiva, non stanno con 
Dio nello stesso rapporto che hanno col. 
la legge, né con l'adempimento conti- 
nuo di questa (che non vien posto in 
dubbio), e nemmeno con la trasgressio- 
ne aperta della medesima (che pure non 
viene scusata); ma il peccatore viene 
accolto nella casa del Padre quando è 
accolto nella comunione misericordiosa 
di Gesù, е ciò pone al giusto il dilemma 
se contare sulla propria obbedienza al 
comandamento come su un merito fati- 
cosamente acquistato — come egli dimo- 
stra di fare brontolando contro il fra- 
tello accolto dal padre -, o se conce- 
pire la perseveranza nell'obbedire come 
una licta possibilità di rimanere nella ca- 
sa del padre. Ma ciò vuol dire che per 
ambedue la legge è tolta dalla sua posi- 
zione mediatrice c che solo la posizione 
che assumono rispetto alla parola e all'a- 
zione di Gesù decide sul loro rapporto 
con Dio. 


Lo stesso, in sostanza, dicono le mas- 
sime di Мето,32 ss.: la confessione o 
il rinnegamento di Gesù decidono sul 
destino eterno dell’uomo. Similmente 
gli episodi raccolti in Mc. 2 sono possi- 
bili soltanto se non è più la legge ad 
avere la parte decisiva fra Dio e l'uo- 
mo, e quindi se non è la conformità o 
meno con la legge a giustificare о a con- 
dannare definitivamente l'uomo davanti 
a Dio™, 


di superare sostanzialmente il nomismo. 

V5 бснілттев, Mc., ad 1: «Ciò che Gesù fece 
era basato sul fatto che egli non determinava il 
rapporto dell'uomo con Dio secondo la leg- 
ge, ma in virtù della sua missione». 
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Lo stesso vengono a dire anche la be- 
nedizione dei bambini in Mc.10,13 ss., 
le beatitudini di Mr.5,3 ss. e la massima 
di Mt.11,28 ss. Proprio a quelli che so- 
no così onorati dalla legge, da non aver 
più quiete (åváravorç) Gesù porta la pa- 
ce. Sul pubblicano che s’inginocchia pen- 
tendosi davanti a Dio e spera soltanto nel- 
la sua misericordia si pronuncia questo 
giudizio: xatéBm ойто Sediari itvoc 
sic тёу alxov aŬroð cag! Dretyov, «costui 
discese a casa sua giustificato, a diffe- 
renza dell'altro» (Lc. 18,14), cioè di 
colui che poteva vantarsi di aver osser- 
vato la legge (cfr. anche Le. 17,75s.). 
Scribi e Farisei chiudevano il regno 
di Dio (M2.23,13) perché volevano la- 
sciarvi entrare gli uomini solo per mez- 
zo dell'osservanza della legge che essi 
amministravano. 


Questa posizione fondamentalmente 
diversa della legge si trova inoltre in 
quelle sentenze e in quei contesti che 
considerano l'inizio di un nuovo cone co- 
me essenza del nuovo ordine di cose. Co- 
sì si integra quanto già si è constatato e 
lo si salva da malintesi, nel senso che 
non si tratta di riscoprire ciò che già 
esisteva né di chiarire un errore fatale, 
ma si tratta di un'azione di Dio veramen- 


te nuova, che preesisteva solo come pro- 
messa e non come rcl 
oi mpopfitar pip "Inxivvou* dirò téte 
h Васа to deod еба үу teca, ala 
Giovanni; da al- 


^*: 3 vápos xai 


legge e i profeti fino a 


ме Un'idea simile sostiene verosimilmente B. 
Weiss, Lebrbuch der БИЧ Ted, d. NT? 
(1903) 82, quando distingue talmente il nuo 
vo concetto di legge di Ciesù da quello antico, 
da dire che in questo ala nonna «ella perfetta 

а ancora all'e- 
spressione adeguata corrispondente allo stato 
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lora si annuncia la lieta novella del re 
gno di Dio» (Lc. 16,16, cfr. Mt. 11,13). 
Luca non ha intenzione di insinuare al 
cunché d'assurdo, quando, appena pri 
ma, contro quelli che si giustificano da se 
stessi davanti agli uomini, di cui però] 
Dio conosce il cuore, dice che <ò v àv. 
Bono OpmAhv Blue ivómiov 
той дє00, «ciò che è sublime fra gli 
uomini è abominazione davanti a Dio» 
(Le. 16,15), е subito dopo afferma che 
la legge mantiene la sua-importanza e 
non cessa di esser valida perché vien 
trasgredita (v. 17 s.). Da quando dunque 
si annunzia la venuta del regno, il me- 
tro con cui Dio misura non è più la 


legge e il merito d'averla adempiuta (cfr. 
l'immagine del vestito vecchio е dell'o- 
tre, Mc 2,21 s.) ®. 

Però questa diversa situazione e que- 
sto nuovo eone son legati completa- 
mente alla parola e alla persona di co- 
lui che porta il cambiamento. Proprio 
Mc.2,21 indica ciò, prendendo lo spun- 
to per queste massime dal confronto fra 
i discepoli di Gesù e quelli di Giovanni. 
Appartenendo a Gesù, i discepoli ap 
partengono all'eone nuovo; ma ciò vuol 
dire che questa libertà dalla legge nel 
Gesù dei sinottici riceve un'interpreta- 
ahica o 


zione fondamentalmente m 


di perfezione della teria, o del regno di 
Dio». Gesù interpreta il senso della logge par- 
tendo dalla rivelazione completa di Dio appar- 
sa in lui, ibid. 86 


17 МТ. Deustch: Келт, 
WELLHAUSEN, Me., ud 1 


Ik, ds 
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cristologica (cfr. Le.2,41 s). Mt.17,24 
ss.: în quanto Figlio, Gesù è libero dal- 
la legge, anche se, ciononostante, Pa- 
dempie. 

Poiché Gesù fonda il rapporto del- 
l'uomo con Dio sul rapporto verso lui 
stesso e il regno che in lui comincia, e 
chiama il peccatore in quanto è lui che 
perdona, un chiaro ‘no’ è detto alla leg- 
ge in quanto mediatrice fra Dio e Puo- 
mo, e con ciò alla giustizia proveniente 
dalla legge. La legge è stata rimossa 
dalla sua posizione-chiave dalla persona 
stessa di Gesù. 

3. L'accettazione della legge 

da parte di Gesù; 

Solo partendo da questa nuova posi- 
zione e dal ‘no’ alla legge che ne risul- 
ta è possibile capire l'accettazione della 
legge da parte di Gesù; infatti è chiaro 
che questo ripudio della legge come me- 
diatrice non vuol essere un rifiuto della 
legge in assoluto, 

а) Gesù riconosce la legge quando 
agisce come colui che perdona, come fa 
chiamando i pubblicani e i peccatori nel- 
la sua comunità (Lc.15). In questi casi 
si afferma senza veli che si tratta di am- 
malati (Mc.2,17), di perduti e di caduti 
in preda alla morte (Lc. 15,355. 24.32). 
Così Gesù valorizza la legge proprio 
col giudizio collegato al suo perdono. 

La legge pretende giustamente l'ob- 


bedienza, il cui rifiuto significa la mor- 
te. Perciò la nuova situazione non può 


I ScHLATTER, Gesch. des Christ. 174, dice 
che «le massime etiche di Gesù non erano me 
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essere creata da una dottrina che illumi- 
ni chi solo presumibilmente è peccato- 
re, ma unicamente dall’azione escatologi- 
ca di perdono, da quell’azione cioè che 
rende testimonianza al regno di Dio. 
Perciò, in quanto il nuovo rapporto con 
Dio non è costituito né da una nuova 
dottrina su Dio e sulla sua volontà, né da 
una nuova religione, ma dalla venuta del 
tempo della salvezza, da un canto la leg- 
ge vien rimossa dalla sua funzione me- 
diatrice, dall'altro vien riconosciuto giu- 
sto e perfino si presuppone come ncces- 
sario il suo giudizio e con esso la sua 
esigenza *, 

b) Tutte le pericopi citate mostrano 
inoltre che Gesù non intende escludere 
l'obbedienza, anche se non la pone a 
base del rapporto con Dio (cfr. Mt. 
21,28s.). 


П ritorno del figliol prodigo significa 
che questi è pronto a rientrare nell’ob- 
bedienza (Lc. 15,19; cfr. inoltre Le. тд, 
1ss.). Chi dalla chiamata di Gesù e li- 
berato dal peso della legge, è chiamato 
sotto il suo giogo (M£. 11,29). La giusti- 
zia dei discepoli deve superare quella 
degli Scribi e dei Farisei, non però nel- 
l’acribfa della casuistica legale, ma nella 
totalità della dedizione alla volontà di 
Dio (Mt.5,20). Portando la Barvet 
той deo, Gesù annunzia e crea la vera 
obbedienza e proprio con essa riconosce 
la legge sì da portarla a compimento. 
Dall'albero buono viene il frutto buono 
(Mt.7,16 ss.): con questa immagine non 
è inteso il rapporto tra atto e disposizio- 
ne d'animo, ma il rapporto fra questi 
due da una parte e il tenersi, dall'altra, 
nella condizione di figli di Dio venuta 
con Gesù. Ma se l’albero è buono in 
questo modo, non si può rinunciare al 
frutto buono. 


ditazioni sui problemi dell'etica, ma parti del 
suo appello alla penitenza». 
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с) Allora non stupisce che Gesù stes- 
so, secondo il racconto dei sinottici, os- 
servi la legge. 


Per es. egli indossa, come se fosse co- 
sa ovvia, gli abiti prescritti dalla legge 
(Mt.9,20; 14,56)'9. Per la storia luca- 
na dell'infanzia è essenziale che egli fos- 
se soggetto alla legge (Lc.2,22 55.27.39), 
е, se riceve la testimonianza profetica, 
la riceve proprio in quanto soggetto al- 
la legge [ЖЕР 27/28)". Inoltre, 
lo scopo dell'azione messianica di Gesù 
è Hug ду тбута үёутүта, «che tutto si 
compia» (М2.5,18)'". Proprio il ‘veni 
re’ di Gesù significa il compimento 
della legge, e la croce è intesa come la 
sintesi dell'obbedienza perfetta alla vo- 
lontà di Dio, quale è espressa nella Scrit- 
tura, e dell'amore ai fratelli espresso nel- 
l'atto di dedizione. Certo, i sinottici non 
dicono esplicitamente di ravvisare in ciò 
il compimento della legge da parte di Ge- 
sù; ma questo è in linea con il quadro 
che essi tracciano (cfr. anche МА. 3,5) 7. 


d) Conseguentemente Gesù riconosce 
nella legge l'espressione della benigna 
volontà di Dio sia nei riguardi suoi sia 
nei riguardi degli altri. Interrogato che 
cosa si debba fare per essere giusti, ri 
sponde: тйс ёуто)йс cias, «conosci i 
comandamenti» (Mc. 10,19). Gesù non 
riconosce volontà buona che non sia la 
volontà di Dio rivelata nella legge ™, Ol- 
tre a questa non c'è per lui altra bontà 
(Mc. 10,18; idem in Le 10,255). 


19 — BRANSCOMB 115% 

10 Zann, Lk., ad |. 

11 SCHLATTER, Mt., ad | 

12 rAmpolv, secondo il v. 1), non è 
dersi nel senso di ‘perfezionare’, ma 
re ad esecuzione’. Contro, per es., A. Har- 
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Gesù afferma la legge perché esige 
l'atto di obbedienza e non si accontenta 
di sentimenti incontrollabili. Egli rifiuta 
di esser riconosciuto Signore, se questa 
confessione va congiunta al compimento 
dell’&vopiia (Me. 7,23). La legge ha per 
scopo l’azione; la conoscenza della buo- 
na volontà di Dio non basta (Le. 10,28). 


In concreto: la legge esige quell'amo- 
re di Dio e del prossimo che comporta 
l'abnegazione di sé (Mc. 12,28 ss. par.; 
l'aggiunta di M£. 22,40 è in armonia col 
contenuto). La sintesi unitaria indicata 
nella legge dell'amore viene espressa 
altrove, per es. in МА. 7,12, o in Mt. 
24,12: «col sovrabbondare dell'iniquità 
si raffredderà la carità dei più» (Su тё 
т\лдоуд туох thv ёморќау Yurnoerar 
й бүйётт Gv noXv). Mancanza di 
legge e mancanza d'amore sí corrispon- 
dono (cfr. inoltre Mt. 5,43 ss.). 

Così esiste un legame positivo diret- 
to anche fra la legge e Gesù, il Cristo, in 
quanto la retta obbedienza alla legge tro 
va la sua attuazione nella sequela del 
Cristo. Il ricco porterebbe alla perfezio- 
ne la sua osservanza della legge con la 
dedizione completa di sé alla sequela di 
Gesù (Mc. 10,17 ss.). Colui che interro- 
ga Gesù in Mc. 12,34 non è lontano dal 
regno di Dio, in quanto riconosce l'esi- 
genza radicale dell'amore; ma non ap- 


NACK, Geschichte eines programmatischen Wur. 
tes Jesu (Mt.5,17) în der ältesten Kirche, SAW 
phil.hist. KL (1912) 184 ss. 

їз Cfr. Sau aris, Ме a 548. 
TH P. Feine, Theologie des МТ. 
95 Cfr. anche > HRNACK 229. 


1922) 24 ss. 
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partiene ancora al regno, in quanto at- 
tende ancora l'osservanza del comanda- 
mento dalla sua opera personale "*. 


e) Accanto a questa affermazione del- 
tica di Gesù alla 
sol. 


Ja legge trovasi la ci 
legge: critica che serve in realtà 
tanto ad affermare e a stabilire la leg- 
ge, non ad abolirla. Gesù sottopone la 
legge a questa critica in primo luogo per- 
ché essa tutela la disobbedienza del- 
l'uomo ai diritti di Dio. Un'osservan- 
za dei singoli comandamenti che non 
si apra alla dedizione completa non è 
ritenuta da Gesù un'obbedienza perfet- 
ta (Mc. 10,21 par.). Perfino il quarto 
comandamento viene da lui accantona- 
to, quando esso è posto come ostacolo 
all'ascolto della chiamata a seguire lui 
(Mt.8,21 s; cfr. anche [с.12,525.). Si- 
milmente anche una condotta confor- 
me alla legge, che cerchi in primo luo- 
po la lode dell'uomo, non ottiene da 
lui alcun riconoscimento (МЕ. 23,5 55.; 
6,1 ss.). Gesù, dunque, non rifiuta sol- 


tanto l'appello alla «tradizione degli 
antichi» contro il chiaro dovere imposto 
dalla legge (&oéveec «iv бутом той 
Deo xpareite thv торё@ботуу туу dv- 
#рфлшу, «eludendo il comandamento 
di Dio, osservate la tradizione degli uo- 
mini», Me.7,85s.), ma anche l'appello 
alla lettera della legge, quando sia con- 
tro l'incondizionato diritto di Dio o con- 
tro il diritto del prossimo. 


пе Cir, МТ. Detusch: Scentewino, МЕ, ad 1. 
1 R. Butwann, Jesus u. Paulus, in Jesus 
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Questo è, per es., il significato della 
pericope sul sabato, in Mc.3,15s. Col 
problema del bene e del male, cioè, nel 
caso concreto, col problema della volon- 
tà di Dio che si manifesta nel bisogno 
del prossimo, è sciolto anche il proble- 
ma di ciò che è lecito o illecito fare in 
giorno di sabato. La volontà di Dio ap- 
pare bensì nella legge, ma non è legata 
alla legge al punto che, appellandosi a 
questa, ci sî possa dispensare dal fare al 
prossimo ciò che Dio ci comanda. 

Qui, pertanto, non si riduce la legge 
alla moralità, ma la si radicalizza po- 
nendo il problema dell'obbedienza con- 
creta che si presta amando il prossimo. 

Questa emancipazione dell'obbligo 
dell'obbedienza si ottiene riducendo la 
legge dell'amore di Dio e del prossimo. 
A differenza di analoghe riduzioni tenta- 
te nel giudaismo, questa sintesi non si ba- 
sa sulla preoccupazione di rendere chiari, 
come in un sistema, i molteplici coman- 
damenti della legge, e nemmeno nasce 
da tendenze oscillanti tra il gioco e l'e- 
dificazione, né intende addolcire il co- 
mandamento e svilire la volontà di Dio; 
al contrario, essa serve a radicalizzare Ja 
legge, а non permetterne un'osservan- 
za che non sia ridotta all'obbedienza a 
Dio e al servizio del prossimo, Essa serve 
soprattutto a non permettere un rifiuto 
di questa obbedienza e di questo servi- 
zio, opposto col pretesto di osservare i 
comandamenti. Con questo cade pure la 
distinzione rabbinica fra il dovere fonda- 
to sulla legge e l'atto d'amore volonta- 


Chr. im Zeugnis der bl. Schrift и. der Kirche 


(1936) 74 55- 
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rio (cfr. M35: Їсло,ә8зв.; Мело, 
17 55.) 

La critica alla legge contenuta in que- 
sta unificazione è quindi un'affermazio- 
ne della legge in senso radicale, e pro- 
prio per questo vale a riportare la leg- 
ge al suo originario senso veterotesta- 
mentario secondo il quale Dio impegna 
con essa l'uomo indirizzandolo verso il 
prossimo. Così, alla maniera profetica, la 
legge è un mezzo per giungere fino a Dio, 
la cui volontà deve affermarsi entro e 
fuori della legge concreta. Gesù si di- 
stingue dai profeti in quanto questi si li- 
mitano a promettere l’azione di Dio che 
crea tale obbedienza, mentre egli porta 
ed è in persona questa azione. 


Il rifiuto della casuistica da parte di 
Gesù non dev'essere perciò inteso co- 
me un'umanizzazione, una razionalizza- 
zione o moralizzazione dei comanda- 
menti dell'A.T.' e neppure come una 
liberazione dai legami nazionali in vi- 
sta di un'apertura cosmopolitica ©. AI 
contrario, è innanzitutto un prendere sul 
serio la santità di Dio, che sollecita l'uo- 
mo intero, impedendogli di cercar nella 
legge un rifugio contro il carattere in- 
condizionato di quell'esigenza. Ciò è 


1 > Burimann, Die Bedeutung... 1935. 

їз Certamente Gesù mette in evidenza il rap- 
porto dell'uomo colla legge soprattutto in ba 
se ai comandamenti etici e non a quelli cul- 
tuali e rituali; però l'essenza di ciò che egli ha 
du dire sulla legge non comporta una superio- 
rità di fondo dei primi sui secondi. Anche Mc. 
7 non è primariamente inquadrato nell'alter- 
nativa tra concetto ‘etico’ e concetto ‘rituale’ 
della legge, ma nell'obbedienza reale o nel ma- 
scheramento dell'obbedienza con l'appello alla 
legge. Cfr. anche F. BicHSEL, Theu! d. NT. 
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chiaro specialmente in Mf.23,23, dove 
Gesù non si pronuncia affatto contr 
l'osservanza dei piccoli comandamenti 
ma condanna severamente chi con essi 
pretende di sentirsi dispensato dall'a| 
dempimento delle «cose più gravi della 
legge» (Bapitepa той vépov). 

Con questo è intimamente congiun- 
to, in secondo luogo, il fatto che Gesù 
critica la legge in quanto essa, condan- 
nando l’azione senza condannare il sen 
timento del cuore che le sta alla base; 
non scopre il peccato nella sua radice! 


Finalmente, ha qui il suo posto, in 
terzo luogo, la critica della legge che| 
sorge dal fatto che questa, tale e qual 
le è, presuppone il peccato dell’uomo] 
come una situazione data e immutabi- 
le. Mc.10,5: mpéc Thv cxAmpoxapiiavi 
Div Eypanbev Suiv Thv ёутоћу т00- 
тту, «per la durezza del vostro cuore| 
(Mosè) scrisse per voi questo comanda} 
mento». Coll'appartenenza a Gesù e al. 
la Bao vela тоб дєо0 è ripristinato l'or- 
dine della creazione, che non suppone| 
pacificamente il peccato !. Questo pen- 
siero è contenuto anche nelle antitesi] 
di Mt.5,21 ss., specialmente nei vv. 38 


(1935) 225. Diversamente pensa, per es., Н. 
Wemer, Bibl. Theol. d. NT (1928) 82 ss. 
10 A questo attribuisce peso WEINEL 85 ss.;| 
così anche — TIERKENKATH 132. 

11 Trattando questo problema si vede che à 
proprio il rapporto incondizionato del coman- 
damento con Dio a non escludere la libertà. 
Poiché il matrimonio è un ordinamento di Dio, 
vincola completamente chí è legato a Dio; ma 
proprio per è liberati da quest'ordina- 
mento per amore del regno di Dio. 
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ss.: la legge modera la vendetta sfrena- 
ta; Gesù invece ne libera completamen- 
te i suoi. Perciò la legge viene abolita 
da Gesù în quanto presuppone il pec- 
cato dell'uomo, perché egli crea l'obbe- 
dienza d'amore che rinuncia totalmente 
a sé e al proprio diritto e ripone fi- 
ducia solo in Dio. 

Così la legge è veramente stabilita; 
ma nello stesso tempo è chiarissimo che 
in questa nuova concezione la legge non 
è più intesa come una norma che de- 
v'essere osservata in modo da garantirsi 
il giudizio giustificante di Dio. Invece 
l'adempimento di ciò che essa esige pre- 
suppone che ci si trovi già nella figlio- 
lanza di Dio, la quale si concreta nel- 
la comunione con Gesù e consiste es- 
senzialmente nel perdono che con essa 
vien donato. 


4. Mutua inclusione di ripudio e accet- 

tazione della legge 

È dungue evidente che questo rico- 
noscimento della legge, che è insieme 
affermazione e critica, si colloca in una 
duplice prospettiva: nella chiamata a 
completa penitenza, che acquista pro- 
fondità e concretezza nell’esigenza della 
legge, e nell'indicazione della vera obbe- 
dienza, della nuova giustizia. I due pun- 
ti sono indissociabili, in quanto Gesù 
non pone il rapporto fra Dio e l'uomo 


12 Cfr, BÜCHSEL 26. 

183 Viceversa, nel giudaismo la fedeltà alla po- 
sizione mediatrice della legge e il tentativo di 
guadagnarsi il giudizio giustificante di Dio per 
mezzo delle proprie opere sono indissolubil. 
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sulla base dell'osservanza della legge, 
ma sul perdono di Dio quale azione crea- 
trice. Il travalicare la legge per giungere 
all'immediata volontà di Dio e, insieme, 
il riconoscere la condanna che vien pro- 
nunciata attraverso la legge così riconce- 
pita; e, d'altra parte, la liberazione dalla 
mediazione della legge e dalla sua osser- 
vanza, sono due cose che si esigono e si 
condizionano vicendevolmente '. Solo 
rinunciando alla propria opera e accet- 
tando il perdono l’uomo diventa capace 
di sottoporsi realmente al giudizio della 
legge e di prestare l'obbedienza d'amo- 
re; nello stesso tempo, però, ponendo 
radicalmente l'esigenza e il suo giudizio, 
si pone pure il problema riguardante la 
nuova azione di Dio verso l'uomo e ver- 


so il mondo. 


II. La lotta pro e contro la legge 
x. La comunità primitiva 

Sul concetto di legge nella comunità 
primitiva del primo periodo le fonti 
non offrono un quadro sicuro. È certo 
che la comunità osservava realmente la 
legge; ma dal racconto degli Atti non 
si può ricavare con evidenza in che sen- 
so lo facessero, perché proprio su que- 
sto punto occorre tener conto della ten- 
denza degli Atti ad attenuare le diffe- 
renze '**. Inoltre, la riflessione teologica, 


mente uniti al rifiuto segreto dell'obbedienza 
coll'ausilio della legge e alla rinuncia alla peni- 
tenza totale. 

зы С. Weizsäcker, Das apostol. Zeitalter d. 
christl. Kirche (1902) 169 ss. 
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che era agli inizi, s'incentrava più sulla 
comprensione di Gesù in quanto Mes- 
sia promesso dalla Scrittura "9 che non 
sulla legge. IL problema della legge e- 
merge tematicamente la prima volta 
quando la comunità comincia ad occu- 
parsi dei pagani convertiti o si estende 
in territorio pagano", La prima presa 
di posizione di fondo documentabile su 
questo problema si trova nel cosiddetto 
concilio degli apostoli, riferito con lar- 
ga convergenza da Gala e Act.15!9, 
II concetto fondamentale che della legge 
ha la comunità primitiva si illustra al 
meglio partendo dalla decisione presa in 
quel concilio. 

a) La situazione di fatto nel concilio 
apostolico, seguendo soprattutto Gal.2, 
è la seguente. Primo: si prende atto che 
esiste l'accordo — e non lo si crea sul 
posto ~ fra l'annunzio del vangelo secon 
do Paolo e quello della comunità prim 
va. Gal. 2,2: ёдат ойутой$ zò say- 
тдлоу 8 xnpbsato èv «cic žina, «e- 


sposi loro il vangelo che io annunzio 
fra le genti»; v.6: Bul ol Боходутес 
obbiv тросауёдеуто, «a me le autorità 
non proposero nulla (di nuovo)». 
Poiché per principio si trattò del 
problema della legge, è impossibile sup- 
porre che questo accordo non si sia 


riferito anche al problema fondamen- 
tale dell’atteggiamento verso la legge. 


95 Cfr. P. Wegenis, Die Anfänge unserer Rel? 
(1904) 108. 

#6 Non ugualmente difficile, ma simile per 
molti aspetti, il problema sorgente dalla 
conversione dei Samaritani (Act.8). 
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Quindi il compromesso sulla separa- 
zione dell'edayyéhiov тїс @хробутт{. 
a, «vangelo degli incirconcisi», da quel- 
lo dei circoncisi (т< reprropfic) (Gal. 
2,7) non è da intendersi come un ri. 
conoscimento d'un Étepov eùayyéhiov 
(Gal. 1,6) da parte di Paolo. Ciò è 
confermato da Gal. 2,16: elêóteg Sè 
Bu où Sixanodrar будрытос ФЕ Ep- 
Үчу уёроу..., x«i heis ele Хриттду 
‘Incoiv ётастеђсарғу, iva Guxouotó- 
pev ix пістеос XpwrroU xal oix iE 
Épytov vójiov, «sapendo che l'uomo non 
è giustificato dalle opere della legge. 

anche noi credemmo in Cristo Gesù, 
per essere giustificati dalla fede di Cri- 
sto e non dalle opere della legge» !** 
Siano o non siano le parole di Gal. 2, 
1555. da ritenersi rivolte a Pietro, re- 
sta sempre il fatto che Paolo consi- 
dera ovvio il consenso di Pietro a 
questa affermazione e lo presuppone no- 
to. La polemica si svolge sulle conse- 
guenze pratiche di questa concezione 
fondamentale. Ac/.15 conferma da par- 
te sua questo modo di porre il problema 
€ questa risposta comune. Coloro che e- 
rano venuti dalla Giudea in Antiochia in- 
segnavano ai fratelli ёту ёйу uh nepi- 
хилйїүтє тф Her те Mwvatwe, оў Büva- 
оде cwdñvat, «se non vi fate circoncide- 
re secondo il costume di Mosè, non 
potete essere salvati» (Acz. 15,1,, cfr. v. 
5). E Act.15,11 dà la risposta: Ад Sd 
їс Хбрітос̧ той хоріоу Inao? moteto- 
hev cwdijvar xai öv тобтоу xdxtivot, 
«ma per la grazia del Signore Gesù cre- 
diamo di essere salvati allo stesso modo 
di loro». Per quanto scarsa sia la proba- 
bilità che in questo brano siano riferite 
le parole stesse di Pietro, da Act. 15 ri- 
sulta sicuramente, in accordo con Gal. 2 


157 La tesi di WEIZSÄCKER 175s., secondo cui 
Act.15 sarebbe scritto con conoscenza di Gal., 
comporta troppe difficoltà. 
7 Сїт. WEIZSÄCKER 160. 


1351 (19,1058) 


che sul problema della necessità salvifica 
della legge si era concordi nel rispondere 
negativamente, perché per ambedue le 
parti la salvezza e la giustizia (ттт, 
бухолойс од) erano concesse solamente 
per mezzo della fede nel Signore Gesù. 


Ma ugualmente sicuro è, in secondo 
luogo, che le questioni pratiche che an- 
davano oltre questa unità fondamenta- 
le non erano state chiarite al punto da 
impedire il conflitto antiocheno di cui 
racconta Paolo in Gal.2,11 $$- 


Per capire questo passo occorre bada- 
re che Paolo non ha parole, né dirette né 
indirette, di biasimo per quelli che era- 
no venuti da parte di Giacomo e che non 
mette in dubbio che essi fossero da lui 
autorizzati (cfr. invece Gal. 2,4: Tapel- 
cauto еба берох, «falsi fratelli in- 
trusi»)!®, Il problema concreto è di sa- 
pere fino a qual punto i cristiani di ori- 
gine giudaica debbano vivere insieme 
con quelli di origine pagana, che non 
osservano la legge, е specialmente se 
essi possano sedersi a mensa e celebra- 
re la cena in comune '”, dato che in tal 
caso sarebbero costretti a tralasciare Га- 
dempimento rigoroso della legge. Sia 
per gli etnico-cristiani che per quelli di 
pura origine giudaica, era stata quindi 
raggiunta la chiarezza nel senso che î 
primi erano liberi dalla legge col con- 
senso della comunità primitiva e gli ul- 
timi la osservavano col consenso di 
Paolo!. 

Il risultato del concilio degli aposto- 


li è dunque questo: la legge non de- 
Wessere osservata con la presunzione 


# Cfr, > KITTEL 1455. 152 

199 Secondo Kirrer 149 n. 1, non è sicuro che 
la comunione nella cena fosse oggetto di di- 
scussione, 

11 $снглттЕЮ, Gesch. d. erst. Chr. 70; 150 
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Ја sal- 
vezza per i gentili e i Giudei è operata 
dalla fede in Gesù; ma per i Giudei la 
legge rimane, ciò malgrado, obbligato- 


che così facendo si diventi gius 


ria. Per questo motivo sembra che an- 
che la separazione dell'annuncio dell'e- 
vangelo ai gentili da quello ai Giudei 
(Gal. 2,7) si 
cessaria c rispondente alla realtà tanto 
da Paolo quanto dalla comunità primi- 


stata riconosciuta come nc- 


tiva. 

b) Ma in tal modo si è portati a chie- 
dersi per qual motivo si rimanga fermi 
nell'obbligare i giudeo-cristiani ad os- 
servare la legge; in questa questione 
può servire da criterio la domanda se 
Paolo potesse essere d'accordo con tale 
motivazione. Che si dovessero apporta- 
re i motivi, risultava dalla 
creatasi colla polemica. Prima di quella 
tutto andava da sé, senza che si doves- 


se riflettere su motivi particol: 


Il motivo principale è l'interesse per 
la possibilità della missione fra i Giu- 
dei: l'annunzio di Gesù quale Cristo 
della Scrittura non era più credibile per 
i Giudei, se i suoi seguaci abbandona- 
vano la legge di Dio. In tal caso agli 
occhi loro questa comunità e il suo ca- 
po sarebbero stati condannati a prio- 
ri™®, Che Paolo potesse esser d'accordo. 
su questo, è dimostrato chiaramente da 
1 Cor.9,20 s.: egli si comporta vote Отд 
vépioy, «con quelli che son soggetti alla 


ss J. Wess, Das Urchristentum (1917) 205; 
Werzsäcrer 164 ss. Diversamente MEYER, Ur. 
sprung n 424 ss. 

ва Cfr. J. Weiss 198; ScurattER, Gesch, d. 
ersten Chr. 14 
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legge», (c Urò viuov, wi Qv айтёс 
Опо уброу, «come se fosse sotto la leg. 
ge, pur non essendo egli stesso sotto 
legge», e questo allo scopo di guadagna- 
re quelli che stanno sotto la legge. Non 
richiede c non pratica nessuna dimo- 
strazione della sua libertà dalla legge 
che consista nella trasgressione di que- 
sta, 

Naturalmente le questioni pratiche 
dovevano essere difficili nelle comunità 
miste. Importanza decisiva per com- 
prendere queste cose ha il cosiddet- 
to decreto apostolico (Ac£.15,23 ss.; 21, 
25), che in ogni caso non è una trova. 
ta degli Atti *; ciò che invece è dub- 
bio, è se esso sia un documento del 
concilio apostolico o non, piuttosto, un 
risultato dell'incidente d'Antiochia, av- 
In nessun caso il de- 
creto è da intendersi come un'etica mi- 
nimalistica, come un estratto della legge. 
che, invece dell'intera legge e a то’ di 
compromesso, vorrebbe renderne obbli- 
gatori i punti fondamentali '*, Lo esclu- 
de assolutamente la scelta delle condi- 
zioni e specialmente il concetto giudaico 
di legge, come lo avrebbe escluso poi il 
consenso di Paolo. Ma neppure la difesa 
dal libertinismo gnostico sembra essere 
lo scopo primario del decreto, perché al- 
lora il terzo e il quarto punto resterebbe- 
ro oscuri, e inoltre una motivazione in 
questo senso difficilmente sarebbe man- 
cata. Non c'è invece nessuna ragione 
di diffidare della motivazione addotta 
da Act.15,21, che è abbastanza chiara: 
Muwvofig үйр ёх yeveðv бруайшу хатё. 
тё)ду Tobe хпрйссоутас оўтбу Еке Ev 
таїс ouvaywyais хата тӣм с®Ватоу 
devarriviwonbuevoe, «perché fin da an- 
tiche generazioni Mosè ha in ogni città 
chi lo predica nelle sinagoghe, dove 
ogni sabato lo si legge». Infatti anche 


193 Così anche WEIZSÄCKER 175 ss. 
1% Cfr. ScHLATTER, Gesch. d. ersten Christ. 
1585. 
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nelle sinagoghe della diaspora esisteva 
una comunione cultuale con gli incir- 
concisi e di una tale comunione fra pa- 
gani e Giudei la comunità cristiana mista 
avrebbe potuto assumere la responsabi- 
lità di fronte al giudaismo, soltanto se 
venivano adottate le norme del decreto 
da parte dei giudeo-cristiani. Il senso del 
decreto non era dunque che anche per i 
giudeo-cristiani l'obbligo di osservare la 
legge si limitasse a questi punti, ma che 
essi potessero entrare in comunione con 
i pagani che adottavano quei punti, sen- 
za scandalizzare i Giudei !, 

c) Dal modo in cui la comunità primi- 
tiva in questi casi prese le sue decisioni 
in via di principio e di prassi, si può de- 
durre come essa concepisse la legge nel 
periodo precedente. Il suo vincolo di fat- 
to colla legge non era una sorta di nomi- 
smo, nel senso che ne intendesse l'osser- 
vanza come una condizione per apparte- 
re al regno messianico; la legge appariva 
invece come un'obbedienza richiesta con- 
cretamente in quanto si faceva parte di 
questo popolo: un'obbedienza da presta- 
re per amore e al servizio dcl vangelo. 
Però ciò che teneva la comunità unita in 
sé e separata dalle altre non era un de- 
terminato concetto di legge, ma la fede 
in Gesù quale Signore e Cristo. 


Ma donde proviene questa posizio- 
ne peculiare verso la legge, che è insie- 
me libertà e obbligazione nei suoi cor 
fronti? La presentazione dei sinottici 
dice che questo atteggiamento risale a 
Gesù '*. E la concordanza della posizio- 
ne di Gesù, quale è descritta dai sinot- 


55 Cfr. J. Werss 237; Witzsficker 180. 
1% Cfr. WEIZSÄCKER 6255. 
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tici, con quella della comunità primiti- 
va è così sorprendente, che ambedue 
devono trovarsi in rapporto diretto. Si 
può soltanto chiedere se non sia avve- 
nuto il contrario: se il modo di presen- 
tare l'atteggiamento di Gesù verso la 
legge non derivi dal concetto di legge 
della cristianità primitiva. 

Ma allora questa posizione non po- 
trebbe derivare se non da una di queste 
due cause: 1. 0 essa è stata ricavata con 
logica interna dalla confessione resa al 
Kyrios e promossa dagli avvenimenti 
storici, che la comunità primitiva avreb- 
be poi inteso come rivelazione e guida 
del Signore presente nello Spirito Santo; 
2. oppure dipese da influssi del giudai- 
smo ellenistico che in vario modo atte- 
nuava il punto di vista rigorosamente 
giudaico sulla legge. A favore della pri- 
ma possibilità sembra parlare, per es., 
la storia di Cornelio ( Act. ros.; cfr. Act. 
15,7 ss.); a favore della seconda la vicen- 
da di Stefano ( Act.6 s.). Ma quest'ultima 
ipotesi cade di fronte a una considerazio- 
ne più attenta, perché Stefano, data ln 
sua concezione della legge, non avrebbe 
dovuto trovar opposizione proprio nelle 
sinagoghe giudco-ellenistiche (Act. 6,9 
ss.) е inoltre perché, proprio nell’essen- 
za, nell’atteggiamento e nella motivazio- 
ne, nessuna delle concezioni giudeo-elle- 
nistiche della legge coincide, neppure ap- 
prossimativamente, con questa del cri- 
stianesimo primitivo. Forse è troppo an- 
che il solo attendersi da questa parte una 
maggior prontezza ed apertura per quel- 
l'aspetto del messaggio di Gesù che an- 
nunciava la liberazione dalla legge '". 
Stefano fu condannato per aver assunto 
verso la legge una posizione non elleni- 


77 Sul problema cfr. J. WEISS 12155. 198; 
Mever, Ursprung Wr 271 ss; WEIZSÄCKER 52 
ss; M. MAUKENBKECHER, Von Jerusalem nach 
Rom (1910) 113, 1145, 115. 

1% + col. 1328. 
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stica ma cristiana. Per ciò che riguarda la 
prima delle possibilità menzionate, biso- 
gna in ogni caso notare che uno sviluppo 
del primo atteggiamento cristiano verso 
la legge partendo dalla confessione del 
Kyrios, nonché favorita, sarebbe stata 
piuttosto inceppata dalla teologia mes- 
sianica giudaica e dalle idee ad essa pro- 
prie circa il rapporto del Messia colla 
legge ®. Ma anche a causa del particola- 
re tipo di tradizione incontrerebbe diffi. 
coltà quasi insormontabili chi proprio in 
questo punto volesse derivare la presen- 
tazione sinottica dall’atteggiamento pro- 
tocristiano. 


Così, sul piano storico, è assai pro- 
babile che i racconti dei sinottici sull’at- 
teggiamento di Gesù verso la legge sia- 
no del tutto esatti, e che quindi la co- 
munità primitiva abbia derivato sostan- 
zialmente la propria posizione da quella 
di Gesù "^. 

d) Dalle lotte, motivazioni e decisio- 
ni che vengono alla luce nel concilio 
apostolico e negli avvenimenti con es- 
so connessi si può capire anche lo svi- 
luppo ulteriore all'interno della comu- 
nità primitiva. Il partito radicale, chia- 
mato tradizionalmente dei 'giudaizzan- 
ti', rimane fermo, malgrado il concilio, 
sulla tesi che la circoncisione e la legge 
debbono essere imposte anche ai cristia- 
ni convertiti dal paganesimo, perché al- 
trimenti essi non avrebbero potuto par- 
tecipare alla salvezza e alla comunità 


199 Con questo la storia di Cornelio non divie- 
ne superflua, perché non dipendeva dall'arbi- 
trio della comunità decidere quando la libertà 
dalla legge divenisse per essa concretamente 
necessaria c giusta 
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del Cristo?". A quanto sembra, essi dif- 
fondono questa idea con zelo, special- 
mente nelle comunità paoline; resta pe- 
rò dubbio se la situazione presupposta 


dalla Lettera ai Romani sia da spiegarsi 
colla propaganda ‘giudaizzante’®. 

Secondo Gal. essi sono mossi dalla 

aura della persecuzione per amore del- 
la croce, accoppiata alla brama persona- 
le di potere (Gal.6,12 s.). Sotto ciò po- 
trebbe celarsi una esigenza missionaria 
opposta a quella della comunità pri- 
mitiva, per cui si vorrebbe evitare o- 
gni difficoltà da parte del giudaismo 
anche a costo di rinunciare al vangelo 
della giustificazione per la sola fede in 
Gesù аё, Che l'atteggiamento dei giu- 
daizzanti poggiasse anche su motivi mo- 
ralmente meno disonorevoli, è da presu- 
mere, poiché il potere o dover rinun- 
ciare alla legge per la fede in Gesù de- 
vesser sembrato semplicemente impos- 
sibile a parecchi di quelli che erano 
cresciuti nella legge. 

Le ragioni addotte dai giudaizzanti 
per convalidare la loro dottrina erano 
evidentemente queste: 1, il richiamo al 
comandamento della Scrittura, come fa 
vedere la confutazione che si legge in 
Gal. 3s.; 2. il rimando alla prassi del- 
la comunità primitiva e probabilmen- 
te a quella di Gesù stesso, unito al- 
Ta contestazione dell’apostolato di Pao- 
lo, come risulta per es. da 2Cor.11; 1 
Cor. 1,12; Gal. 1 s. In parte, e forse pro- 
prio nei casi più gravi, deve avere avuto 
un peso, anche prevalente, il richiamo al- 
le conseguenze morali che si credeva do- 


Ж WEIZSÄCKER 216 ss.; SCUIATTER, Gesch. d. 
ersten Chr. 152. 

X1. Cfr. WEIZSÄCKER 424 55. 

#2 Con ciò può inoltre esser stata congiunta 


l'idea che solo in questo modo si potevano 
assicurare alla cristianità i vantaggi che la pro- 
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vessero venire dalla dottrina paolina 
sulla legge. Ma questo sembra essere 
presupposto più in Row. che in Gal. Ж, 
Data la materia, è improbabile a prioti 
che questo movimento fosse sostenuto 
da una motivazione teologica unica e 
sempre uguale, poiché sembra che per 
questa gente quel che più importava 
non fosse la motivazione, ma la realtà 
stessa della legge. 

Questa tendenza, contro cui del re- 
sto operarono essenzialmente il tem- 
po e la storia, prosegue poi nel gruppo 
degli Ebioniti, separato dalla Chiesa, che 
affermava l'obbligatorietà della legge 
per tutti i cristiani", Da essi sono for- 
se da distinguere i Nazorei %5, che ten- 
nero la legge valida solo per sé, lascian- 
do liberi i cristiani provenienti dal pa- 
ganesimo e riconoscendo Paolo. 

е) Da questa tendenza ‘giudaizzante’ 
dev'essere distinto l’atteggiamento di 
Giacomo e di Pietro, e quello della co- 
munità da loro guidata, che sembrano 
in sostanza fedeli alla linea del concilio 
apostolico. In ogni caso ciò corrispon- 
de all'immagine di Giacomo presentata 
in Act.21,18ss. e vien confermato dal 
racconto di Flavio Giuseppe sulla mor- 
te di Giacomo™, Per Pietro è da pre- 
sumere come più probabile un ritorno 
sulla linea del concilio e di Giacomo, 
dopo che per un certo tempo, ad An- 
tiochia, egli aveva adottato la linea di 


Paolo. In ogni caso il tentativo di fare di 


tezione di Roma comportava per il giudaismo. 
э Wirzskckkm 428. 

Эи J, Weiss 572. 

25 J, Weiss 523. 

9X Flav. Tos., anf. 20,200. Cfr. J. Werss 552 n. 
2; = KITTEI. 146. 


1359 (1v,1061) 


Pietro il capo dei giudaizzanti ?" non ha 
sufficiente fondamento esegetico nelle 
fonti e inoltre è in se stesso improbabile. 

Quindi si può dire che i circoli diri- 
genti del primo cristianesimo intesero 
la legge come la norma per l'obbedienza 
da prestarsi dai giudeocristiani, obbe- 
dienza alla quale essi si tenevano obbli- 
gati anche in vista dei Giudei da conver- 
tire al vangelo, pur non stimando l'osser- 
vanza della legge un mezzo idoneo a giu- 
stificare l'uomo davanti a Dio; per que- 
sto concedevano la comunione fraterna 
agli ex-pagani, anche se questi non prati- 
cavano la legge. Nelle comunità miste si 
richiedeva dai cristiani provenienti dal 
paganesimo che mantenessero certi pun- 
ti che agli occhi dei Giudei giustificasse- 
ro la comunione fra loro e i giudeo«ri- 
stiani. 


2, L'uso linguistico 
del termine vio in Paolo 


L'uso linguistico di véiog in Paolo 
non è del tutto costante, in quanto egli 
con vápoc designa anche qualcosa di di- 
verso dall'A.T. Però non parte da un si- 
gnificato generale di эбдо, impiegan- 
dolo poi in prevalenza per indicare la 
legge mosaica?*, ma dall'uso tradizio- 


Эт Specialmente Meyre, Ursprung 1t 43458. 
Per Rom. cir. H. летамамн, SAB 1950, с, 
in discussione con questo, E. Iurscil: ZNW 
29 (1930) 63 ss. 


зи In CREMER-KöÖGEL si vuol distinguere fra il 
concetto di véuog in generale c la sua applica- 
zione concreta alla legge divina d'Israele; ma 
poi si precisa che in Paolo l'applicazione del 
concetto è condizionata da ciò che questi affer- 
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nale che con váioe indicava una leg- 
ge determinata, quella ФӘРАТ. Per 
questo presuppone come evidente ciò 
che intende con vépog e non vi aggiun- 
ge specificazione alcuna 29, 

Seguendo l'uso linguistico rabbinico, 
vépioc può indicare anche il Decalogo, 
che in certo modo è ‘la legge’ in senso 
specifico (Кот. 13,8 3.; 2,2055 7,7). 
Però Paolo non fa una distinzione fon- 
damentale fra il Decalogo e il rimanente 
della legge. Seguito dal genitivo, véjiog 
può essere impiegato anche per indicare 
una singola legge, per es. Rom.7,2: vê- 
poc той &v6póc, che probabilmente si 
gnifica in primo luogo la legge in vigore 
circa l'uomo”, cioè, nel contesto, la leg- 
ge che lega la donna all'uomo, non la 
legge emanata dall'uomo. 

Il уёрос nella visuale di Paolo è in 
primo luogo una legge che esige l'azione 
dell’uomo, è una volontà determinata. 
Per questo la si ‘esegue’ (Rom. 1,25; 
cfr. Gal. 5,3; 6,13). Perciò esistono Ep- 
ya véuov, opere richieste dalla legge, 
da prestarsi conforme alla legge (Rom. 
3,28 ecc.). Soltanto così ha un sen- 
so, per es., la domanda di Rom. 7,7: 
è убпос duaptia; (che significa: la vo- 
lontà presente nella legge è forse pec- 
caminosa?). A questa domanda corri- 
sponde in senso positivo Rom. 7,12: è 
véniog &yvoc, cioè la volontà della legge, 
la legge in quanto esigenza, è santa". 

Benché l’accento in véjiog sia posto 
così sul suo carattere di volontà imper: 
tiva di Dio, questa volontà è riscontrabi- 


ma circa la legge d'Isracle. 
7" т Согуд: è Musis vinos; Rom.7,22 
25: 8,7: 6 véjiog тоў deoŭ (l'aggiunta той eoi 
è necessaria al contesto per mettere in risalto 
l'idea). 

20 Cfr. per es. Lev.618: è мбиос тїс ёнор- 
час, cioè la legge vigente riguardo al sacrifi- 
cio espiatorio. 

21 $ошАттук, Rom. a 7, 
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le in concreto nella legge mosaica del- 
ТАТ.22, Lo spostamento dell'accento, 
la valorizzazione della legge come 
spressione della volontà vivente di Dio, 
in confronto alla valorizzazione rabbini- 
ca secondo cui questa volontà si è fis- 
sata una volta per sempre, non è casua- 
le, benché l'uso linguistico sia, nel com- 
plesso, corrispondente. Ciò non serve 
però a decidere se ci sia una differenza 
tra l'uso di véjog con l'articolo e senza 
l'articolo, Comunque, non si può dire 
che vépog (senza articolo) sarebbe ‘una’ 
legge, mentre è véjiog sarebbe ‘la’ legge. 

Questa situazione è da tenersi in con- 
to, per es., in Rom.2,12 ss.; боор Èv vó- 
шу fiuaptov, non sono quelli che han- 
no peccato contro una qualunque leg- 
ge esistente, ma quelli che, a differen- 
za di quanti буб ўрартоу, «han- 
no peccato senza legge» (v. 12°), cono- 
scevano la legge di Dio, e nondimeno 
han peccato. І pagani di Rom. 2,14: vó- 
Ком uh ёҳоутес, non conoscono la preci- 
sa legge dell'A.T. Per Paolo non c'era 
nessun popolo che non avesse una legge, 
anche se questa non aveva una sanzione 
religiosa. Se questi pagani per natura, 
cioè senza conoscere la legge rivelata, 
compiono azioni da essa comandate, 
sono tavacic váptoc, cioè a se stessi non 
sono ‘una’ legge, ma ‘la’ ерде“. Se qui 
véjtog senza articolo fosse una peneraliz- 


M Cfr. А. W, Staten, The qualitative use of 
vójtoc in the pauline epistles: American Jour- 
nal of Theol. 23 (1919) 213 ss. Anche quando 
эй, è usato da Paolo in senso qualitativo, 
«cioè ponendo un'enfasi particolare sulla qua- 
lità essenziale della legge in quanto tale, si 
rebbe: sulla sua "egalitY» (214), non si nega 
il suo rapporto specifico colla legge dell'A Т. 
(217 m. 1). Però un tale senso qualitativo lo 
ha à vépoc coll’art., per es. in Row.4.15, non 
meno che vào senza articolo, come in Rom. 
An 

W Cir, su questo E. Grare, Die paul. Lebre 
vom Geset (1893), con la bibli 
recente sul problema, P. Feine, D; 
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zazione del concetto di legge, il filo del 
pensiero andrebbe perduto. 

Non ogni ordine morale о politico-so- 
ciale d'un popolo ha per Paolo il caratte- 
re di уёрос ^. Perciò in lui non esiste 
vépog al plurale, neppure al modo del 
giudaismo ellenistico, che usava oi véjrot 
per indicare la legge dell'A.T.; tanto me- 
no, poi, si può pensare che leggi di altri 
popoli possano essere accostate a quella 
dell'A.T., come se fossero della ste: 
specic?", La legge è una, ed è la volontà 
rivelata del Dio unico. 

Il significato centrale della volontà 
imperativa di Dio si manifesta pure 
quando Paolo può parlare del убіцос co- 
me d'un'entità personale. In Rom. 3,19 
la legge parla, in Row. 4,15 agisce, in 
Rom. 7,1 regna, in г Соғ. 9,8 dice. 
Qualche volta si potrebbe tradurre vé- 
рос con ‘Dio’, in quanto egli si manife- 
sta nella legge. Però questo non equi- 
vale a una ipostatizzazione, nemmeno in- 
cipiente, perché accanto alle espressioni 
citate si trovano sempre quelle corri- 
spondenti di natura impersonale (Rom. 
3,20; 4,15; 7,2; 1 Cor. 9,9). 

Accanto a questo impicgo principale 
di vónoc viene anche l'altro significato 
caratteristico della zwr rabbinica; cioè 
vépieg indica il Pentateuco, anche senza 
riferimeno al carattere imperativo di 
questo”, In Gal. 4,21 мос è usato, 


E 


NT. (1922) 218. BrAss-DEBRUNNER" $ 258,2, 
2н Semis, Row. ad 1. 

215 E tipico Rom. 5,14, dove, parlando di Ada- 
mo, non vien usato il termine véjioc, benché 
avendo egli traspredito un comandamento pre- 
ciso di Dio, si renda responsabile di тарб Ва: 
Gus analoga a quella che si ha più tardi sotto 
la legge. Perciò neppur qui avviene un ampl 
mento di véjtos nel senso d'un concetto gene- 
rale di legge. 

216 Cfr. — BRANDY Ns; — LOMMEYER 14. 

27 Talvolta per l'azione si utilizza anche una 
Scrittura non imperativa v la dottrina da essa 
risultante; in questi casi però váptos non è in- 
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evidentemente con intenzione, in doppio 
senso: Мүєтё pot oi ото vórtov д оутес 
vat, tòv уброу oüx duoite;, «ditemi, 
voi che volete essere sotto la legge: non 
prestate ascolto alla legge?». La seconda 
volta vépoc è semplicemente il racconto 
del Pentateuco. Perciò accanto a questo 
véuog stanno ‘i profeti” (Rom.3,21) e in- 
sieme designano tutto l'A.T. Nelle pro- 
ve scritturali Paolo mette volentieri in- 
sieme un passo della torà e uno dei pro- 
feti”, Ma ciò non gli impedisce di usa- 
re váptoc anche per indicare tutto ГАТ. 
In г Cor.14,21 le parole ёу «à véuw 
тёүраттол, «è scritto nella legge», in- 
dicano un passo profetico ?*. Similmen- 
te Rom. 3,19 si riferisce a passi di tut- 
te le parti della Scrittura colle parole: 
Boa уёрос Meyer, «tutto quanto la leg- 
ge dice». 

Infine Paolo usa уёцос anche in sen- 
so traslato. Allora il termine viene per 
lo più spiegato da un genitivo o da 
un'altra parola. In Кот»: 3,27 si parla di 
vóptoc тттєшс, «legge della fede», in 
contrasto con véjog Ёрүоу, «legge del- 
le opere». Qui váptoc è dunque inte- 
so nel senso più ampio di ordinamento 
divino, per cui la fede, non le opere, è 
designata come il comportamento giu- 
sto dell’uomo, escludendo così ogni van- 
to davanti a Dio. Come véuoc ёрүшу 
può essere inteso quale legge che mi- 
ra alle opere, così vépioc riotewg è 
l'ordinamento di Dio che esige la fede. 
In Row.7,21 il meglio è che si prenda 


teso direttamente come comandamento (per 
es. 1 Cor. 14,21). 

214 Per es. Rom. 9,255 10,6 55.13.19 56. 11,8 
54 15055; 2 Cor. 6,658.; Gal. 427.50. Cfr. 
l'elenco in + MICHEL 12s., зз. Sulla concezio- 
ne rabbinica che qui si avverte cfr. Гер. 16.4, 
di Simon b. Asai, il quale «sedeva e spicgava е 
analizzava le parole della tori allineandole a 
quelle dei profeti c allincando queste alle pa- 
role delle Scritture: un fuoco ardesa attorno 
a lui e le parole della (ога gioivano, come nel 
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уёцос in senso traslato”. Il contenuto 
di questo Уброс sarebbe allora la situa- 
zione in cui il male sta a fianco di chi 
vuol fare il benc. Questa regola si chia- 
merebbe ‘legge’ a causa della sua validi- 
tà ineluttabile. Altrove vépog è usato 
talvolta per indicare un'esigenza e una 
volontà che determinano la mia azione 
e che vengono precisate con un genitivo 
di autore: è vópos ёрартідс è la vo- 
lont cattiva impostami dal peccato 
(Rom.7,25; 8,2); d'altra parte, 6 vó- 
105 той туєйр@тос тїс шї, «la legge 
dello Spirito della vita» (Row.8,2) e à 
vélos тоў XpuztoD, «la legge del Cri- 
sto» (Gal. 6,2), vengono tipicamente 
contrapposte alla legge dell'A.T. È inte- 
ressante anche Row. 13,8, dove è ëtepog 
vétog, sembra richiamare Ja legge in 
quanto si riassume nel doppio comandi 
mento dell'amore; forse per questo si 
evita qui il termine évrohii, usato per 
indicare il comandamento singolo. 


3. Il concetto oggettivo 

di legge in Paolo 

a) Per comprendere che cosa vera- 
mente sia la legge in Paolo, è necessario 
partire da quel che è per lui la croce di 
Gesù. Tutto il suo pensiero gravita in- 
tomo al principio che Gesù crocifisso 


è il Cristo; perciò anche la sua con- 
cezione della legge si incentra su questo. 
Solo di qui risulta comprensibile, an- 


giorno in cui furono promulgate sul Sinai»; 
сіг. GLATZER (+ n. 138) 38. 

219 Con l'aggiunta, però, di Deut. 28,49 

29 Diversamente ScritaTEER, Rom., ad 1. 

2! Cfr. analogamente anche Rom. 7,23. 

22° Cr, P, BLäser, Das Gesetz bei Paulus = 
Nt liche Abh. 19 (1941); Сн, Maurea, Die Ge- 
setzeslebre des Paulus nach ibrem Ursprung 
und їп ibrer Entfaltung dargelegt (1941). [Ag 
giunta del direttore alle bozze]. 
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zi intimamente necessaria, la connes- 
sione fra la sua affermazione e la sua 
negazione della legge. Altrimenti si pos- 
sono solo constatare due serie eteroge- 
nee di pensieri, una che accetta la legge 
con mentalità conservatrice e l’altra che 
la nega radicalmente. 

La negazione della legge è per Paolo 
una conseguenza della croce; Gal.2,21: 
el yàp Sià véuov бухалот\улу, ёра Xpi- 
ab быреу drédavev, «se la giustizia 
vien dalla legge, allora Cristo è morto 
invano»; cfr. Коюу л ss.; 8,158. Che 
la libertà dalla legge potesse affermarsi 
soltanto così, dipende dalla natura e dal- 
l'effetto del tutto particolari della legge 
stessa. 

b) La natura della legge è riassunta 
nell'affermazione che essa è la volontà 
buona di Dio. Non essere soggetti alla 
legge è quindi essere nemici di Dio 
(Кот. 8,7). 


Quanto al contenuto, Paolo non fa 
una distinzione fondamentale, ad es., fra 
precetti morali e precetti cultuali, e nep- 
pure fra il Decalogo e il resto della leg- 
ge. Tuttavia prende posizione soprattut- 
to circa i precetti morali, specialmente 
quelli del Decalogo, che sono ovvi per 
tutti gli uomini". Questo è un tratto 
caratteristico, appunto perché non è e- 
nunciato come principio. 


23 +» MicneL 1905; efr. anche A. Sciverr- 
zer, Die Mystik des Apostels Paulus (1930) 
1845. 

24 Cfr. O. Priemeses, Der Paulinismus (1890) 
6s. 93. 

25 Cio che Paolo considera intenzione specifica 
della legge per l'adempimento di essa nei fede- 
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Essendo promulgazione della volon- 
tà di Dio, la legge è diretta all’azione 
umana. Nella citazione della massima di 
Lev. 18,5: è топта абтё hoera iv 
aieoîs, «chi fa queste cose, vivrà in es- 
se» (Gal.3,12; Rom.10,5), Paolo pone 
l'accento sul rosty, cioè sull'azione. 


La critica mossa al giudeo in Rom.2, 
17 ss. muove dallo stesso presupposto. 
Questi ha la conoscenza della legge, anzi 
ba la formazione e l'atteggiamento di 
chi possiede la verità e la conoscenza 
per mezzo della legge (Кот. 2,20), 
eppure non la pratica, benché la legge 
esiga di essere osservata con spirito di 
obbedienza. Ma la conoscenza e il rico- 
noscimento della legge non basta; perciò 
Paolo per descrivere l'esistenza dell'uo- 
mo sotto la legge non prende a model- 
lo chi la rifiuta, bensì chi la vuole osser- 
vare e vi acconsente, ma poi non la pra- 
tica e così cade sotto il suo giudi 


Nella legge sono in gioco le opere 
(Eva), in contrapposizione alla fede 
(rione), a cui è ordinato l'ascolto (è- 
xoi) (Gal.3,2 ss.). Nella vita sotto la leg- 
ge è l'azione conforme ad essa che carat- 
terizza l'esistenza in senso religioso. Star 
sotto la legge significa vivere della sua 
osservanza; Gal.3,10: elvat EE Épytay vó- 
nov; Кот. 2,23: èv уйцы xavyāoðat, 
cioè volere e dover cercare il proprio 
vanto nella legge c nella sua osservanza 


Ji, è anche ciò che guida il suo giudizio su 
azione del peccatore di fronte alla legge, 
bbedienza a Dio e l'amore del prossimo. Pe- 
тё Paolo chiama i Giudei alla penitenza tenen- 
do conto della legge concreta, e non di idee 
astratte 


2s Cir. ScuavsER, Rom, ad. 
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davanti a Dio. Questo esser legati alla 
legge è per Paolo il carattere proprio del 
giudeo 2”. 

Se ciononostante egli dice che la leg- 
ge non pub dar la vita (Gal.3,21), lo 
dice perché nessuno la pratica, ma non 
intende affermare che le opere della leg- 
ge siano un peccato ?*, Quando i paga- 
ni compiono per natura delle opere con- 
formi alla legge, queste opere sono buo- 
ne, e come tali sono da Paolo riconosciu- 
te (Rom. 2,14). 

Cosi nella visuale di Paolo la legge 
non è in primo luogo rivelazione e atto 
di Dio che si offre alla partecipazione 
dell'uomo, benché il privilegio centrale 
del giudeo sia quello di aver ricevuto in 
consegna i Myt той decò, agli oracoli 
di Dio» (Rom. 3,2; cfr. Rom. 8,4 s.). Ma 
pur con la conoscenza della legge l'uomo 
non partecipa ancora di Dio; innanzi a 
Dio è giustificato solo quando la pratica 
(Rom 2,13)™. Nell'ambito della legge 
Dio fa dipendere il suo contegno verso 
l’uomo dal contegno di questi verso la 
legge ?®, Perciò il nuovo messaggio s'in- 
serisce proprio qui e non in una critica 
rivolta alle prescrizioni della legge ™. 

L'esigenza della legge e ‘il bene” per 


27 "TovBaîos è identico а тё véniov elvas di 
1 Cor. 9,20 яз. cfr. + LOHMEYER 225; > 1v, 
coll. 1167 ss. 

28 Cfr. $сыгАтткк, Theol, d. Ap. 281. 

?9 Contro KUnumanx, Theologia naturalis bei 
Philon и. bei Paulus (1930) 114 5s. К. Barti, 
Der Rimerbriej' (1929) a Rom. 2. 

20 Ctr. Н, Азмизвич, T'heologisch kirebliche 
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Paolo fanno tutt'uno, non nel senso che 
l'autorità della legge si basi sulla evi- 
denza della sua bontà, ma nel senso che 
il pagano che fa il male è pari al giudeo 
che trasgredisce la legge, e che — pari- 
menti — la conoscenza del bene equivale 
alla conoscenza della legge. 


Questo diventa chiaro specie se si ac- 
costa Rom. 2,6 5з. a Rom. 2,12 ss. L'ép- 
yov &yadióv del v.7 e il xateprdteota, 
тё xaxóv, «fare il male», del v. 9 valgo- 
no senz'altro come l'essere rome vò- 
yov, «esecutore della legge», e, rispetti- 
vamente, ёу véo ánáptavetv, «pecca- 
re (stando) nella legge» del v. 12 s, Ciò 
non vuol dire dunque che il giudeo pos. 
sa posporre la legge concreta a un altro 
bene ch'egli ha in suo possesso e deve 
compiere ??, ma che il pagano è inescu- 
sabile, benché non conosca la legge. Op- 
pure si tratta di fondare il principio: où 
үйр toc mpocwro)miubia тарй x 
деф, «non v'è accettazione di persona 
presso Dio» (Ronr.2,11). Anche qua 
colpisce il peccato dei pagani il giudizio 
di Dio è giusto. Sintomaticamente, poi, 
Paolo per provar questo non si appella 
alla teoria rabbinica secondo cui la legge 
venne data una volta a tutti i popoli; ri- 
corda invece che l'uomo concorda ncl 
giudizio di convenienza portato su cette 
opere (Rom. 1,28); che ha coscienza che 
le opere qualificate come pù хой ђхоу- 
та, «sconvenienti», in Rom. 1,19 s. sono 
degne di morte e finalmente che egli co- 


Frwágungen zum Galaterbrief (1935) Nr. 188, 
а 31056; SCHLATTER, Rom. а 10,5; + Lou- 
MEYER 31; 49. 

BI Cfr. ScincartER, Theol. d. Ap. 28955. 

2° + LonwevrR 32. L'esigenza della legge е 
il ‘bene’ vengono considerati equivalenti anche 
in Rorr.7 19.22. 
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nosce l'opera buona, come si può vede- 
re quando la coscienza giudica un'azio- 
ne? e quando si sviluppa un dibattito 
etico (Rom. 2,15) 2%. 

Ciononostante gli nomini che stanno 
fuori della fede in Cristo si distinguo- 
по essenzialmente fra loro secondo che 
in 


possiedono o no la legge? Perci 
Rom. 2 c'è una doppia dimostrazione: 
per quelli che sono senza legge (уу. 12 
55.) € per quelli che hanno la legge (vv. 
1755., cfr. inoltre Rom. 3,1 ss. 9,45.; 
Gal.2,15). Ma in ciò che conta Giudei 
е pagani si ritrovano, perché né gli uni 
né gli altri possono esser giustificati in 
base o all'osservanza della legge o ad al- 
tra forma di bontà, avendo tutti pec- 
cato (Rom. 3,23). Perciò tutti hanno u- 
gualmente un'unica risorsa: la fede in 
Cristo e vengono in questa congiunti a 
formare un'unità (Gal. 3,28, есс.). In- 
fatti uno solo è il Dio che sta sopra le 
due parti dell'umanità (Rom. 3,29 s.). 
c) Alla luce della natura della legge 
cosi delineata va inteso il suo effetto che 
si manifesta quando essa si incontra col- 


l'uomo peccatore. 

а) Il rapporto della legge col pecca- 
to comincia semplicemente colla р 
bizione. Quando la legge proibisce il 
peccato, rivela in forma negativa la sua 
natura di espressione della volontà buo- 


23 In Rom.2,15 la coscienza non vien presa in 

considerazione come fonte della direttiva etica, 

ma come istanza del giudizio sull'azione. Cfr. 

W. Ситвкор, Die paul. Anthropologie (1934) 
4 Siaries, Rom. a 2,1 

arsi in Rom: 
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3 
na di Dio. La legge dice, per es.: cix ènt- 
3urfire, «non desiderare» (Row. 7,7). 
La domanda di Rom.6,15 non si com- 
prende appieno se non sì presuppone 
che la legge si oppone al peccato; il pro- 
blema è allora di sapere se il peccato| 
non si possa evitare, una volta abolita 
la legge ?*. In complesso, dunque, Pao- 
lo si è attenuto al carattere negativo 
della legge e alla concezione negativa 
del Decalogo. La legge è la parola di Dio 
rivolta contro il peccato. Certo, essa è 
riassunta positivamente nel precetto: d- 
талук тёу яћлусгіоу тоу фе oeavtév, 


«amerai il tuo prossimo come te stesso» 
(Rom. 13,9; Gal. 5,14), ma ciò non im- 
pedisce che essa anzitutto vieti il pecca- 
to in quanto esso è un «far male al pros- 
simo» (xà rAmotov xaxòv toyálerdar, 
Rom. 13,10). 


8) Proibendo il peccato, la legge in 
pari tempo lo mette a nudo. Per mezzo 
della legge il peccato viene svelato nella 
sua natura e fissato nel suo carattere di 
ribellione a Dio, Il peccato è bensì pre- 
sente prima che l’uomo venga in con- 
tatto con la legge (Rom. 5,13; 7,9), 
ma соп la legge rivive: #\dovong 52 тїс 
fyvokie dj duaptia dvelmoev, «venu- 
to il comandamento, il peccato rivisse» 
(Кот. 7,9). Prendendo incitamento di 


ne hwv vv koywnüv жатцүс- 


pouvii Ñ жай dodo You var. 
75 Chr. -> Branpr 26. 
29 Ch. Scurarter, Кб, adl; vedi anche 


San ere, Köm. а 13,855. 
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precetto, il peccato provoca la cupidigia 
(Rom. 7,8). Così Rom. 7,7 può significa- 
re che con la legge il peccato diventa per 
me realtà, non solo oggetto di conoscen- 
227, Forse anche l'affermazione ob 8 
ox ёттуу vápioc о08 napáßacıe, «dove 
non c'è legge, non c'è neppure trasgres- 
sione» (Rom. 4,15) è da intendere nel 
senso che è la legge quella che fa del 
peccato una vera ribellione 8. Inequi- 
vocabile è Rom. 5,20: vios Sè nages- 
fio (va. nheováon т тар&ттшра, 
«la legge è subentrata affinché abbondas- 
se la trasgressione» (cfr. Gal. 3,19) e l'e- 
spressione „lva yévntar жаў” ўтєрбо- 
Mv åuaprwhès 1 ápapria Bk tig èv- 
той, waffinché il peccato, per causa 
del precetto, divenisse peccaminoso oltre 
misura» (Rom.7,13). Paolo può dire ad- 
dirittura che questo effetto della legge 
è il suo scopo (Rom. 5,20; Gal. 3,19), 
perché nessun frutto di essa pub aver- 
si senza la volontà di Dio. Certo, con 
questo l'affermazione che la legge pro- 
cura la vita a chi la osserva acquista 
un sapore d’irrealtà, per cui in questa 
affermazione occorre sottintendere un 
‘solamente’ molto marcato `9, 

Y) Colla proibizione del peccato e 
colla sua crescita fino alla vera ribellio- 
ne contro Dio per mezzo della legge, è 


20 Cir, W, G. Kimmet, Rom. 7 and die Be- 
kebrung des Paulus (1929) 44 ss- 

75 A meno che questo passo non sia da inter- 
pretare, con ScutATTER, Rón., ad L, in riferi- 
mento all'abolizione della legge avventura in 
Cristo e quindi alla remissione del debito. 

29 Peraltro, questo scopo della legge, di servi- 
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pronunciata pure la condanna del pecca- 
to stesso. åpapria 8 ойи Аотгїтол 
ий Évcoc убио, «il peccato non viene 
imputato, se non c'è legge» (Rom. 5, 
13). Col fatto della trasgressione del- 
la legge e della ribellione contro Dio 
incombe sull'uomo la condanna (хол@- 
xpua, Rom.8,1). La legge non è sol- 
tanto la condanna di fatto del peccato, 
ma, come Scrittura, pronuncia pure que- 
sta condanna e vuole che ci si inchini 
a questo giudizio. Rom.3,19: la legge 
parla nel modo esposto in Кот.3,то ss., 
iva mw стёра operi хай отёбіхос 
ivan тй ё хёсрос тф деф, eaffin- 
ché ogni bocca sia chiusa e tutto il mon- 
do risulti colpevole davanti a Dio», Rom. 
2,2: ёоо, dv ушр Йрартоу, Bk vépiov 
xpuliicovias, «tutti quelli che banno 
peccato nella legge, saranno giudicati col- 
la legge». Così la legge fa del peccato 
una potenza omicida (r Cor.15,56; Rom. 
7,9 5.), perché produce l'ira (Rom. 4,15). 
In tal modo porta alla conoscenza del 
peccato chi l'ascolta bene (Rom.3,20%, 
forse anche Rom.7,7 è da intendersi 
così). Tale effetto a Paolo non importa 
propriamente nel senso che da questa 
conoscenza del peccato sorga nell'uomo 
l'intuizione soggettiva del suo bisogno 
di redenzione, ma nel senso che davan- 


re cioè all'aumento e alla moltiplicazione del 
peccato, si può comprendere e accettare solo 
partendo dalla fine della legge. 

79 Non si tocca la questione se la legge possa, 
о addirittura debba, portare realmente a tale 
conoscenza anche senza la fede in Cristo. 
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ti a Dio non ci si può appellare alla 
legge, perché appunto cssa smaschera 
l'uomo, mostrandolo come peccatore. 


Perciò si capisce perché in Paolo non 
ci sia spazio per il tentativo di com- 
pensare con l'osservanza della legge le 
opere della trasgressione. Questa infat- 
ti comporta lo stato di ribellione contro 
Dio e provoca la condanna di Dio. Co- 
sì il concetto di peccato è unificato: il 
peccato non è più una somma di man- 
canze singole, e anche l'obbedienza può 
essere solo totale e non più la somma 
di singoli atti. Col tentativo di far le- 
va sulle azioni buone per compensare 
quelle cattive, l'uomo riduce in qualche 
modo a metà l'esigenza di Dio e stravol- 
ge nel suo contrario la natura dell'obbe- 
dienza. 


5) Da tutto ciò risulta che l’effetto 
vero e proprio della legge è quello di 
vincolare l'uomo al suo peccato. Come 
la prigione tien fermo il carcerato, co- 
me il naaywyóç tiene il fanciullo 
in suo potere, così il peccatore è rin- 
chiuso dalla legge sotto il peccato, € 
ciò secondo il giudizio della Scrittu- 
та, cioè secondo la volontà di Dio (Gal. 
3,2255.). Così la legge, se ben capita, 
impedisce proprio ogni tentativo del- 
l’uomo di procurarsi la giustificazione 
davanti a Dio per altra via che non sia 
la fede in Gesù Cristo e la grazia del 
perdono di Dio, cioè in modo diverso 
da quello promesso ad Abramo, preci- 
samente perché e in quanto essa tien 
legato l'uomo al suo peccato. Questo è 
per Paolo il vero rapporto fra la legge 
© Cristo; ma la legge non è guida a Cri- 
sto primariamente nel senso che faccia 
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comprendere il bisogno di redenzione. 
La legge ha questo effetto soltanto 
perché vincola l'uomo coll’autorità di 
Dio. Dell'imperfezione umana si può 
prendere atto al porsi di qualsiasi esi- 
genza; ma la situazione di chi è con- 
dannato legittimamente davanti a Dio 
sorge soltanto dalla volontà buona di 
Dio, sia che l’uomo la rifiuti, sia che la 
riconosca e la voglia fare (Rom.7,7 ss.) 
£) Così è definita quella che Pao- 
lo chiama la debolezza della legge. Es- 
sa sta essenzialmente nel fatto che la 
legge si occupa del peccato soltanto col- 
la proibizione e la condanna. La legge 
è debole &uà тї сархёс (Rom. 8,3), 
per la realtà del peccato che essa non può 
superare. Così Ја debolezza della legge 
può essere enunziata anche dicendo che 
non è in grado di produrre la vita (Gal. 
3,21). Anzi essa, col peccato, opera la 
morte (Rom. 7,9s.; 1Cor. 15,56). Lo 
stesso si vuol dire quando la legge, in 
quanto lettera che uccide, vien contrap- 
posta allo spirito che vivifica (2 Cor. 3,6 
55.). Quello della legge scritta sulle tavo- 
le di pietra, per quanto nobilissimo dal 
momento che essa è la volontà rivelata di 
Dio, è un ministero che produce la con- 
danna e la morte, perché si accosta al- 
l'uomo dal di fuori, non lo muove po- 
nendosi al centro della sua esistenza; 
lo lascia continuare nella vita di pecca- 
tore, quale egli è; anzi lo incatena în 
questo peccato senza aver la forza di li- 
berarlo. Cosi 2 Cor. 3,6 enuncia la stes- 
sa idea di Rom.7 e di Gal. 5; quindi 


1375 (1V,1067) 


non intende sottolineare il contrasto fra 
una religione della lettera e una dell'a- 
nimo, come qualcuno preferisce pensare 


Questa visione dell'effetto della leg- 
ge trova forse la sua concretizzazione 
più marcata là dove Paolo la considera 
come uno degli erorxeîa той хдтцоу, 
«clementi del mondo» (Gal.4,3.9; Col. 
2,8,20). Questa espressione è più chia- 
ra in CoL2,20. Chi con Cristo ё morto 
agli ттошуеїа той xócpov non deve più 
lasciarsi comandare, come se fosse an- 
cora èv xécup. Anche in Gal.4,3.9 Pac- 
cento va posto su хёорос. La legge è 
una cosa che fa parte della costituzione 
di questo mondo?" e non può quindi 
condurre oltre questo limite e scioglic- 
re il legame col peccato, Ma questa de- 
bolezza della legge non esiste malgrado 
la sua santità, bensì a motivo di essa, in 
quanto è rivelazione di quella volontà di 
Dio con cui essa si presenta all'uomo 
(cr. Rom. 7,14). 


d) Questa concezione radicale della 
legge in Paolo è comprensibile solo se 
si parte dal suo principio intrinseco, 
cioè dall'atto di perdono e di giustifica 
zione avvenuto sulla croce di Cristo e 
quindi dalla nuova impostazione del 
rapporto dell’uomo con Dio, che ha 
luogo al di fuori delle opere umane e 
quindi al di fuori della legge. Il ‘no’ di 
Paolo alla legge nasce dall’accettazione 
di ciò che è avvenuto in Cristo, e non da 


una critica razionale o da una tattica 
missionaria. Questo ‘no’ è necessario, 
perché la giustizia davanti a Dio, che si 
attua sulla croce, non viene donata al 
l'uomo in base alle sue azioni, ma in ba- 


20 Cfr. M. Disetius, Die Geisterwelt im 
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se alla sua assunzione gratuita in que- 
sta morte е perciò nella fede (Rom.3, 
21 ss.). Quindi lo scopo di Paolo è quel- 
lo d'essere ritrovato in Cristo: ph Ёҳоу 
iy Бохолот\ллүу thv Ex vépiov, ФАЛ 
liy бий тїттєшє Христоў, thv ёк Deo 
Boxavooóvmy, «non con la mia giustizia 
che viene dalla legge, ma con quella che 
si ottiene dalla fede di Cristo, quella 
giustizia che viene da Dio» (Phil. 3,9); 
о08у dpa уйу хат@хрци тоб ёу Xpt- 
стб "Ingo, «ora, dunque, non c'è con- 
danna di sorta per quelli che sono in Cri 
sto Gesù» (Rom. 8,1). 

Ma al di fuori della morte del Cristo 
e con Cristo si è ancora èv xéopw e 
quindi esposti alla legge (Col.2,20). Per- 
ciò nell'asserzione di Rom.10,4: тё№ос 
yàp уброу Xpwbe eie Suawoodynv 
navi тф тастејоуть, «fine della leg- 
ge è infatti Cristo, per la giustizia di 


ogni credente», non si tratta solo del 
fatto che il tempo della legge è passato 
colla venuta di Gesù; la legge e Cristo 
non si succedono cronologicamente c 
neppure seguendo la storia della religio- 
ne, ma ‘seguendo la storia della salvez- 
za’. Soltanto per chi si fa assegnare la 
giustizia da Dio in Cristo nella fede, la 
legge è abolita. Paolo esprime questo 
quando afferma che l'uomo è sottratto 
al dominio della legge solo per mezzo 
d'un morire (Кот. 7,1 58.3 Gal. 2,19; 
Col. 2,20), il quale non è altro che parte- 
cipazione alla morte del Cristo: #ava- 


Glauben des Paulus (1909) 84. 
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тодпте тф vópup бий той т©ратос той 
Хриттой, «siete stati fatti morire alla 
legge per mezzo del corpo di Cristo» 
(Rom. 7,4); Хриттф cuveotavpwpar, 
«sono stato crocifisso insieme col Cri- 
sto» (Gal. 2,19); dmeddvere oiv Xpi- 
G^, «siete morti con Cristo» (Col. 2, 
20). Accanto a ciò sta il battesimo in 
Cristo, per il quale siamo figli di Dio e 
non più servi, e quindi non più sudditi 
della legge (Gal. 3, verso la fine). In 
Rom. 6 il battesimo e Ia morte in Cristo 
riappaiono congiunti 2°, Ma tutto questo 
viene a dire solo che il rapporto con Dio 
non si basa ormai più sull'uomo stesso: 
la legge è dunque esclusa come via di sal- 
vezza; al suo posto è subentrato Cristo. 
Ora è quindi proibito all'uomo di voler 
esser giustificato mediante la legge, dal 
momento che Dio s'è rivelato in Cristo 
Gesù come colui che perdona e giustifica 
il peccatore e non come chi è giusto di 
per se (Rom,4,5). Perciò chi si attende 
ancora la giustizia dall'osservanza della 
legge rende vana la morte di Cristo (Gal. 
2,21). 

e) Il collegamento positivo fra la leg- 
ge e il Cristo viene tuttavia salvato in 
quanto la croce è intesa come un'appro- 
vazione della legge, in primo luogo del 
suo giudizio. La morte alla legge, che 
ha luogo nell'esser crocifissi con Cristo, 
accade proprio ôt% vépou, «per mezzo 
della legge» (Gal. 2,19)?*. In Gal. 3,13 


20 Cfr, ботькор 190 ss. 
зз Zann, Gal., ad L, interpreta 58 vtou co- 
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questo pensiero è più chiaro: Xpurtàg 
dite tEmySpagev ёх тйс xatápag той 
véuov vevbpevog Unio ћибу xatdpa, 
«Cristo ci riscattò dalla maledizione 
della legge essendosi fatto per noi ma- 
ledizione» (cfr. 2 Cor. 5,21: Cristo s'è 
fatto peccato per noi); in tal modo il 
giudizio di condanna della legge contro 
il peccato è stato eseguito sulla croce 
del Cristo (Rorz.5,6 ss). Inoltre, benché 
Paolo non lo dica apertamente, sta nel- 
la logica dei fatti che la croce del Cristo 
sia esecuzione della legge anche in quan- 
to l'intenzione centrale di questa si è rea- 
lizzata in lui. La croce è la perfezione 
dell'obbedienza a Dio (PAil.2,5 ss.) e in- 
sieme l'amore perfetto per gli uomini 
(Rom.8,34 ss.). Proprio questo è il vero 
scopo della legge. Perciò è pure disob- 
bedienza contro la legge il volere questo 
scopo in modo diverso da questo suo 
attuarsi. Paolo non intende mettere e- 
spressamente in rilievo che qui la legge 
è stata eseguita (in tal caso infatti si sa- 
rebbe pensato al primato della legge); 
vuole invece mostrare come la legge si 
attui nel credente colla fede in Cristo. 
Solo con la fede, cioè, si giunge al ri- 
conoscimento completo del giudizi 


o 
contenuto nella legge, mentre il tentati- 
vo di essere giusti con le opere della leg- 
ge indebolisce necessariamente, o svi- 
lisce, quel giudizio. Per questo è sta- 
to scritto Row. 1-3 e Rom.7. Ma nel- 


sì: per il fatto che la legge mi indicava il mio 
bisogno di redenzione e mi rimandava alla fede. 
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Tessere morti in Cristo, in cui (al di 
là della legge) il rapporto con Dio si 
fonda nell'azione di Dio, si radica pure 
la nuova obbedienza (Rom. 6,1155) e 
sorge nella fede il frutto dello Spirito 
(Gal.5,22). In esso la legge vien man- 
data ad effetto almeno in senso negati- 
vo, in quanto il suo comando non viene 
leso e il suo giudizio di condanna non 
è provocato (Gal. 5,23). Cid vale perché 
l'esigenza della legge può esser riassun- 
ta nel comandamento dell'amore (Gal. 
5,14; Rom. 13,10). Anzi, il duplice co- 
mandamento dell'amore (in accordo con 
Mt. 22,36 ss.) può essere senz'altro detto 
è Éxepoc vépos, «l'altra legge» (Rom. 
13,8); lo stesso s'intenderà con le pa- 
role à vájtog той Хригтоў in Gal. 6,2. 
Così in colui che vien posto da Cristo 
nellamore la legge si compie secondo 
l'intenzione ad essa propria; cfr. Rom.8, 
4: iva tò Sixalwpa тоў vépiov трон 
Dj Ev huty той ph xac оёрха nepuna 
Tolo &XA& xarà тука, «affinché 
le esigenze della legge si compissero in 
noi, che non camminiamo secondo la 
carne, ma secondo lo Spirito». Perciò 
Paolo può dire (Rorz.3,31) che dal van- 
gelo della giustizia per la fede la legge, 
nonché esser stata abolita, è stata anzi 
stabilita. Qui la legge non è intesa nel 
senso di promessa (cfr. Rom.4) o di 
condanna (cfr. Кот. 3,10ss.), ma nel 
suo senso specifico di comando. 


24 Così specialmente Gal. 2,3 ss. nel contrasto 
relativo alla circoncisione di Tito; inoltre Gal. 
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Se così si addivicne all'adempimento 
della legge secondo la sua vera intenzio- 
ne per mezzo dell’accettazione della 
morte di Gesù; se, cioè, si raggiunge il 
rapporto di obbedienza con Dio e l'amo- 
re del prossimo, Paolo approva anche 
l'adempimento della legge concreta del- 
ГАЛТ,, purché avvenga per amore e ob- 
bedienza. Egli, certo, sí oppone a che 
quest'osservanza della legge dell'A.T., о 
anche l'osservanza d'una qualsiasi norma 
cristiana, venga richiesta come necessa- 
ria alla giustificazione davanti a Dio; 
ma egli stesso è pronto ad osservare la 
legge mosaica per porre il vangelo al ser- 
vizio dei Giudei (1 Cor. 9,20 ss.); anzi, 
giunge a consigliare a chi è nato giudeo 
di non rinunciare alla circoncisione (z 
Cor. 7,18 s.). Così facendo, egli non re- 
cede dalla sua dottrina sulla giustificazio- 
ne e non finisce in una concezione ‘legali- 
stica’, ma sviluppa logicamente la sua 
dottrina e l'annunzio della libertà in Cri- 


sto, in quanto ora l'uomo può rinunciare 
all'esercizio della sua libertà per amore 
del fratello debole, o per l'edificazione 
della comunità, oppure perché si trova 
in un ordine stabilito. In ciò egli non è 
reso giusto dall'osservanza della legge, 
come non lo è dall'uso della sua cono- 
scenza e della conseguente libertà che 
gli è concessa, ma lo è în quanto è rico- 
nosciuto da Dio (1 Cor. 8,3). 

Infine la legge in Paolo serve anche 


2,11 ss. nel contrasto con Pietro, 


a dare direttive per la vita concreta del- 
la comunità, ciò che egli fa nella sua 8:- 
Sax. In 1 Cor.98s5 14,21.34, il vÀ- 
хос viene impiegato nell’esegesi allegori- 
ca per dare una risposta (о per confer- 
mare la risposta già data) a problemi 
della vita d'ogni giorno. Si può notare 
che qui la dimostrazione per mezzo del- 
la legge non è usata come argomento 
decisivo, ma per confermare ciò che già 
sembrava giusto per altri motivi 5, L'A. 
Т. non è inteso come legge obbligato- 
ria, non ba il peso che ha nel giudai- 
smo l’appello alla legge. Inoltre, questo 
impiego della legge non ha complessi- 
vamente grande importanza "^ In ogni 
caso, un comportamento della comuni- 
tà corrispondente all'esigenza della leg- 
ge, per aver valore nella comunità stessa, 
non può essere motivato solo con l'ap- 
pello alla legge; ma ciò che si giustifica 
e dev'essere rispettato è solo quanto de- 
riva dall'obbedienza prestata a Cristo 
nella fede, secondo la misura della fede 
donata a ciascuno (Rom. 14,1 ss.; 12,3). 
Peccato non è più ciò che non viene dal- 
la legge, ma ciò che non viene dalla fe- 
de (Кот. 14,23). 


MS A ciò rimanda la congiunzione xat in 1 
Cor.14,34 € 1 Cors. 

2% Cfr. la mancanza di vápoc in Romaz ss. 
(eccetto 13,8 ss., dove peraltro, proprio la leg- 
ge concreta vien sostituita dalla legge dell'a- 
more). Vedi inoltre la mancanza del termine 
in Thess. e 2 Cor. 

WI Così per es. + GRAFE 13 ss, Anche in Gal. 
2,16 elBétes non indica una esperienza con- 
creta di questa conoscenza. 
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f) II problema dell'origine di questo 
concetto di legge in Paolo non è facile 
da risolvere. L'ipotesi che Paolo sia 
stato spinto a concepire così la leggd 
da un'esperienza dolorosa fatta sotto 
il dominio della legge ?" e da un senso di 
indegnità di fronte ad essa, non ha suffi- 
ciente base cscgetica "**. Questa idea non! 
è favorita da Rom. у ed è inoltre resa 
quasi impossibile da Phil. холӣ Bv 
xavecóvny тўу ёу vó vevbpevoe č- 
uELRTTOS, sono stato «irreprensibile se- 
condo la giustizia che è nella legge». 

D'altra parte, è un fatto che il punto 
essenziale nella sua posizione verso la 
legge è la fede nella rivelazione di Dio 
avvenuta nella croce di Cristo. Alla luce 
di questo principio ci si può domandare, 
più precisamente, in qual misura la sua 
dottrina della legge derivasse effettiva- 
mente da una logica applicazione alla 
legge stessa della fede in Cristo crocifis- 
so, о in qual misura essa fosse semplice- 
mente il criterio per accettare o respin- 
gere soluzioni e rispose relative al pro- 
blema della legge avanzate già prima di 
lui o accanto a lui. Non è qui il luogo 
per rispondere a queste domande. 

Comunque, per Paolo l'opposizione 
fra la via della legge e quella della fede 
è netta fin dall'inizio; anzi, ancor pri- 
ma della sua conversione egli aveva già 
certamente individuato nella dottrina 
sulla legge il punto discriminante fra 
Giudaismo e Cristianesimo. Certo è che 
un'evoluzione graduale della sua conc 
zione della legge — sia nel senso dell'irri- 


Questa tesi si delinea soprattutto trasfe 
rendo in Paolo il processo evolutivo di Lutero. 
Cfr. LIETZMANN, Gal у: sulla critica v. => 
LOHMEYER 5 ss. 

29 Cfr, Scarre, Gesch. d. erst, Christ.127 
Certo è che Gal.15,11 non pub essere interpre- 
tato come retrospettiva di un'attività cristia- 
na di Paolo in cui egli avrebbe ritenuto ne- 
cessaria la circoncisione per la salvezza, 
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gidimento?”, sia in quello dell'attenua- 
zione?! del suo ‘no’ alla legge — non si 
può assumere come probabile nei punti 
centrali del suo pensiero. 


III. I periodo successivo alla lotta 
pro e contro la legge 


1. La Lettera agli Ebrei 


Formalmente vátoc è usato nella Let- 
tera apli Ebrei in modo simile al resto 
del N.T., cioè significa normalmente la 
legge dell A.T. Solo in Hebr. 7,16 è dub- 
bio se il termine non debba essere tra- 
dotto, in senso più generale, con ‘nor- 
mw’, ‘ordine’ ™; poiché però nella Lette- 
ra questo sarebbe l'unico caso, sarà me- 
glio anche qui riferirsi alla legge del- 
ГАТ. Quindi £vcoMis capuivne è for- 
se un genitivo di contenuto” col senso 
di: «secondo la legge che consiste nel 
comandamento della carne». Il plurale 
di vépog si legge due volte in Hebr., ma 
solo in citazioni (8,10; 10,16). Inoltre 
qui, come in Paolo, non c'è sostanziale 
differenza fra  vápioc e vépos. Anche in 
7,12, per es., non dovrebbe significare 
una regola valida per tutti, ma indicare 
semplicemente la legge dell'A.T. 

Quanto al contenuto, talvolta vpos 
non significa forse tutta la legge dell'A. 
T., ma quella parte che riguarda il ser- 
vizio sacerdotale ed il sacerdozio; per 
es. 9,22: Gyebàv у alam ndvxa. ха- 
SaplLexos, xatě тёз ъё, «quasi tut- 
to è purificato nel sangue, secondo la 
legge». Comunque, qui non si ha affat- 


20 Così C. CLemen, Die Chronologie der pau- 
linischen Briefe (1893), specialmente 256 з. 
cfr. però ThLZ (1902) nr. 8, col. 233. 

DI Così Sterrert, in Theologische Studien.. 
B. Weiss... dargebracht (1897). 

72 Cfr, — JUNCKER 171 зэ; -> GRAFE 27 ss. 
25 Così per es. F. Birex, Der Brief an die 
2м Cfr. BrAss-DnRUNNEP $ 167. 

Hebr. it 22 (1840) ad 
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to una differenza fondamentale. Proprio 
se opposto alla £vcoM in quanto co 
mandamento singolo, vépec è per lo più 
la legge dell’ A.T. nel suo insieme (per 
es. 7,5). 

a) L'applicazione del significato di v£- 
uoc alla legge ordinatrice del servizio 
sacerdotale rientra nell'interesse prin- 
cipale della Lettera. La visuale entro cui 
sta la legge nella Lettera agli Ebrei è 
essenzialmente diversa da quella di Ge- 
sù o di Paolo. In questi la legge entra 
nella prospettiva della volontà di Dio 
che esige с regola l’azione dell'uomo, 
tende alle opere е dà la vita a chi la 
esegue. In Hebr. invece la legge è con- 
siderata in quanto conferisce al sacer- 
dozio dell'A.T. il suo fondamento, la 
sua dignità e importanza, Ciò vuol 
dire che Hebr. non ha per tema proprio 
il rapporto della legge col vangelo, ma 
il rapporto fra il ministero sacerdotale 
dell'A.T. e il ministero e sacerdozio di 
Gesù; solo in quanto la validità del 
ministero sacerdotale dell'A.T. ha il suo 
fondamento nella legge, il confronto vie- 


ne esteso a quest'ultima. 


Fino a che punto l'importanza del sa- 
cerdozio dell'À.T. sia secondo Hebr. an- 
corata nella legge?*, non risulta so- 


75 Peraltro, in 10,28 vápo ha anche il sen- 
so corrente altrove: chi trasgredisce la legge 
deve morire; tanto più quindi colui che calpe- 
sta il Figlio di Dio. Cfr. inoltre 2,2. Ma pro- 
prio in questi passi si fa chiaro che il proble- 
ma dell'obbligo verso la legge concreta non e- 
siste più. Cfr. > BRANDT 345. 


26 Cfr. Тн. Härmo, Der Br. an die Hebr. 
(1925) 62 ss. 


TD 


Jo dalla ripetuta accentuazione di queste 
pensiero con za. tèv vópicv, oppure 
хата vóttov (7,5; 8,4; 10,8)”, ma so- 
prattutto dla alcuni contesti che fondano 
concretamente quest'idea. 

La grandezza del sacerdozio di Cristo 
si basa precisamente sul fatto che egli 
non è sacerdote xatà vóov ёутод ўс 
gapxivne, «secondo la legge del coman- 
damento della carne», ma xatà Siva- 
шим wis dxata)btov, «secondo Ја vir- 
tù della vita incorruttibile» (7,16). Ma 
ciò non toglie che in queste affermazioni 
sia riconosciuta la santità della legge. 


b) Benché il sacerdozio dell'A.T. ab- 
bia nella legge la sua forza ed autorità, 
esso non può dare perfezione (xelelta- 
с) (7,11). Perciò lo stesso può dirsi 
della legge, della quale il sacerdozio 
vive: обі yàp EreLelwrev è мёнос, 
«nulla la legge ha teso perfetto» (7,19). 


Il servizio sacerdotale mirerebbe pro- 
priamente ad avvicinare l'uomo a Dio 
(7,19), avrebbe cioè come scopo la te- 
Melwaw e come presupposto il ходарі- 
ам ehv туе туту ётё vexpiiv Ёрүсу 
eis tò Nartpedev ded аута, «purifi- 
care la coscienza dalle opere morte per 
il culto al Dio vivente» (9,14), in bre- 
ve, l'ágatpeiv duapriac, l'«eliminazio- 
ne dei peccati» (10,4). Questo scopo 
è riassunto, per es., in Hebr. 9,28; толто 


257 xarà passa qui dal senso di ‘secondo’, 'con- 
forme a’, al senso di ‘in forza di' c perfino di 
‘mediante’. 

73 In tipico contrasto con ciò sta la Lette- 
ta di Barnaba, nella quale la spiegazione al 
legorica dell'A.T. con riferimento a Cristo por- 
ta ad affermare che l'adempimento materiale 
dei comandamenti dell'A.T. (per es. di quello 
della circoncisione) è da attribuirsi alla seduzio- 
ne di un angelo maligno (9,4), poiché il coman- 
damento non era destinato, fin dall'inizio, ad 
essere osservato alla lettera, Vedi inoltre Bere. 


vápoc D i (C Gabrot 


(1v,1072) 1386 


ss., perché ciò che è decisivo nel dono 
fatto al credente dal vero sommo 
dote Cristo è ciò che la legge, c il 
Чоло dell’A.T. su essa basato, non pote. 
vano raggiungere, o potevano raggiunge- 
re solo in misura insufficiente. 


Il motivo di questa debolezza e inu- 
tilità (odevès xai dviwpedte, 7,18) del. 
la legge, per cui essa non poté raggiun- 
gere il suo scopo, viene esposto in 
Hebr.7,:8s8., poi di nuovo riassunto 
in 7,28 nella contrapposizione: à уос 
үйр dvdelmovs xadiornow üpyupeie 
Éxoveae, áadéverav, è тос Bb тї óp 
жоросіас «fie petà тёу Удроу viðv ele 
adv alive zereheuspévov, «la legge in- 
fatti costituisce sommi sacerdoti degli 
uomini soggetti a debolezze, ma la paro- 
1а del giuramento, posteriore alla legge, 
costituisce il Figlio, perfetto in eterno». 
La debolezza della legge, e quindi del sa- 
cerdozio dell'A.T., consiste dunque es- 
senzialmente nella debolezza degli uo- 
mini, con cui la legge ha che fare, 


Questa debolezza si manifesta nella 
mortalità dei sacerdoti che si succedono 
(7,24 ss.), ma soprattutto nel fatto che 
questi devono in primo luogo offrire sa- 


10,2: йра ойу ойх ori Буто) eoù тё ph 
“guryevò (scil. gli animali proibiti dalla legge), 
Момсӣс Sè £v туєўрать impe; chi 
9. Questo è un ulteriore passo in quell'abo- 
fizione ellenistico-giudaica della legge veterote- 
stamentaria, che cra già stata intrapresa dalla 
Lettera di Aristea e da Filone, Essa però non 
si trova nella Lettera agli Ebrei, malgrado certe 
analogie formali. 


259 In realtà in Hebr. il sacrificio sta în preva- 
enza nella visuale dell'espiazione (5,1). Cfr. 
HÄRING 425. 
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crifici per se stessi; si manifesta dunque 
nel legame che essi hanno col peccato 
(7:27; 5:3). Lo stesso appare inoltre dal 
sacrificio dell'A.T., che purifica solo e- 
steriormente, non dall’interno; esso non 
elimina né la coscienza del peccato, né 
il peccato stesso (9,9 s.). Avendo quindi 
la legge e il suo sacerdozio che fare 
con uomini peccatori, essa non può rag- 
giungere il suo scopo, non può procu- 
rare all'uomo l’accesso al Santo dei San- 
ti, cioè a Dio. 


In forma concettosa si può dire che, 
mentre per Paolo la legge è debole per- 
ché l'uomo non la adempie, in Hebr. 
essa lo è perché è l'uomo che l'adempie. 
Queste due tesi partono da due punti di 
vista fondamentalmente diversi, ma am- 
bedue contengono in fondo lo stesso 
giudizio. Per la Lettera, il rapporto in- 
timo fra di esse si manifesta, per es., 
nell'impiego di ler. 31,315s., dove la 
caducità dell'antica alleanza viene spie- 
gata colla sua violazione da parte d'I- 
sraele, e nel fatto che il sacerdozio di 
Gesù santifica meglio dell'antico, per- 
ché basato sul sacrificio dell’obbedienza, 
a Dio gradito (10,5 ss.). 

c) Ma anche in Hebr. si osserva 
quella svolta tipica che si trova anche їп 
Paolo: partendo dall'adempimento 29, si 
sentenzia che la legge non solo non pote- 


va raggiungere il suo scopo, ma che anzi 


20 Anche in Hebr. il giudizio sull’insuffi 
за del culto antico non si basa su di una criti- 
ca razionale (sebbene affermazioni come 9,122 
sembrino, sulle prime, recarne l'eco), ma sulla 
realtà del sommo sacerdozio di Gesù (8,1 ss.; 
10,5 55.) 
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non doveva raggiungerlo, e che essa ri- 
chiama a Cristo proprio perché tiene 
l'uomo legato al peccato, allo scopo di 
concedergli l’accesso a Dio nell'unico 
modo annunziato dalla Scrittura, cioè 
per mezzo del servizio del sommo sacer- 
dote Gesù. Infatti nel sacrificio confor- 
me alla legge esisteva la dvdjimore č- 
партий xar’ iwavtóv, «il ricordo an- 
nuale dei peccati» (10,3), non posseden- 
do la legge la ebibv бу npaypátwv, 
«l'immagine delle cose reali», ma solo la 
cmd ту ped evewy ёүайбу, «Гот- 
bra dei beni futuri» (10,1)*', Perciò so- 
lo col nuovo patto, di cui Cristo è il me- 
diatore, avvenne la cancellazione тфу 
inl тїй проту Stalin тараВёсешу, 
«delle trasgressioni (che erano compiu- 
te) nel primo patto» e la ricezione del- 
la promessa (9,15). Così l'eterno som- 
mo sacerdozio di Cristo, che esisteva già 
prima della legge e stava comunque so- 
pra la legge, che era stato annunziato 
dalla figura di Melchisedech e promesso 
con giuramento a Cristo da Ps. 110,4 
(cfr. 7,17.21), significa non solo la je- 
тёдесщ vépiov, «il cambiamento della 
legge» (7,12), ma anche il suo compi- 
mento: la eixiv Gv траүц&тшм, in- 
vece della provvisoria exi тбу peh- 
Abvrwy dyadiv (10,1), 


за Questi beni sono senz'altro ‘futuri’ dal pun- 
10 di vista della legge. 

22. Questo è il senso dell'ampia dimostrazione 
che Levi ha pagato le decime a Melchisedech 
per mezzo di Abramo (7,5 ss.) 

38 Cfr. => BRANDT 40. 
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d) Pur fra tante differenze rispet- 
to al concetto paolino di legge, sorpren- 
de la grande somiglianza con esso, la 
quale si osserva soprattutto nel modo 
in cui vengono messe in rapporto l'an- 
tica e la nuova alleanza precisando co- 
me l'abolizione di quella antica sia inti- 
mamente congiunta col compimento 
della nuova. Ma ciò non basta a deci- 
dere se nella Lettera agli Ebrei esistano 
diretti influssi paolini. In ogni caso, fa- 
cendo il confronto, bisogna rdare 
che in Hebr. il tentativo di veder pre- 
scritto nella legge il buon agire che giu- 
stifica l'uomo non esiste più o, forse 
meglio, non è più preso in considerazio- 
ne. Sotto questo aspetto la Lettera, sul 
problema della legge, è più vicina a Gio- 
vanni e a Giacomo che non a Paolo. 


2. La Lettera di Giacomo 

Il giudizio sul tempo e sull'autore 
della Lettera e la spiegazione del suo 
concetto di legge si condizionano a vi- 
сепа 2, Purtroppo gli scarsi dati non 
permettono un'interpretazione del tut- 
to sicura. Colpiscono però due fatti, An- 
zitutto, il problema del rapporto tra la 
fede e le opere vien posto e risolto sen- 
za riferimento alla legge (2,14 ss.). Il 
tema specifico è il rapporto tra la fede 
e le opere, non tra la fede e la legge, co- 
me per Paolo e i suoi avversari 


I due problemi si incrociano in molti 
sensi, ma non sono identici a priori. È 
vero che Iac. 2,14ss. si oppone a un 
fraintendimento di Paolo*È, ma non 


?9 Cfr. Dinetius, Jak.15. 

35 Se così l'autore stesso fraintenda Paolo, о 
invece combatta contro un malinteso derivato 
da Paolo, può esser qui trascurato. 

ж Cfr. J. Marry, L'Epitre de Jacques (1935) 
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lo fa in nome della legge o solo riferen- 
dosi ad essa, bensì in nome dell’attua- 
zione della fede nelle opere, nelle azioni 
dell'amore (2,16). 


In secondo luogo, quando si parla del 
эёрос, si aggiunge spesso un'apposizio- 
ne che lo caratterizza: урос tÉXewg 
тїс Mevdeplac, «legge perfetta della 
libertà» (1,25), vénog еудеріас, «leg: 
ge di libertà» (2,12); vnos Ваю 
xéc, «legge regale» (2,8). Questa appo- 
sizione (almeno nei primi due casi) vuo- 
le ovviamente distinguere il concetto in- 
dicato da un altro concetto espresso col 
solo termine уёцос̧. Ambedue questi 
fatti fanno pensare a un periodo in cui 
la discussione della primitiva comunità 
sulla legge era ancora nota, ma già deci- 
sa nel senso del superamento della leg- 
ge?*. Il vero pericolo non è più indivi- 
duato nel mantenimento o nell'abolizio- 
ne della legge, ma in un concetto erro- 
neo della fede, quale poteva sorgere dal- 
la risposta paolina a quel problema. E 
è del tutto indipendente dal fatto 
che l'autore della Lettera fosse о non 
fosse giudeo (che lo fosse, si deduce pra- 
ticamente con certezza dallo stile)". 

Questa è, in sintesi, la situazione dal- 
la quale occorre partire per comprendere 


i tre passi in cui si parla del уёрос: т, 
25; 2,858; 4,1155. 


248,60; Dintutus, Jak. a 1,25 е 2,8. 
#7 Anche l'impiego di véuog con o senza arti- 
colo, ma senza differenza di significato, suggeri- 
sce Ja stessa conclusione. 
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a) In 1,25 il ъбиос téhetog тїс EXe- 
Pepias è essenzialmente identico, o al- 
meno affine, al Xóyoc #uputog Suva 
pevos абст, tàs Quxüc, «la parola 
piantata (in voi), la quale ha il potere 
di salvare le vostre anime», del v.21; 
e il raparstar elg vépov è identico 
al бохеїу dpnoxby siva, alla Ppnoxeia 
del v.26. Qui dunque è chiamata vó- 
pos la parola di Dio che fonda la vita 
cristiana?* e che perciò è determinata 
come una realtà che non mira solo a una 
accettazione passiva, ma tende ad im- 
prontare la vita e si concretizza, co- 
me indica il v. 27, soprattutto nell'azio- 
ne dell'amore 29, L'apposizione + 
тїс evdepiac impedisce di equivoca- 
re, quasi che designasse la legge del- 
ГАТ. Il messaggio evangelico può quin- 
di esser detto véuoc in quanto impegna 
la vita dell'uomo anche nell'azione 
ma di fronte alla legge dell'A.T. esso è 
una legge perfetta della libertà. Da que- 
sto passo non è però possibile capire il 
Ыса preciso di queste espressio- 

. Altra luce può venire dagli altri 
due passi. 

b) In 2,855. убіцо$ non è ovviamen- 
te una semplice variante di «parola del- 
la verità», ma è un comandamento in 
senso proprio. È solo da chiedersi se 
vada inteso nel senso della legge del- 
PA.T., con tutti i suoi comandamenti, 
oppure della sintesi che la riassume nel 


2 Contro A. Meven, Das Rätsel des Jak. 
(1930) 153 ss. 

39 Non è dunque del tutto esatto WrwnrscH, 
Jak., quando parla d'una ‘riduzione’ della to- 
Tà ai ‘comandamenti religiosomorali”. 

10 La formula ‘concezione dello stesso cristia- 
nesimo come legge" (Weizsäcker 365) è per- 
lomeno soggetta a malintesi. 

21 1 paralleli non cristiani — cfr. i commenti 
441, — non offrono interpretazioni così chiare 
dell'espressione, che bastino а spicgarla. Dun- 
que per la spiegazione sono determinanti le al- 
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comandamento dell'amore?". И v. ro, 
preso a sé, potrebbe essere inteso come 
indicazione che tutta la legge dell'A.T., 
con tutti i suoi precetti, è obbligatoria. 
Però non solo l'atteggiamento del resto 
della Lettera, ma anche il contesto di 
questo verso parla contro tale inter- 
pretazione; si veda il v. 8: se osservate 
il comandamento dell'amore, agite ret- 
tamente; e il v. 9 aggiunge invece: se 
ammettete fra di voi la distinzione di 
persone (zposwrohnupia, come è de- 
scritta in 2,1 ss.), sappiate che è un pec- 
cato, e lo è proprio in forza di quel co- 
mandamento, poiché soltanto se la leg- 
ge è osservata ^? — così può essere reso 
il senso ultimo del v. ro — si può sfug- 
gire alla sua condanna. A questo modo, 
E lag: dé vi. ga, türebbs propt il 
comandamento dell'amore, che al v. 8 
è chiamato la «legge regale» (уёрос Ba- 
сдлхёс), dove l'attributo Baoiuxó 
qualificherebbe questa legge di contro 
ad un’altra concezione di legge, e non 
questo comandamento come distinto da 
altri fondamentalmente equiparati ^*. Se 
i destinatari della Lettera, per difen- 
dere il loro contegno, si appellasse- 
ro al comandamento dell'amore, che 
includerebbe anche il ricco, allora si 
sentirebbero dire: sì, certo, ma la cosa 
va fatta realmente con serietà. Se voi 
invece vi comportate con тротоэтодлуи- 
ia che rinnega il comandamento del- 


tre enunciazioni della Lettera. 
72 Per il fatto che il v. 11 giustifica il v. 10 
in base a due comandamenti del Decalogo, 
non si deve senz'altro dedurre che per Гас 
убас significhi il Decalogo. 

373 Фу М non significa necessariamente «in un 
comandamento dell'A.T.», ma potrebbe avere 
un significato più generico: «in un punto, in 
un caso concreto». 

74 Ambedue le interpretazioni di flazuuxóc 
sono di per sé possibili, se si parte dall'uso є- 
sterno al N.T; cfr. i commenti al passo. 


1393 (va ez) 


l'amore їп una parte essenziale", questo 
modo di agire è da esso condannato ?*. 

Se si intende il passo così, si ottie- 
ne un quadro armonico, nel quale rien- 
tra a stento solo l'uso di vépog (v. 11). 
Ma il v. 11, іп quanto adduce un e- 
sempio che conferma il v. 10, non 
rientra del tutto nel quadro dell’argo- 
mentazione. Proprio a causa dell'uso 
diverso di váttoc in questo punto — che 
del resto corrisponde di più a quello 
che se ne fa altrove — al v. 12 vie 
ne aggiunto di nuovo il complemento 
тйс Ёеџдеріос. Il vópoc тїс hev- 
Depiac del v. 12 è quindi identico al 
véiog (жт\\лхбс del v. 8, cioè al co- 
mandamento dell'amore, che è ‘la leg- 
ge' in senso proprio. Su questo viene 
perciò misurata la parola e l’azione. 

Si può perciò stabilire un’intima con- 
nessione fra il concetto di legge espres- 
so qui e quello di 1,25: avendo in vi- 
sta l'azione dell'uomo, la ‘parola’ è il co- 
mandamento dell'amore; proprio per 
questo essa è la legge perfetta, e non la 
somma dei singoli comandamenti. 

с) Che cosa si voglia dire affermando 
che la legge è una legge di libertà, di- 
venta forse chiaro in 4,11 s. Il confron- 
to di questo passo con Kom. 2,155. о 
Mt. 7,15s. fallisce proprio nel punto 
che è peculiare di Jac.4,r1 s. Qui infat- 
ti non è la condanna degli altri che im- 
plica la mia, ma si ha prima la condan- 
na della legge e con essa anche la mia. 
Il confronto più verosimile può farsi 


25 Манту, adl 

776 Ц tentativo di scusare il male adducendo 
la buona intenzione o usando la citazione del 
comandamento è escluso qui, come nel resto 
del N.T., perché l'uomo non ha che fare con i 
comandamenti, ma con Dio (v. тт). 

IM WEIZSÄCKER 368. 

TI Cfr. anche l'autodesignazione dell'autore co- 
me беоб xat "Той Хриттоб боўАос (1,1); 
SCHLATTER, Jak. а 1,25. 

77 SCHLATTER, Jak., ad l., prende almeno in 


vápiox D ita (W. Gutbrod) 


(17,1075) 1394 


con Rom.14,4””. Allora урос sarebbe 
la volontà divina valevole per il singo- 
lo, nella quale un altro non può intro- 
mettersi facilmente, perché questa vo- 
lontà divina non si lascia captare in for- 
mule e atti determinati e incquivocabi- 
li?*, Condannare un altro perché la sua| 
condotta devia da quella che io ritengo 
giusta, significa presumere di giudicare 
quale sia il comandamento che vale per 
Tui. Ma allora non si è più esecutori della. 
legge ?. Preso così, il passo è un segno 
della serietà della tesi secondo cui, vista 
cristianamente, la legge è una legge di li- 
bertà, che non lega il singolo a coman- 
damenti determinati ma all'obbedienza 
d'amore richiesta proprio da lui. Dato 
quindi che questa libertà si attua nel le- 
game d'obbedienza con Dio, essa, seb- 
bene sia libera dai comandamenti sin- 
goli della legge, non si oppone alla gui- 
da e all'ammonimento etico, esattamen- 
te come avviene in Paolo. È così che 
Giacomo vuole realmente presentarla. 
La sua Lettera infatti non vincola mai la 
тїй dell'obbedienza a uno schema che 
sappia di legge. 


La Lettera di Giacomo, col suo con- 
cetto di legge, è dunque sulla linca per- 
fettamente cristiana dell'idea di obbe- 
dicnza della fede; ma, d'altra parte, essa 
è cronologicamente posteriore alla vera 
polemica sul valore della legge dell'A.T. 


considerazione un'interpretazione corrisponden- 
te. In un'altra spiegazione si prendono xata- 
att» e xelvet come semplici equivalenti di 
‘trasgredire’, e in tal caso vos sarebbe il co- 
mandamento dell'amore (cfr. WiwpiscH, Jak. 
similmente anche Hauck, Jak., ad L). Però 
questo è meno probabile se si pensa al v. 12, 
perché Ia tesi dell'unità di legislazione e giudi- 
zio in Dio vuol dire precisamente che il giu- 
dizio dell'azione del singolo spetta solo a colui 
che gli dà anche il comandamento 
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3. 1 Vangelo di Giovanni 

véuiog ricorre in Giovanni più spes- 
so che non in Matteo (14 volte contro 
8), ma il problema della legge vero е 
proprio è in lui di gran lunga meno ri- 


levante. 


Il significato del termine vépog è quel- 
lo solito. уёрос è la torà, specialmente il 
Pentateuco; 1,45: Éypaiyev Muuse tv 
тф vi xai ої rpopfitat, «scrisse Mo- 
sè nella legge e i profeti». Ma esso ri 
corre anche nel senso più ampio di 
АЛ, in generale; 10,34: ciò che è ye- 
poniutvov Èv và убр úv è un passo 
di un salmo (così pure in 12,34; 15,25). 
Inoltre vépoc ha naturalmente il signi- 
ficato di legge in senso proprio, quale 
comandamento che impone un atto de- 
terminato, come nella disputa sulla vio- 
lazione del sabato da parte di Gesù (7, 
19.23). In quanto tale, véjiog è poi un 
ordinamento giuridico, per es. in 7,5 
иту ё véjios йу xpiver тёу йудротоу 


хаті тду vépov Upiiv хріулте аўтбу, 
«giudicatelo secondo la vostra legge», e 
così pure sulla bocca dei Giudei davanti 
a Pilato (19,7). Normalmente уёрос è 
usato coll’articolo, eccetto che in 19,7°, 
dove la forma indeterminata è resa ne- 
cessaria dal contenuto. 


In concteto occorre osservare innan- 
zitutto che in Giovanni la legge non 


20 Non si tratta dunque proprio di una criti- 
са come quella di BAUER, Job. a 1,6: a differen- 
za dell'alta stima giudaica per Mosè, «la critica 
cristiana dimostra che neppure la legge in tut- 
ta la sua estensione risale a Mosè (7,22); senza 
dire, poi, che le sue azioni dovrebbero esser 
ritenute come vere azioni di Dio (6,32). Per- 
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interessa in sé, come punto su cui Puo- 
mo o il cristiano possa orientare la sua 
azione. Anche nei casi in cui si narra 
che Gesù lascia espressamente da par- 
te la legge (cfr. cap.5 con 7,19ss.), il 
tema che interessa non è propriamente 
la validità di questa; simili casi e pro- 
blemi servono solo a creare l'occasione 
e il punto di partenza per lo sviluppo 
dei vari temi. 

La legge interessa in Giovanni anzi- 
tutto come rivelazione, e in questo sen- 
so viene messa a confronto con Gesù. 


a) Così è in primo luogo per Гол, 
17: è véjiog Bu Молутёшв E860, 1) xá- 
рис хой 1 kiera бий "псоў Хриутой 
tyévero, «la legge fu data per mezzo di 
Mose, la grazia e la verità sono venute 
per mezzo di Gesù Cristo». Questo te- 
sto dovrà essere inteso partendo dal v. 
18. Dio è stato veramente rivelato solo 
in Gesù; soltanto qui, nel Verbo incarna- 
to, ha luogo una vera manifestazione di 
Dio, col dono della grazia e della veri- 
tà (vv. 14.17)?®. Perciò vi è tutta una 
serie di enunciazioni, con cui Gesù de- 
finisce sc stesso o viene definito, le qua- 
Ii vengono contrapposte ad altrettante 
affermazioni sulla гога: Gesù è la luce 
(8,12; 9,5: 12,35) in antitesi alla to- 
rà quale осе, Gesù dona l'acqua del- 


ciò tutta la fiducia riposta in lui è ‘vana’». In- 
vece 7,22 tende piuttosto ad attribuire alla cir- 
concisione una dignità superiore, in quanto era 
già praticata dai padri. Anche la conseguenza 
dedotta da 6,32 non è conforme al testo. 

21 бтвлск-Вилкквгск 1 237d; K, H. Reno 
stone, Zu den Fresken în der jüdisch. Kata- 
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la 
senza la quale Israele non può vivere, 
acqua 2%, 


vita (cap. 4), in antitesi alla torà, 


come un pesce non vive sei 
Gesù è il pane della vita (cap. 6); è la 
via, la verità e la vita (14,6): tutte asser- 
zioni che hanno riscontro in enunciazio- 
ni sulla torà™. Infine anche alla desi- 
gnazione di Gesù come Logos incarnato 
e agli enunciati sulla preesistenza e sulla 
mediazione creatrice di questo Logos 
corrispondono altrettante asserzioni ri- 
guardanti la torà. 

Ma, prescindendo dal fatto che la to- 
rà non è affatto la sola per cui valgano 
queste contrapposizioni, per lo più non 
esplicite, occorre notare che questi 
paralleli non derivano semplicemente da 
un trasferimento meccanico e puntuale 
dei tratti della toralogia nella cristolo- 
gia, ma che in ambedue i casi, nella teo- 
logia giudaica e in Giovanni, queste 
enunciazioni sono determinate dalle re- 
lative tesi centrali: nella сога è pre- 
sente la rivelazione di Dio; in Gesù è 
presente la rivelazione. Ora, se al di 
fuori delle cerchie rabbiniche circolano 
altre tesi di fondo corrispondenti a que- 


kombe der Villa Torlonia în Rom: ZNW 31 
(1932) 5255. 

282 STRACK-BILLERBFCK 11 435 SS. 

78 STRACK-BILLERBECK 11 482 ss.; sull'insieme 
cfr. K. Bornuäussr, Das Joh. Ev., cine Mis- 
sionsschrift für Israel (1928); inoltre — vi, 
coll. 378 ss. 

2 Cir. BAUER, Job., ad |. 

25 A proposito della tesi di Б. Hiascx (Das 
vierte Evangelium in seiner urspr. Gestalt ver- 
deutscht und erklärt [i936 ]), secondo la quale 
«l'idea fondamentale e dominante del Vangelo 
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ste, anche di esse le affermazioni su Gel 
sù sono l'antitesi, Per ciò che riguarda 
la torà, essa viene contrapposta, соте 
parola rivelata, al Figlio, in quanto que- 
sti è la rivelazione perfetta. 

b) Ciò non significa però che il rap- 
porto fra le due rivelazioni si riduca al 
un autaut, perché fra la legge in quan 
to parola della Scrittura e la rivelazione! 
di Dio in Gesù esiste un rapporto po. 
sitivo intrinseco, Nella legge, nella| 
Scrittura, Gesù è attestato e promesso| 
come il Cristo. 1,45: 8v ёүрафеу Mwy- 
сйс Ev vip véjito хой ої профӯтол eù 
giixapev, «colui del quale scrisse Mosè 
nella legge c i profeti, l'abbiamo trova. 
to». Lo stesso in 5,595. Qui manca, è 
vero, il termine уёцос, ma il contenuto 
lo richiede, come dimostra 7,19, chel 
rientra probabilmente nel contesto del 
cap. 5. Le Scritture rendono testimo. 
nianza a Gesù. In questo senso in Gio. 
vanni si parla spesso della legge: ciò che 
la legge dice, oppure comanda, si compie 
nell'essere e nell'azione di Gesù (8,17; 
10,34; 12,34; 15,25)". 

Inoltre, l'accento è posto sulle conse-| 


è che fra il cristianesimo e il giudaismo, fra Ia 
fede nella parola, che libera ed ha la vita, e il 
servizio giudaico che significa schiavitù, esiste) 
wn contrasto inconciliabile» (p. 78 s.), si deve) 
ire che non solo è discutibile che questa sia 
idea predominante del Vangelo, ma anche chel 
qui soltanto si dimostri un contrasto inconcilia. 
bile. Cfr. anche R. BurrMANN, Hirschs Aude. 
gung des Joh. Ет: Evangelische Theologie 
(1937) 115 ss. specialmente 128 ss. 

28 Non si tratta dunque di una specie di addi. 
zione dell'A.T. e della parola di Gesù, come 
vorrebbe BoRNHÄUSER 77 a proposito I0. 2,22, 
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guenze critiche di questo rapporto: chi 
rifiuta Gesù, in quanto è il Cristo, ap- 
pellandosi alla legge, dimostra di rifiu- 
tare la Scrittura. Così specialmente in 
5,39 5з. La vera fede in Mosè e anche 
nella legge, il vero ascolto di questa ri- 
velazione, deve portare al riconoscimen- 
to di Gesù; quindi il rifiuto di Gesù è 
insieme rifiuto della rivelazione della 
legge. In questa luce deve intendersi 
la sottolineatura di 8,17 (8 убцос à Gue 
тєр) e di 10,34 (8 Уйцос иу), dove 
si vuol dire: proprio Ja legge a cui voi 
vi appellate contro di me, proprio la 
sua enunciazione si riferisce a me; se 
quindi voi non mi ascoltate, non ascol- 
tate neppure la Scrittura”. Sarebbe in- 
vece errato intendere queste espressioni 
: la vostra legge, con cui io non ho 
niente che fare ?#, 


€) Lo stesso e identico rapporto fra 
Gesù e la legge risulta anche là dove 
la legge è vista come l'ordinamento del- 
l'agire umano. Anche questo si ha anzi- 
tutto nella contrapposizione in cui Ge- 
sù appare tenuto soltanto a eseguire la 
volontà del Padre а lui rivelata e non al 
comandamento della legge (cap. 5,19), e 
i discepoli, a loro volta, son tenuti ad os- 
servare il comandamento dato dal Fi- 


glio, che per essi subentra alla legge e 
si esprime nel comandamento dell'amo- 
re: футойлуу жауу Bib, ибо, iva 
divandize Фолс... ®үйтө ynte 
iv Лос, «vi dò un comandamen- 
to nuovo, che vi amiate fra di voi... ab- 
biate amore gli uni per gli altri» (13,34 


ж Cfr. Zann, To. a 8,17 e 10,34. ZAHN con 
fronta giustamente con questa cspressione il 
pronome Opi» di M/2231. Più difficile è la 
cosa їп 15,25; cfr. però 16,2. 
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s.). Proprio il v. 35 fa vedere che, per i 
discepoli, all'obbligazione verso la torà 
subentra il rapporto con Gesù, che trova 
la sua espressione adeguata nel coman- 
damento dell'amore. Per questo rappor- 
to essi vengono pure liberati dalla con- 
dizione di servi (15,15). Solo in Cristo 
essi possono produrre opere fruttuose 
(15,5). 

Ancora una volta, accanto a questo 
si ha un contesto strettamente positivo, 
cioè l'affermazione che a chi osserva 
realmente la legge sarà dato Cristo. Na- 
tanaele è chiamato a Gesù come un 
dlnt "Iopanditne, iv Ф 85№ос̧ ovx 
#ттуу, «un vero Israelita in cui non esi- 
ste dolo» (1,47 ss.). A questo probabil- 
mente si riferisce inoltre l'altro passo: 
táv ты 96. тё дра обтой тошу, 
vvócevas пері ce Bubay Tis, nérepov èx 
той дє00 totuv Ñ ёүб ån’ цомтой ha- 
ММ, «se qualcuno vuol fare la volontà di 
Dio, saprà se la dottrina viene da Dio 


o зе io parlo da me stesso» (7,17). 


Ma subito si ritorna alla formulazio- 
ne negativa e si afferma che rifiutare 
Gesù comporta anche il rifiuto di ciò 
che è voluto dalla legge. 7,19: l'inten- 
zione di uccidere Gesù rivela quella di 
оў тоту 35v vóptov, «di non eseguire 
la legge». L'odio contro Gesù è una de- 
roga alla legge (7,50 s.). Se i Giudei vo- 
gliono servire Dio perseguitando i di- 
scepoli, lo fanno perché non conoscono 
né il Padre né Gesù (16,3). 


75 Così 18,31, in bocca a Pilato. 

28° Cfr. anche 3,10; se Nicodemo fosse un vero 
maestro in Israele, la parola di Gesü non gli 
sarebbe così incomprensibile. 
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Se dunque Gesù, come Figlio e Cri- 
sto, prende il posto di tutti gli altri me- 
diatori, e perciò anche della torà, vuol 
dire che questa è insieme abolita e com- 
piuta; il che si dimostra in ciò, che la 
legge porta alla fede in Gesù e il rifiuto 
di Gesù è insieme una ribellione contro 
la legge. 


Ma in Io. la legge non appare come 
regola di vita comunitaria cristiana (e lo 
confermano sia le lettere di Giovan- 
ni sia testi nei quali l'Apocalisse, non 
per caso véog manca completamente). 
In Io. non si dà neppure la prova che 
l'adempimento del precetto dell'amore 
equivale al compimento della legge nel- 
la sua esigenza peculiare, 

Tutto ciò fa pensare che il Vange- 
lo di Giovanni?" appartenga alla ge- 
nerazione e al tempo posteriore alla ve- 
ra polemica sulla validità della legge, e 
sotto questo aspetto esso è sulla linea 
della Lettera di Giacomo e di quella agli 
Ebrei. 


T dvonta 


Dal prefisso privativo e dal contenu- 
to del termine véuog derivano due di- 
verse accezioni di vota. O si tratta 
a) d'una constatazione: пот c'è o non 
c'era legge; cioè àvopia significa «senza 
la (una) legge»; oppure b) il termine 
vuol dire «contro la (una) legge»; in 
quest'ultimo caso esso contiene un giu- 
dizio, supponendo che esista realmente 
una legge obbligatoria, e allora avopia 
ha il significato di ingiustizia, peccato. 
Ma di fatto l'un sipnificato non può esse- 


Ciò non vuol dire, tuttavia, che lo stesso 
valga pure per l'autore. 

ёзомша. 

Per questo e i seguenti articoli vedi soprattut- 
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re di solito nettamente separato dallal- 
tro, ma solo più o meno accentuato del- 
l’altro. 

Per il sign. a) vedi P. Oxy. 1121,20: 
äravta de iv &vopia[t]e ёте 
cay, «saccheggiarono tutto, come (av- 
viene) quando non c'è legge»'. Philo, 
leg.all.3,79: Melchisedech è un re giusto, 
non un tiranno, «poiché quello introdu- 
ce le leggi e questo l'assenza di leggi» 
(ёт è idv våp, à Sè ймоціос tativ el- 
enr). 

Per il sign. b) vedi Philo, conf. ling. 
108, dove si parla della &yXoxporxia...., 
èv fi @Бийа xal доша халабууо- 
ттєйсутуу, del «regime basato sul pote- 
re delle masse..., nel quale tiranneggiano 
l'ingiustizia e l'illegalità». In ерл, 143 
mette insieme dvopia e drasevota, i 
neducazione. Lo stesso senso è già fra i 
classici, per es. in Demosth. 24,152: 
quando una votazione invalida la costi- 
tuzione della città con una ‘legge nuova’ 
(voi хохуф), non si deve chiamare 
questa un уёрас ma una буса. Il ca 
biamento dovrebbe essere quindi chia- 
mato &vopta, anche se fosse sostenibile 
giuridicamente. 

In questo senso &vopia può indicare 
una situazione generale di anarchia o di- 
sordine; Philo, spec. leg. 188: eUvonla 
холуй rahay @уордалу txvupápevot, 
«cancellano l'anarchia antica con una le- 
galità nuova». Però ёуорќо, specialmen- 
te al plurale, può indicare anche la sin- 
gola azione illegale; cfr, Ps. Sal. 15,10: 
ai dvopiar айтбу Sustovtar avtole 
Фос dBou xátw, «i loro (dei peccatori) 
crimini li perseguiranno fin giù nell'in- 
ferno»; P. Flor. 382,49: h &vundpln- 
тос @ўуто® тё... хай &vopia, «la sua 
insuperabile audacia... e iniquità». 


to i dizionari. 


! Preisicke, Wérf., traduce: «come se non 


se alcuna protezione legale». 
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Nei LXX dvopia è frequente, ma non 
ha un equivalente ebraico fisso. Traduce 
per lo più "auam (circa бо volte), poi 
"awen (c. 25 volte, specialmente nei Sal- 
mi), peša’ (c. 20 volte) e 2264 (c. 25 
volte, specialmente in Ezech.)?. Nei LXX 
ha tutti i significati indicati sopra. Sta 
spesso al plurale, significando le singole 
azioni; Gen. 19,15: Uva pù cuvanéàn 
тай буор тїс тёш, «perché tu 
non perisca con loro per le ingiustizie 
della città», Lo stato di avopia è in 
cato, per es., in Ų 31,5: iv буору 
piov обу td) vba, «non ho nascosto il 
il mio peccato»; cfr. anche 17,24, ecc. 
In generale non esiste un rapporto di 
retto colla ‘legge’, c comunque non è 
così fondamentale come nel concetto 
veterotestamentario di peccato, il quale 
si riferisce, peraltro, al comandamento 
di Dio; perciò è caratteristico che ġvo- 
1а diventi nei LXX una delle principali 
designazioni del peccato. L'unificazione 
dei significati e la loro perdita di rilievo 
sono qui strettamente legate. 


Nel МТ. буора ricorre colla stessa 
ampiezza di senso che altrove. Al plura- 


tazioni) significa 


le (usato solo nelle 
l’azione peccaminosa, ma in modo che 
il rapporto colla legge, per cui l’azione 
indicata è un peccato, non sia vista di- 
rettamente; сіс, Rom. 4,7; Hebr. 10,17 
(anche in Hebr. 8,12 come var.). An- 
che in Tit. 2,14 (citazione) la frase ётё 
Táne &vouías non sarà da intendere 
solo sotto l'aspetto d'una condizione ge- 
nerale di peccato, dal momento che & 
contrapposta a £nuocije xav £pytov, 
«zelante di opere buone». 


? Il termine corrisponde inoltre a circa altre 
venti parole ebraiche, quasi tutte rese una sola 
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In Rom. 6,19 dvolia sta per l'atto 
singolo, accanto all’avopia indicante la 
condizione generale di allontanamento 
dalla legge, provocata da atti del gene- 
те; questo non inteso nel senso d'u- 
na constatazione, ma in quello d'un 
giudizio. La servitù della &vopia ha Pef- 
fetto di portare a una condizione gene- 
rale di ёуоріо. Una cosa simile avviene 
(per contrapposizione) in Hebr.1,9 (cita- 
zione): Түүйттүлжс бухолоту)уутүу хой è 
piensas dvoplav, «hai amato la giusti- 
zia € odiato l'iniquità»; in modo corri- 
spondente in 2 Cor.6,14 біхолосбут e 
&vopía. si escludono a vicenda, come la 
fede e l'incredulità, Cristo e Belial. Poi- 
ché qui Paolo parla a una comunità cri- 
stiana che non è tenuta alla norma della 
legge dell'A.T., è chiaro che бурт 
non deriva il suo senso principale dalla 
legge dell'A.T., ma significa semplice- 
mente peccato, ingiustizia. Lo stesso do- 
vrebbe valere per la designazione &v- 
дротос тїс &vonlac in 2 Thess.2,3. La 
descrizione del v. 4 fa vedere in che cosa 
consista questa &vopia. Certo il conte- 
gno peccaminoso qui descritto si oppo- 
me anche al comandamento dell'A.T.; 
ma il giudizio espresso è insieme più 
retto e più generale, per cui &vopia ha 
in realtà soltanto il senso di &uaptia, 
peccato, come leggono vari testi, Lo 
stesso avviene col puotýpov тїс &vo- 
шас del v.7. Il termine arortacia del 


volta. 
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v.3 ha una funzione centrale per la de- 
serizione che lo segue. 

Probabilmente dvopia ha un rapporto 
più marcato colla legge e la sua trasgres- 
sione in Mf.23,38, dove proprio a coloro 
che praticano una pietà legalistica è det- 
to: ётшйєу Bé ёттє нетто Отохріссис 
xai ona. Meno stretto dovrebbe es- 
sere il rapporto con la legge in Mt. 7,23; 
13,41 (ambedue citazioni) e 24,12. 


Non del tutto chiaro è г [0.3,4: тйс 
è тону thv dpapriav хой Thv avo 
шау nowt, хай h ёрартіо ёстіу Ù avo 
Ша. Il significato più ovvio sarebbe: chi 
commette una &paptia, cade col suo at- 
to sotto l'imputazione di dvouía. In 
questo caso duaptia sarebbe più o me- 
no determinato e definito nel contenu- 
to (donde l'articolo thy); la sentenza 
sarebbe diretta contro chi dicesse che la 
бертш, anche se ha luogo, non è un 
male, perché non può nuocere a chi ha 
conoscenza, cioè al pneumatico. Ma in 
questo caso, se ёусрќа ha per il lettore е 
lo scrittore un senso spregiativo, a quan- 
to pare non condiviso da tutti per áquxp- 
zia, nella 1 Io. ciò non può fondarsi sul 
riferimento di &vopta alla legge dell'A. 
Т.З; il vocabolo può invece ritenere 
il suo intimo valore anche con un sen- 
so più generale, significando per es. la 
ribellione, il rifiuto contro Dio, l’estra- 
niarsi da Dio, come suggerirebbero i уу. 
6b e gss. Tradotto liberamente, il v.4 


3 Se si vuol interpretare il passo come un 
chiaro scostarsi dall'antinomismo (così Win- 
шен, Kath. Br., ad L), si deve per forza ca 
povolgere il passo e interpretare: dvor è 


åpapsia; ma Ja prima parte del verso non lo 
permette 
* Difficile surà distinguere, per contenuto, &- 


шартіо. di буора in modo che боріо. s 
peccato contro la legge e insieme contro il pros 


&vouios (W, Gutbrod) 
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vorrebbe allora dire: chiunque commet} 
te un peccato, si trova in stato di ribel- 
lione contro Dio; anzi, il peccato non è 
altro che un atto di ribellione contro] 
Dio. 

Ci si potrebbe chiedere, però, se non 
si possa supporre qui un senso cristiano] 
di vépoc, che intenda il comandamento 
dell'amor di Dio e del prossimo come 
legge di Cristo e quindi come ‘la legge! 
in senso vero c proprio. L'accenno allo- 
pera di Gesù nel v.5 e soprattutto nel 
v. rr potrebbe suggerire questa inter. 
pretazione*, 


f орос 


Per ävopoç, senza legge, vale essen- 
zialmente quanto s'è detto per &vopla 
(che da esso deriva). L'accento può tro- 
varsi: a) sul fatto oggettivo della man- 
сапта d'una legge о della legge (caso 
evidentemente raro, essendoci, in genere, 
leggi dovunque: ma cfr. per es. ávoutod 
povapyía,, Plat., polit. 302e); oppure b) 
(ed è il caso normale) sul contegno sog- 
gettivo, е allora indica chi non osserva la| 
legge (esistente), chi agisce come sel 
non ci fosse la legge (o le leggi). Poi- 
ché questo contegno è di solito un'in- 
giustizia agli occhi degli altri, ne segue 
un giudizio, che è implicito nel termi- 
ne. In questo caso &vopog riceve facil- 
mente anche il significato più generale 
di ingiusto, senza un rapporto stretto con 
vna legge determinata. 

Nel giudaismo è dvonoc, oppure ot 
&vopot, serve spesso a indicare i gentili, 


simo, е ёнартба. il pacato contro Dio (o vice 
versa, con corrispondente cambiamento di sen- 
so), quasi che la proposizione sia diretta contro 
una separazione dei dne concetti e affermi che 
al peccato contro Dio appartiene anche la tra- 
seressione del comandamento riguardante il 
prossimo (così fa, per cs. JI. TI. Went, Die 
Tobannesbriefe und dus johanmeisebe Christen. 
tum [1925] боз.). 
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distinguendo appena se si intenda sempli- 
cemente constatare che essi non hanno la 
legge o giudicarli come peccatori. In ge- 
nere sembra predominare l’ultima in- 
tenzione; Ps.Sal.17,18: ele nica» thv 
yv Erevnîn à тхортитидо алут@фу Urb 
убогу, «su tutta la terra furono disper- 
si da uomini senza legge»; Ps. Sal. 17, 
11: hphpwsev ó ğvopos tiv yiv Tiv, 
«l'empio (Pompeo) devastò la nostra ter- 
та», Qui ёуоџос ha il senso più generale 
di malvagio. Nei LXX ğvopoç sta circa зо 
volte per геўа', ma rende anche altri 25 
€ più equivalenti ebraici, benché in gene- 
re una volta ciascuno. Come per dvolita, 
così per &voptoc si può dire che non esi 
ste un diretto equivalente ebraico, per- 
ché questa lingua non ha prefissi pri- 
vativi. 

Nel N.T, è usato talvolta con valore 
di semplice constatazione. Accanto ad 
Uvéuuwe dpapravetv, «peccare senza 
legge», in Rom. 2,12 si trova £v уйш 
бцортбмєгу, «peccare nella legge»: la 
prima frase dice semplicemente che il 
peccato fu commesso senza conoscere la 
legge. Anche gli divouor di rCor.9,27, 
a cui Paolo si adatta, sì distinguono in 
quanto tali da quelli che stanno or vó- 
nov perché di fatto non conoscono la 
legge e non si sentono legati ad essa. 
Con questo senso oi divopior trovasi, ma 
più sbiadito, anche in Lc.22,37 (citazio- 
ne; come variante anche in Mc.15,28) e 
in Act. 2,23 (qui indica i gentili). 

Ma proprio т Cor.9,21 mostra quan- 
to marcato sia il giudizio implicito in 
voog 
1 Peraltro il DEBRUNNER (con una annotazione 


fatta sulle bozze) suppone che la proposizione 
ponga una distinzione più neita: come gli 
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@моцос; infatti Paolo vuol escludere su- 
bito un facile malinteso dicendo che, ri- 
sperto a questi &vopiot, egli è «come un 
senza-legge» (ig divopios), ma non un 
йуопоє Deco, «un senzalegge di Dio» 
(> Блоцос). 

Quando divopeg comporta un giudi- 
zio, anche nel N.T. non è sempre rife- 
rito in modo speciale alla legge, ma ha 
un senso più generale, Ciò avviene chia- 
ramente in т Tim.1,9: Bal уёцос où 
хта, &vépots Bb xal буотот@хтош, 
«la legge non è fatta per il giusto, ma 
per gli ingiusti e insubordinati». Gli 
tivonor son qui semplicemente quelli 
che fanno il male. Che ciò sia male in 


quanto giudicato tale dalla legge, non è 
detto espressamente, ma risulta da tutto 
il periodo’. Un simile senso generale si 
trova in 2 Petr.2,8: la gente di Sodoma 
tormenta Lot &vépote #pyovg, «con azio- 
ni cattive». Anche in 2 Thess.2,8 &vopos 
non dovrebbe tradursi, per es, con 
«trasgressore della legge», ma sempli- 
cemente con «malvagio» (+ dvopia, 
coll. 1401 s.). 


T Évvouioc 


Évuooc è il contrario di йуорос, ben- 
ché meno usato di questo. Esso signi- 
fica innanzitutto conforme alla legge, 
chi o ciò che sta nella legge; cfr. P. 
Oxy. 1024,24: iva Évvopitrsegoy doxov- 
còin, parlando dell'interrogatorio giu- 
diziario, che dovrebbe esser condotto 


divuntaxzo. sono quelli che non vogliono 
sottomettersi, così gli üvopot son quelli che 
non si curano delle leggi (о della lcge). 
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conforme alla legge. Aeschin., Tim. 3, 
230, parla di {ӣф.тџа ëvvouov, «decre- 
to legale», in antitesi a uno {лур na- 
рёзоноу. Cfr. T'îm.1,5; Philo, Abr.242; 
poster.C. 176 Detto di persone, Evvopoc 
significa giusto, onesto. Plat., resp. 4, 
даде: tvvópovç тє xal orovdalove... div. 
брас, «uomini retti e diligenti». 

Nel giudaismo Évvopoc si riferisce 
per lo più alla legge dell'A.T. Ecclus, 
prol. 14: il nonno scrive la sua opera af- 
finché пол &).).оу ётитросд дсту Sr 
тїйє Évvópiou Bubosws, «molto più pos- 
sano (i lettori) progredire con una vita 
conforme alla legge»; il nipote traduce 
l'opera per mpoxaraoxeuatonévouc Tà 
din ёууёров Biotesew, «coloro che so- 
no predisposti, quanto ai costumi, a vi- 
vere secondo la legge» (35 s.). In senso 
più generale, Prov.31,25 dice: стёра 
атс диђуоБсу тростҳёутис xai èv- 
vóg, la donna virtuosa «apre la boc- 
ca con prudenza c secondo la legge». 


Nel М.Т. trovasi in Acr.19,39: la ëv- 
уоцос bxxknsta, in contrasto colla tu- 
multuosa riunione popolare prima de- 
scritta, è quella legale, convocata in for- 
ma giuridicamente inccccpibile. In 1 Cor. 
9,21, parlando di se stesso, Paolo dice 
di non essere un dvopoc di Dio, ma un 
Фууопос Хриттой, quando tralascia di 
osservare la legge nei suoi contatti coi 
gentili. La seconda designazione ha cer- 
to la funzione di fondare la prima: per- 
ché egli è un Évvertoc Хриттой, per que- 
sto non è un &vertoc eco. Ambedue i 
genitivi con tutta probabilità specificano 
il vépiog contenuto in dvopog e ёууорос!. 


лора 
1 Cfr. SCHLATTER, Kor., ші L 


Я 


Prersioke, Wür/ im 135; MouLToNMILL., 


морад (W. Guibrod) 
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+ vopuxóg 


Nel greco classico vopuxóe si legge 
soltanto come aggetivo; Plat, leg. 1, 
625a: Ev тооўтоь ўдєсі тёйрафде 
vopuxoîe, «siete stati nutriti in siffatti 
costumi conformi alle leggi». Legale, 
conforme alla legge . Più tardi vojtxóe 
diventa un termine molto usato in senso 
tecnico col significato di giurisperito, spe- 
cialmente notaio. Cfr. Epict., diss.2,13, 
6: se non si conoscono le leggi di uno 
stato, ci si consiglia con un уорихёс, 
Nei papiri vopuxáe si trova spesso co- 
me titolo dopo i nomi. P. Oxy. 237, 
vin 258: @утбүрафо» nporpuw[ hoe 
tos vom ]xoU... OUXmtoc... vouxde Ea- 
Ууготтйу..?. Però vopuxóe continua ad 
essere usato anche come aggettivo (come 
avverbio, per es., in ep.Ar.142). Nel giu- 
daismo la designazione vopuxóg ha riferi- 
mento alla legge dell'A.T.; cfr. 4 Mach. 
5,4: 'EXeátapoc, тё yévoc lepes, viv 
ёпигтђилуу vouuxós, «Elcazaro, di fami- 
glia sacerdote, per cultura giurisperito». 


Nel N.T. è usato una volta come 
aggettivo, in Tit. 3,9: xai páyas vo- 
nexke nepitorazo, «evita le lotte, le 
contese che si riferiscono alla legge (o 
АГАТ. in generale)». È incerto se si 
tratti della validità della legge in quan- 
to norma di vita per i cristiani, oppu- 
re di teorie da dimostrarsi con la Scrit- 
tura. Poiché Tit.1,10 parla di persone 
che provengono dalla circoncisione, è 
da prendersi in considerazione anche la 
prima ipotesi; ma se si tien conto del 
complesso di eresie combattute nelle 


m 
1 Cfr. KÜnsrs-BrassGrxrH 1 2 $ 334,5. 


2 Altri esempi in Paeisioge, йт, 1n 135 
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lettere pastorali, la seconda interpreta- 
zione è più probabile. 

In Me. e Le. vous è usato talvolta 
per indicare i capi del popolo giudaico; 
ma essi vengonò così nominati soltanto 
nei contesti in cui si tratta veramente del- 
l'applicazione o dell'interpretazione del- 
la legge. In Mt. 22,35 (par. Le. 10,25) 
chi domanda quale sia il comandamento 
più importante è un vopuxbs. Il signifi 
cato è il medesimo in Mc. che usa ypa- 
pate (12,28); ma vepuxóc è, in consi- 
derazione del contesto, più tipico? 


Anche in Lc. 7,30 vojuxóe sembra 
scelto intenzionalmente, appunto se s'in- 
tende che Bou) тоў Seo si riferisca a 
Giovanni e non alla legge: coloro che 
vogliono e devono curarsi della legge in 
modo speciale, non si curano della vo- 
lontà di Dio ora manifestata. In Lc.11, 
455.52 vopixég serve a sottolineare 
chiaramente di quale peso si tratti e in 
qual modo si chiuda la porta davanti a 
chi vuol entrare nella scienza della leg- 
ge. Anche in Lc. 14,3 si tratta della com 
prensione della legge. 

II significato di vopuxée in Tit. 3,13 
non è del tutto sicuro, ma, non trovan- 
dosi Zena fra gli avversari ed essendo 
comune l'aggiunta di voptxóe ai nomi 
propri come titolo, l'interpretazione più 
probabile è quella di giurisperito o no- 
taio È 


3 Scrivendo Marco per i Romani, уорхб a- 
vrebbe un senso equivoco a causa dell'aspetto 
tecnico della parola sopra descritto. Perciò in 
Me, il termine manca, 


4 Cfr. Dinetus, Past., ad I. 


I 
C. Annenz, Die Adjekt. auf рос (Diss. Zürich 


vágtutoc (W. Gutbrod} 


CATETE 


+ vépupiog 


уёрциос significa per Јо più conforme 
alla regola, secondo l'ordine, conforme 
alla legge". P. Oxy. 1201,18: oi урц, 
x\npovipor; Chr. п 372,13 {Pr 
Wört., s.v.): Yá vópujog, «n 
nio legittimo»; Epict. 3,10,8: 6 дєбє ca 
Meter «ðc шо, ånóðetktv, ei уос 
ї#Алүтас», «il dio ti dice: mostrami se 
hai gareggiato secondo la regola». So- 
stantivato in тё véiyiov, il termine si- 
gnifica ciò che è giusto ed equo; P. Jan- 
danae (1912/14) 16,8 (Preisigke, Wört., 
зо); BGU 1v 1074,2: vépuia xat u- 
Xávüpuma, «diritti e favori»?; Philo, 
decal. 37; Abr. 276. 

Nei LXX è usato una sola volta come 
aggettivo, in 2 Mach.4,11, col senso di 
conforme alla legge; altrove si trova тё 
véugov, oppure tà véuuia, рег ren- 
dere 509, Рид, tórà. Questo uso pre- 
suppone certamente che i singoli pre- 
cetti e comandamenti esistano soltanto 
in rapporto alla legge; т® vépuov signi- 

quindi, approssimativamente, «co- 
mandamento della legge». 


Nel N.T. vépunog ricorre soltanto in 
forma avverbiale (1 Тіт. 1,8; 2 Tim. 2, 
5). Per 2 Tim.2,5 è chiaro che vopipue 
non significa ‘conforme alla legge vete- 
rotestamentaria’, ma, entro la metafora 
della gara, in senso speciale, secondo le 
regole della gara’, regolarmente, oppu- 
re, in senso generale, bene, valorosa- 
mente. 


1933)7258. 
1 Il termine si formò in un periodo in cui 
véiog non significava ancora "legge" [ DEBRUN- 
ми]: 

2 Lo nostra traduzione segue Parisi 
sv. 


? Cir. Wonewnexo, Past., ad 1. 


Work, 


m 


Anche in r Tim. 1,8 мори non 
vuol certo dire ‘come vuole la legge del- 
TALT., ma semplicemente a dovere’, 
benché qui ambedue i sensi si equival- 
gano а causa del contenuto. In ogni caso 
Tuso conveniente della legge si distingue 
da quello che ne fanno coloro che voglio- 
no essere dottori della legge. 


+ voprodérng 


vopolétng significa il legislatore. A- 
ristot., pol. 2,12 (p. 1274a 31 s.): ёүёмє- 
то 8E xai Фи).$\мхос è Kopivirog voo- 
ўёхтүс Onflatote (cfr. ibid. 2,6 [p. 12652 
1855.]). Diod. S. 12,11,3: ethovto бё 
xal уородётпу tòv üpurvov tiv èv 
толбєід дампаборёушу поћатбу, afe- 
cero legislatore il cittadino migliore fra 
quelli ammirati per la loro cultura...»; 
Philo, spec. leg. 4,120: ol поло tiv 
тор’ “Elmar xal Bapf&pow vopiode- 
тбу, Nel giudaismo усцодёттс in senso 
specifico è Mosè (per es. ep.Ar.148,312) 
o Dio (Philo, sacr.A.C.131: Dio è vo- 
подёттс xol avi) vili аотёс̧, ale- 
gislatore e fonte delle leggi»). Nei LXX 
l'unico passo con vopodétns (Ps. 9,21) 
è basato sul ketib (mwrh) in luogo del 
qere (mur') del TM. 


Nel N.T. l'unico passo con questo 
termine è Гас, 4,12. Il senso di voolé 
тї come designazione di Dio va ricava- 
to dall'interpretazione del periodo prece- 
dente, e non può a sua volta influire 
sull’interpretazione di quest'ultimo! (> 
coll. 13935). 

4 Chr. WoHLENBERG, Past., ad 1. 
5 Cfr. М'ош.емвекс e DipeLius, Past., ad l. 


vapoðétne 
1 Interessante è anche Barn.21,4: ёаотб» yi- 


vopiolti tne, vopoderia (W. Gurbrod i 
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+ vopoderia 


vopoderia (derivato da vopodémmg), 
di solito non fa pensare a un atto del le- 
gislatore, ma al risultato di questo atto, 
cioè, secondo i casi, alla legge, alla co- 
stituzione, anche all'ordinamento, al de- 
creto e, nell'ambiente giudaico, in paral- 
lelo con vónoc, al Pentateuco diretta- 
mente. Diod. S. 12,11,4: ётлохефбцеуос 
tàs @т@утшу vonoileciac ЕЕ ато 
tà хр@титт@, «dopo aver esaminato le 
costituzioni di tutti, scelse le disposizio- 
ni migliori»; P. Oxy. 1119,8: peccare e 
тас Jelas vopoderias (contro gli ordina. 
menti imperiali). Nei LXX il termine 
trovasi soltanto in 2 Mach. 6,23: Elea- 
zaro è sollecitato alla sua fermezza dalla 
àyia xal дєёхтигтос vopodeoia, adal- 
la legge santa e fatta da Dio». Cfr. ep. 
Ar.15: la vopodeota dei Giudei dev'es- 
sere tradotta in greco. Per Filone anche 
la legge non scritta può chiamarsi &ypa- 
qoc, уородгсїа (Abr. 5); altrove anche 
per lui vopoderia è spesso il Pentateu- 
co; cfr. cher. 87: mokkayoU тйс уоцо- 
Sectac, «in molti luoghi della legge». 

Talvolta è ancor più evidente il senso 
di legislazione; per es. Philo, vit.Mos.2, 
2: una delle ŝuváueig, virtù, di Mosè 
mpacypacceóexa repi уоцодесіоу, «si oc- 
cupa della legislazionc». Ditt., Or. 326, 
26: хадбҳс абтёс Ev тӯ vopoðeolat те, 
pi фийттшу Sa [6] «aye. Qui può co- 
munque essere inteso l'atto di legiferare, 
Lo stesso probabilmente anche in Plat., 
leg. 3,6840. 


Per l'unico passo del N.T., Кото, 
in cui ricorre уоцодєоіа, risulta quindi 
che il senso più ovvio è quello di "legge" 


non specificamente di legislazione. Non 


verde уорофётаь dvaiol. Il v. 5 fa capire che 
ciò non è inteso nel senso d'un'autonomia fon- 
damentale. Però questo uso fa vedere l'ampicz- 
za semantica del termine. 
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l'atto del legiferare è considerato uno dei 
privilegi d'Israele, ma il possesso della 
legge stessa (cfr. Rom. 3,1 s.). 


T vopoðetéw 


уородетеїу (derivato da vopodétng) 
significa a) agire da legislatore, dare leg- 
gi; così per es. Plat., polit.294c: 8.4 «t 
dvayuatov vopoletetv, «perché è ne- 
cessario legiferare»; ep. Ar. 240: 4g 
ётцуоіоҳ ô деёс BéBurxe cote vopodeth- 
толуу, «Dio ha dato le ісе ai legisla- 
tori». Chi riceve la legge sta in dati- 
vo o in accusativo; cfr. Philo, poster. 
C. 143: дєой vopoetoivtos bxxYm- 
giay. b) Ordinare una materia con leg- 
ge, regolare legislativamente; ep. „Ar 
144: Evopodire, табта Mwuofic. Am- 
bedue i significati possono essere espres- 
si al passivo; Plat., leg. 3,7014: ў vopo- 
devovpévm теў). Il passivo è più fre- 
queat quando si parla di cose ordinate 
ulla legge; per es. Philo, vit. Mos. 2, 
218: ёт@ тєрї той сєВасио? tis #885. 
umg эєуородёЁттүта, «quanto fu legife- 
rato sul culto del settimo giorno»; P. 
Oxy.1119,24: mpácctw парӣ TÀ vevo- 
pnofemmpuéva, «agire contro le norme 
stabilite per legge». 

Corrispondentemente, i LXX non han- 
no un proprio uso linguistico; va solo 
notato che in questo termine non deve 
sempre ritenersi implicito uno stretto. 
rapporto colla legge mosaica. Y 26,11: 
эорофЁтттёу це, хоре, cji 36i тоу. Qui 
уородетеїу ha quasi il senso di insegnare 
(ebr. jrb, hif'il). 


I due passi neotestamentari rispec- 
chiano i due significati principali. In 
Hebr.7,11 vopodereiv è usato al passi- 
vo, parlando delle persone a cui la leg- 
ge è data. Che cosa voglia dire più pre- 
cisamente (legge! o ‘la legge’), non è 


vonodertto, zapavopia (W. Guibrod) 
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determinato dal termine vojtodecets, ma 
dal contesto e dall'interpretazione di 
èn'aùtie. Exi col gen., per indicare l'og- 
getto su cui verte Гацо legislativo, non 
compare altrove (compare invece, per es., 
тері: 2 Mach. 3,15; Philo, vit Mos. 2, 
218). Poiché in caso diverso il senso della 
proposizione intermedia sarebbe piutto- 
sto inadeguato, si tratta probabilmente di 
tutta la legge, e non di quella che riguar- 
da specificamente il culto. La proposizio- 
ne relativa di Hebr.8,6 può riferirsi a her 
sovpria o a Bode, cosa indifferente 
agli effetti del significato, benché il te- 
sto sembri adattarsi meglio a Aevroup- 
yia. In ogni caso la novità di cui si par- 
la è stabilita, ordinata. Il véog incluso 
in vopofereiv è dunque da intendersi 
qui in senso generale, non in riferimen- 


to АРАТ. 


+ rapavopio 


a) napavopia designa, nel greco clas- 
sico e in quello posteriore, una condi- 
zione generale (che si manifesta anche 
in atti singoli). Ps. Sal. 17,20: è Bac 
Xele ёу napavopiia хай è xpreig £v @- 
теде xal ó Maie ёу ёпартіа, «il re 
(stava) nell'ingiustizia, il giudice nella di 
sobbedienza e il popolo nel peccato». 
Nei LXX zapavojita non ricorre spesso 
(9 volte) e non ha equivalente fisso nel 
testo ebraico. È più frequente rapdvo- 
пос. Come dona, così anche questo ter- 
mine comporta una generalizzazione del- 
le diverse accezioni dell’ebraico. Anche 
in nagavo;iia spesso non si avverte più 
con chiarezza il rapporto colla norma 
della legge, che sta a base del termine. 
Nel passo citato dei Salmi di Salomone 
apavoula non si riferisce alla legge più 


1417 (vaot) 


di quanto non facciano ётебдєил e фар. 
qia, benché naturalmente in tutti questi 
giudizi la legge sia per il giudaismo nor- 
ma e regola. Inoltre rapavo;tia signifi- 
ca b) la singola azione ingiusta; per cs. 
Philo, viz. Mos. 1,295: Balaam consiglia 
Balak... 150% ‘EBpalore uia 585v áM- 
ces поромоџќам; P. Oxy. 1119,18: la 
napavo;ia contro gli ordini imperiali de- 
v'essere punita. 


Nel N.T. rapavopia ricorre solo in 
2 Petr. 2,16: Balaam Eheykw toyev i- 
бос пароуошќас. Il v. 16' può essere 
preso în senso concessivo: «benché lo 
avesse... impedito»; allora ÉAeyEus ha il 
senso di punizione e тарауошіа è la 
promessa di maledire Israele per un 
compenso. Oppure il v. 16° è l'esplica- 
zione del contenuto di ÉXeyEw ётҳеу; 
allora ÉXeyEts sarebbe la correzione fat- 
ta prima dell'atto, cioè l'ammonimento, 
per cui la rapavopia consisterebbe nel- 
l'intenzione di maledire Israele. Per 
quanto riguarda rapavopia la differenza 
è del tutto irrilevante. Ma è il problema 


per se stesso che influisce sul senso del- 
l'insieme: о la proposizione significa che 
gli eretici non vogliono accettare nes- 
sun avvertimento, oppure che essi, se 
non accettano gli avvertimenti, vengono 
puniti come Balaam, che non ascoltò 
l'avvertimento. In ogni caso rapavopia 
è un'azione ingiusta, senza un diretto ri- 
ferimento alla legge. 


тарауорбы 


1 P. Greci e Latini (= P. Soc.) 3308; cfr. 


magrvantra (W, Gutbrod) 
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+ rapavontio 


Offendere una legge о un ordine sta- 
bilito; Din., Syll. 218,21 s.: oi rapavo- 
uoîvtes sono quelli che violano un or- 
dine stabilito. Plat., resp.1,338e: l'utile! 
per la classe dominante dev'essere sem- 
pre la legge, i cui violatori vengono pu- 
niti фе пароуоцобута тє xal @бухойу- 
та: Ma anche rapavopetv ha spesso un 
nificato più generale: errare, manca- 

Ps. Sal. 16,8: Qi ёталтүуёло) пе 
хос yuvaxxóe rapavopovong, «non 
mi seduca l'avvenenza della donna pec- 
catrice». Nei LXX il termine ricorre solo 
5 volte, come equivalente di 5 diversi] 
termini ebraici; per es., in Ps.74,5 come 
parallelo di dpapravew. Al passivo, 
mapavousiv può essere costruito anche 
personalmente: &Bixws petà Bias na- 
pavounðeic, «ingiustamente fatto og- 
getto di torto con violenza» '. 


Nel N.T. il termine si trova solo in 
Act.23,3: m хдр хріушу pe хат& ту 
vépiov, xal rapavopiiv xeheúeg Qe 
тттетфаһ; «tu siedi per giudicarmi se- 
condo la legge e, trasgredendo la legge, 
comandi che io venga percosso?». Con- 
trapposto a xatà tòv véliov, tapavo- 
pev acquista qui il significato specifico 
di trasgredire la legge, e non è forse sol- 
tanto un'espressione generica per indica. 
re un'azione ingiusta 

W. ботвкор 
(caduto in Russia il 28 luglio 1941) 


PagisickE, Wort., s.v. 
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+ убоос, | уосёш, 
T véonua 


(uaraxia, pote, хахбс ёш) 
э бодғус хт).., ikopa 


Sommario: 


A. La malattia e il peccato: 
1. il pensiero primitivo orientale e greco; 
2. equivalenza di difetto e malattia nella 
filosofia greca; 
з. malattia e peccato nell'A.T.; 
+. nel giudaismo; 
5. nel N. 
B. La malattia in quanto vocazione alla 
sofferenza vicaria 
- l'eroe sofferente nel mondo greco; 
2.il servo di Dio sofferente nell'A.T. e nel 
giudaismo; 
3. l'uomo di Dio sofferente nel N.T. 
C. La Chiesa e la malattia: 
1. visita e cura degli ammalati nella Chiesa 
antica; 
2.15.53 e la figura di Cristo. 


Di vécos le etimologie sono incerte. 
Da Omero in poi il senso più frequente 
è malattia, col senso collaterale (forse 
più antico) di calamità, miseria (per es. 
‘tromba d'aria’ in Soph., Ant. 421; ‘tor- 
mento' di Prometeo in Hes., heog. 527; 
‘assassinio’ del padre in Soph., Oed.Col. 
544; ‘ricchezza’ in Eccl. 5.12.15, Sim- 
maco; LXX: movnp& dppootia: ebr. 
ra'à bólà). Ricorre anche nelle iscrizio- 


véreg 


RGG? їп 1274 ss.; RoscHeR m 457 ss. s.v. "No- 
sos’; I. Kénente, Sünde und Grade im religió- 
sen Leben d. Volkes Israel bis auf Christum 
(1905, specialmente 9 ss.; H. ZIMMERN, Baby- 
lonische Hymnen und Gebete in Auswahl, A 
O 7,3 (1905); A. van Serms, De babylonische 
Termini voor Zonde (Diss. Utrecht 1933) [In- 
dicazione di A. Arr]; 5. MOWINCKEL, Psal- 
menstudien 1: Awän und die individuellen Kla- 
gepsalmen, Skriften utgit av Videnskapsselska- 
pet i Kristiania (1921), Hist.Filos. Kl. т (1922); 
K. F. Eurer, Die Verkündigung vom leiden- 


vógoç (A. Oepke) 
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ni, nei papiri e nei LXX! (Ех, 15, 
Deut. 7,15; Iob 24,23, con teologia 
propria, ecc.); anche in Philo, migr. Abr. 
217: un végog сфцоатос non impedisce 
ai commercianti di viaggiare. Altri sen- 
si più speciali: mania (Plat., Theaet. 
169b), libidine (Sus. 57, [Theod.: &vo- 
pia], cfr. Eur., Hipp.7655.: 'Aqpobi- 
тас véoos; Herm., sim.6,5,5: è powdg 
xai & рёфөтос... тў (514 уёс тё ixa- 
Уу movi, «l'adultero e l'ubriaco... sod- 
disfano la propria mania» (sinonimo di 
пёдос̧); peste, parlando di persone 
(Plat., Prot.322d: «àv pù) Suvapevov 
aiboUc.. peréxerv xtelvev Фо véoov 
néàews, «uccidere, quasi peste della 
città. ...chi non fosse capace di rispet- 
to») e del bene comune (la ricchezza 
с la povertà producono l'infezione dello 
stato: Plat., /eg.11,919c); vóros xapnibv 


(Pseud. -Xenoph., resp. Ath. 2,6; cfr. 
Deut. 29,21: visos тїйє үйс, cbr. гард. 
lu'im). 


il termine sí trova soltanto 
negli Atti, sempre in sen- 
so proprio: Mr. 4,25 s.; 8,17; 9,35; 10, 
1; Mc.1,34; Lc.4,40; 6,18; 7,21; 9,1; 


den Gottesknecht aus Js. 53 in d. griech. Bibel 
(1934); J. Preuss, Biblisch.talmudische Me- 
dizin (1911); F. Fenner, Die Krankheit im 
МТ. (1930); G. Онно, Die christliche Lie- 
besthätigkeit in der alten Kirche (1882). — 1v, 
coll. 667 ss., nota bibliografica. 


1 vérog corrisponde ai derivati dalla radice 
blb: БЎШ, mabàlà, mabileb, варі", o della ra- 
dice dwh: madweb (non centra invece mak- 
kå, Deut. 28,59, contro Нлтсн-ҖЕррАТИ [Ber 
TRAM]). 


ИЕЛ visus A 


in siri. 10,12 è sinonimo di pa).axia, 
tels. 


уот (attestato a partire da Eschilo) 
significa, in senso proprio, essere amma- 
luto in senso fisico o psichico (vosetv тйс 
qpévac, Ста, fr. 329 C.A.F. 1 110). In 
senso traslato: vogetv тері 6Eav, essere 
maniaco della gloria (Plut., laud.s.inv.20 
[115465.]); &mauSia, soffrire per man- 
canza di figli (Eur., Гол 620) rovmpia, 
per cattiveria (Xenoph., mem.3,5,18). Il 
termine è usato anche parlando di stati e 
di calamità regionali (v. sopra; — col. 
1420). Il senso traslato è meno espres- 
sivo che in véroc. Nell'A.T. è usato in 
senso proprio in Се. 48,1 (Simmaco); 1° 
Baz.30,13 (Simmco); in senso traslato in 
Sap.17,8. Nel N.T. trovasi, solo in sen- 
so traslato, in г Тіт. 6,4 (parlando di 
eretici). 

viomua, in senso proprio e traslato 
(Plat., Gorg.480b: тё vionua тўс abi 
Жав, «il male dell'ingiustizia»), è sino- 
nimo di véso, e, come уётос, è partico- 
larmente frequente in Filone. Non com- 
pare nei LXX. Nel N T. solo in Io. 5,47, 
in senso proprio. 


ALLA MALATTIA E IL PECCATO 
т. Il pensiero primitivo orientale e greco 


La malattia c l'impurità sono unite 
strettamente nella categoria di miasma 
(difetto fisico, macchia). Ambedue ven- 
gono concepite in modo sostanzialmente 
analogo, cosicché una comporta sempre 
l'altra. Ogni infezione dovuta al ‘mia- 
sma’ dev'essere evitata o immediata 
mente eliminata (— VI, coll. 796 ss.). Re- 


2 Il verso manca in HD sy е altri, contro Ф A 
it, sy” е altri, ma è richiesto dal contenuto. 


э Malgrado la valida ricerca di > van SELMS. 
4 > van SEIMS 245. 


A. Oepke) 


{1v,1085) 1422 


sti di questa mentalità sono rimasti, in 


modi diversi, anche nelle religioni supe 


riori. Però la delimitazione da concezio- 
ni più personali è fluttuante. Talvolta 
si tratta d'un tabù che reagisce contro 
chi l'ha violato, talaltra sono demoni 


che trasmettono sostanze morbose o 


provocano direttamente malattie (> ту, 
coll. 668 ss.), infine può trattarsi di dèi 
concepiti come persone che si vendica- 
no per offese di natura solitamente cul. 
tuale o rituale. Benché in tal modo il 
peccato e la malattia comincino a diffe. 
renziarsi come colpa e punizione, i con- 
cetti restano così intimamente uniti tra 
loro, che vengono spesso scambiati. 


Queso è chiaro, per es., nei testi babi- 
lonesi. Nei particolari molto resta pro- 
blematico? ma, fatta questa riserva, si 
può dire che parecchie parole babilonesi 
significanti il peccato vengono usate an- 
che col senso di epidemia, infermità 
(asakku)*, oppure vengono pronunciate, 
d'un sol fiato, con altre indicanti malan- 
no e miseria (i&kibu = mistero, tabù, in- 
cantesimo) *. Il sostantivo killatu, deriva- 
to da kullulu (mancar di rispetto al cul- 
to), corrisponde in testi bilingui al sume- 
rico PA-GA - da leggersi sigga= misu, 
colpo, malattia — e vien congiunto più 
delle altre parole al termine mett, per- 
donare“. Di qui si capisce perché neil 
salmi penitenziali babilonesi? sia fre- 
quente il lamento per le malattie, che| 
spesso va unito a confessioni di colpa o 
ad assicurazioni di non conoscere il pec- 
cato. 20,45 55.; 21,69 s. 79 s.: «Mi piom- 


5 Ibid.155s,, specialmente 19. 


* Ibid. 44 ss. 110. 
7 Citato seguendo — ZIMMERN. 
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barono addosso malattia, infermità, rovi- 
na e annientamento; mi colpirono disgra- 
zia, disdegno del volto (della divinità) 
e pienezza d'ira» (cfr. 23,30). «І miei 
orecchi stanno attenti a te, o mia Signo- 
ra (Ishtar), essi sono tesi verso di te; 
imploro te, proprio te: sciogli il mio 
incantesimo!»; 25,1 1.26: «Non cono- 
sco il peccato che ho commesso, ignoro 
la prevaricazione che ho compiuta». Fra 
i due passi, ibid. 21: «O Signore, i miei 
peccati sono molti, le mie trasgressioni 
sono grandi» (cfr. 26,2555); 27,395. 
(preghiera d'intercessione del sacerdo- 
te): «Prendi la sua mano; rimuovi la 
sua colpa; sgombra da lui la febbre (2) e 
la tribolazione... Fa’ che il tuo servo 
viva perché veneri la tua potenza». T} 
peccato e la malattia, in sé distinti, 
vengono qui concetti interscambial 
30: «Egli fece portar via dal vento i 
miei peccati (segue la descrizione del 
risanamento), Potessi raschiar via la mia 
cattiveria e l'uccello portarla su verso il 
cielo» (30 A 4). 

Concetti analoghi sí trovano nella giu- 
risprudenza sacrale del vicino Oriente: 
«Implorai il Signore (una divinità della 
Frigia) con espiazioni e sacrifici perché 
salvasse il mio corpo, ed egli lo ri- 
stabilì. Per questo, consiglio a tutti di 
non mangiare carne di capra non sacri- 
ficata, se non vogliono incorrere negli 
stessi castighi» *. Anche il greco attribui- 
sce la malattia all'ira della divinità. Co- 
sì il dio della peste, Apollo, (> r, coll. 
1061 ss.) vendica il torto arrecato al suo 
sacerdote (Нот, I 1,955.; cfr. 435 
Epimenide avrebbe stornato una epide- 
mia in Atene sacrificando «i rportpuov- 
т диф, «al dio competente», pecore bian- 
che e nere, che aveva lasciato libere 
nell'Areopago, nei luoghi dove si corica- 
vano (Diog. L. 1,110,3). L'idea di 'mia- 


* STEINLEITNER 32. Questi sostiene con buo- 
ne ragioni che le xeXácecte sono di regola ma- 
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sma’ traspare anche [à dove sí rimuovo- 
no dal paese i repixadipuata — 1v, col. 
1300, e i — перирйрата (Diog. L. 1, 
110,3). Esempi si hanno anche in Egit 
to: Serapide colpisce Zoilo con una 
lattia perché non ha eseguito con dili 
genza l'ordine di costruire un tempio (P. 
Greci e Latini 1v [Firenze 1917] Nr. 
435). Imhotep-Asclepio fa lo stesso con 
un ignoto perché è negligente nella tra- 
duzione del suo scritto cultuale (P. Oxy. 
XI 1381,64 з.). 


2. Equivalenza di difetto e malattia 
nella filosofia greca 


A partire circa da Platone sorge un al- 
tro coricetto di equivalenza fra manche- 
volezza e malattia. Ora si riconosce il ca- 
rattere proprio del fatto morale. La de- 
rivazione dell’azione immorale dalla de- 
generazione fisica, più vicina al pensiero 
moderno, è accennata soltanto da lon- 
tano: увео... EurosiLovaw fiiv Thv 
той Évzoc pr, «le malattie... impedi- 
scono la nostra ricerca dell'ente» (Plat., 
Phaed. ббс). Ma per mezzo dell'analo- 
gia, che & la forma tipica del pensiero 
greco (+ ту, col. 679), si giunge a 
un’equivalenza di difetto e malattia che 
è più d'una semplice metafora. La vera 
sofferenza dell’uomo interiore è l'igno- 
ranza. Perciò è necessario guarire allo 
stesso modo la malattia esterna e quel- 
la interna; Plat., resp. 10,609c ss., ecc.; 
Plat., soph. 228авз.: ci sono due specie 
di хожа riguardanti l'anima, e si di- 
stinguono in убсос e аїсуос (deformi 
tà): la viltà, la sfrenatezza e l’ingiusti- 
zia da una parte, l'ignoranza (тё тўс 
noi xal таутобатїіс ёүуоќас ná- 
дос, «il male della varia с molteplice 
ignoranza») dall'altra. Alla medicina e 
alla ginnastica corrispondono in campo 


lattie (96 ss.). 


9 258/57 a.C., Derssmanw, LO*. 121 ss. 
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spirituale la correzione (ij xacti 
éxvm) c l'insegnamento (h Sbasxahı- 
x téxm). Questo modo di pensare vie- 
ne applicato anche allo stato е alla socie- 
tà (> col. 1420): la mania della тесгі 
minazione vicendevole fra il saggio e il 
coraggioso è vágoc... tat ródeo (polit. 
307d). 


з. Malattia e peccato nell А.Т. 

Nell'A.T. ebraico non si trova mai 
l'idea del peccato come malattia psichi- 
ca (per Sus. 57 — col. 1420). L'analogia 
coi salmi penitenziali babilonesi è eviden- 
te soprattutto nei Salmi. Passando per il 
concetto di colpa e pena, si giunse an- 
che qui a un accostamento di peccato e 
malattia. La differenza sta nel fatto che 
la colpa morale, diversamente da quanto 


avviene per il culto e il rito, è sentita in 
altro modo. La deità naturale desidera 
«eccellente odore di sacrifici e abbondan- 
za di frumento»; Jahvé invece vuole un 
cuore contrito (Ps. 51,18 s.) .. 


In Ps.103,3, colle parole hassaledb 
Dkòl'awonchi barofe' lköl-tabälű'ājki, 
LXX: ziv ehareúovta тта taie 
divopiiane тоу, тёу Lbievoy mácae các 
vógouç cov, «colui che perdona tutte le 


? R. Kirrer, Die at liche Wissenschaft! (1921) 
27258 

? Cfr. i comm. di R. Kirret, B. Dumm, ad 1. 
Appartengono allo stesso contesto altri salmi 
(penitenziali), anche se vi manca il termine. 
‘malattia’; speciale impressione fa il Ps. 32. 

1? Ciò risulta particolarmente chiaro da Is. 
эз. Per Рё (vv. 3s.) è stata giustamente ab- 
bandonata quasi da tutti la spiegazione al- 
legorica (WeLtuausen e altri). D. Dun, ad 
1, pensa alla lebbra; P. Vorz, ad l, non parla 
di malattie precise, ma comunque di veri dolo- 
ri fisici. Come termini sinonimi, o quasi, com- 
paiono: dolori (mak'ābât, vv. 35.), castigo 
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tue colpe, che risana tutte le tue ma- 
attie» (cfr. v.4), si intende una vera 
malattia, quasi mortale, da cui il salmi- 
sta è stato liberato dopo il perdono "'. 
Ciononostante il parallelismo merita at. 
tenzione. In quanto situazioni insanabili, 
il peccato e la malattia giungono quasi 
a coincidere. In Os.5,12 55. e Is.1,5 s. 
questo concetto è applicato all'insieme] 
del popolo. Però la differenza da Plato- 
ne è evidente (+ col. 1424). Mentre in| 
lui Ja malattia è un'espressione metafori 
ca che per analogia indica un disordine 
interno quale causa d'una manchevolez- 
za, e qualifica il conseguente malanno co- 
me derivato da una causa interna al co- 
smo, qui si parte invece dal rapporto tra-| 
scendente fra la colpa e il giudizio. In ba- 
se al dogma della retribuzione, l'am- 
malato vien contrassegnato col marchio 
del peccatore (Is. 53,4). Una coscienza 
che non sa d'aver commesso colpe par- 
ticolari si ribella contro tale conce-| 
zione. Questo problema, sentito special- 
mente nel Libro di Giobbe, vien risol- 
to in Is. 53 coll'ausilio del concetto di 
pena vicaria (> col. 1433). 


4. Malattia e peccato nel giudaismo 


П giudaismo ha sviluppato con vero 
virtuosismo la dottrina della retribuzio- 
ne, anche riguardo alla malattia, facen- 
done un vero dogma centrale", Nel giu- 
daismo rabbinico in generale si distin- 


(mdsàr, v. 5), lividure (Pàburd, v. 5), colpa 
('awén, v. 6), peccato (ёг, v. 12). Nella misu-| 
ra in cui vengon distinti i rapporti causali (v. 
5), si avvicinano tra loro i concetti di «soppor- 
tare malattie» (v. 4) e «portare peccati» (v. 
12). Contemporaneamente si fa chiaro in qua- 
le misura l'ammalato porti il marchio del pec- 
catore (vv. 3 e 4°). 
їз Sulla dottrina della retribuzione in generale 
у. BOUSSET-GRESSMANN 411 s.; esempi di ma- 
lattia come retribuzione іп Wentx 2455.; 322 
5.; — 1V, coll. 685 ss. Gad è colpito per 11 mesi 
da una malattia al fegato perché il suo fegato| 
era stato impietoso verso Giuseppe; «infatti 
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пе fra peccato e malattia; in quello 
ellenistico prevalgono forse i presuppo- 
sti greci della concezione d'assicme (+ 
col. 1424). Così i LXX traducono, în 
15. 53,4, holdjénà con тёс ёрартіас tr 
ivi, cioè ne interpretano il senso in 
modo certamente allegorico; lo stesso 
fa Simmaco; cfr. anche Deu/.30,3, dove 
jab ščbútkā, «combierà la tua sorte», 
è tradotto liberamente dai LXX con xai 
idoetar х0риос̧ Tåg @нарт(ас соо, «e 
il Signore risanerà i tuoi peccati» (— 1, 
col. 772). 

Filone segue l’uso linguistico di Pla- 
tone, colla differenza che in lui è appe- 
na riconoscibile la motivazione allego- 
rica e l'applicazione allo stato cede il 

sto a una considerazione individu: 
listica; cfr. virt. 162: @.абоуіл үйр 
QUETA., Oc xai tiv б\у Ёхостоу 
buxie nav тє xal уотпийтоу, «la 
vanagloria nasce..., come ciascuna del- 
le altre passioni е malattie dell'anima». 
Chi è consacrato a Dio si cura di purifi- 
care l'anima, brog aùthv xadapàv tn 
hy tõe ууй (gen. epsegetico) olxiay 
xal, el wes tv аут] убто, yeyóvacw, 
ikontar, «per vederla pulita, la casa 
dell'anima, e guarire le malattie che 
possono essere sorte in essa» (Deus 
imm. x35). La dialettica guarisce peyd- 


ciò con cui un uomo pecca, con esso viene 
punito» (/est.G. 5.11; cfr. гезе Лар. 5,2; test. 
Sana). 


5.1, coll. 772 s, T tentativo di > Evrex 59 
ss, di dimostrare che il testo primitivo dei 
LXX è conservato in МА 8,17, mentre l'attuale 
sarebbe di origine cristiana, è basato su una se 
ric di argomenti molto acuti, ma non del tutto 
convincenti. Se epli avesse ragione, quanto è 
detto sarebbe da riferirsi al cristianesimo post- 
apostolico, ma andrebbe anche limitato, nel 
senso che qui i presupposti sono d'altro genc- 
te. Per il testo di Simmaco un influsso cristia- 
no è giustamente contestato da EULER 62. 


15 Il targum traduce l'espressione bölājēná di 
Ts. 53,4 con Бат", ‘colpa nostra’, il che non. 


richiede di essere interpretato in senso elleni- 
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Any vósov puzic, &rdtnv, «una gran- 
de malattia dell'anima, l'errore» (congr. 
18). Forse più tardi, in misura limitata, 
questi ragionamenti immanentistici han- 
no influito anche sul giudaismo palesti- 
nese". La dottrina trascendente della 
retribuzione non ha nessun bisogno di 
tener conto di tutte le conseguenze de- 
rivanti da una logica rigida. ll dovere 
degli ammalati di fare una confessione 
delle loro colpe non viene motivato con 
peccati particolari, ma col fatto della 
morte che può essere vicina". Ci sono 
anche «castighi inflitti per amore» (+ 
1v, col. 686). Dio è particolarmente vici- 
no agli ammalati 7. Non si devono consi- 
derare come persone messe al bando, ma 
visitarlî, pregare per loro e aiutarli quan- 
to è possibile”. Pur avendo da superare 
certe inibizioni religiose, il giudaismo 
ha riconosciuto la medicina fin dall'an- 
tichità (Ecclus 38,12) e in misura cre- 
scentc, fino ad averla in notevole consi 
derazione ”. 


5. Malattia е peccato nel М.Т. 
(— ту, coll. 693 ss.) 


Il cristianesimo, pur senza escludere 
cause naturali, ha accolta l'idea che la 
malattia è in contrasto con l'intenzione 


stico. In Lev. r. 5 a 4,3 (STRACK-BiLLERBECK 11 
156) è detto: «Pecca il sacerdote consacrato? 
R. Levi (c. 300) ha detto: Povera quella città 
il cui medico ha la podagral». Qui sarcbbe pos 
sibile un influsso ellenistico. Ma lo stile è co- 
sì concretamente giudaico, che è meglio pen- 
sare a un paragone spontaneo. 

16 STRACK-BILLERBECK 1 114; IV 576. 

12 SrRACK-BILLERBECK 5735. Non ci si deve 
sedere accanto al letto dell'ammalato, perché 
è vicina la shekinà. 

18 STRACK-BILLERBECK ту 57355. 

19 эту, coll. 686 ss. Preuss ha raccolto il ma- 
teriale in 704 pagine! Lo STRACK-BILLERBECK 
raccoglie кр. "Medizinisches (in senso lato) 
oltre 150 testi! Cfr. inoltre ScntATTER, Mt 
a 9,12. Flavio Giuseppe menziona medici giu- 
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di Dio creatore, che è dovuta all'influs- 
so di potenze demoniache, che la sua 
causa va ricercata in una catastrofe co- 
smica, che esiste una connessione piu- 
diziale fra peccato e malattiz 
е che essa può esistere rea 


si particolari (МА 12,22 ss. par.; Le 13, 
16; Іо. 5,14; Rom.8,20; 1 Cor. 11,30; 
Apoc. passim). Però Gesù va oltre il 
dogma della retribuzione meccanicamen- 
te intesa (Io. 9,3 ss.; 11,4; cfr. Le. 13,1 
s.). Egli concede perdono e guarigione 
(Mc. 2,5 ss. par.). Per i credenti la malat- 
tia è in questo eone un salutare mezzo di 
correzione attuato dall'amore paterno di 
Dio contro il peccato, specialmente con- 
tro la superbia (1 Cor. 11,32; 2 Cor. 4, 
17; 12,7 85.). Con ciò si concilia l'idea 
che contro la malattia si lotta con la pre- 
ghiera, la guarigione miracolosa e con 
mezzi naturali (2 Cor. 12,8; Iac. 5,13 ss.; 
Mt. 10,8; 1 Cor. 12,8; Lc. 10,34; Col. 4, 
14; 1 Tim. 5,23), purché si mantengano 
il rispetto, l'abbandono alla volontà di 
Dio e la pazienza. 

L'equiparazione di malattia c peccato 
è presente nella dizione жах©с Égew, 
estat male» (Mc. 2,17 par.). Poiché non 
si tratta di persone sofferenti per una 
malattia del corpo, l'uso dell'espressio- 
ne è traslato. Mettendosi dal loro pun- 


dei in vit. 404; bell. 1,272; ant. 14,368. L'affer- 
mazione di Н. Post MANN, Der Gottesgedanke. 
Jesu als Gegensatz gegen dic israel-jüd. Got- 
tesgedanken (1939) бо, che la medicina non 
abbia, «come sembra», potuto affermarsi nel- 
te giudaico, parte da presupposti errati. 


эзе ASIA Oepkes 


[DX 


Varisei suoi 


10 di vista, Gesù concede 


avvei 


ari, con pieno rispetto per le di- 
stinzioni religiose е morali del suo tem- 
po e forse non senza una leggera ironia, 
che essi sono i Bixavot, metaforicamen- 
te ol ісуйоутес, i robusti (Le.: ci улай 
voveeg, i sani), mentre i pubblicani so- 
no gli apagrwhoi, i peccatori (metafo- 
ricamente, ol хахбе Éyovete, gli amma- 
lati); ma deduce che di lui hanno biso- 
gno proprio i peccatori. Questo discorso 
allegorico, se fatto da Gesù alla maniera 
greca per definire la propria missione, 
avrebbe potuto essere sostenuto con l'in- 
dottrinamento e la dialettica. Alcuni filo- 


sofi cinici hanno descritto colla stessa im- 
magine la loro missione (— 1v, col. 696). 
Ma Gesù Parla invece come l'inviato 
divino, che porta dalla perdizione alla 
salute ripristinando la comunione con 
Dio sconvolta dal peccato e abolita col 
giudizio. Che influssi ellenistici abbia- 
no contribuito a formare la dizione non 
è escluso, ma non è da escludere nem- 
meno un'origine del tutto spontanea di 
tale metafora (— n. 15). Il meglio sarcb- 


be forse ricorrere all’antichissima conce- 
zione orientale della malattia, che vedeva 
in questa uno stato di disgrazia (э coll. 
142255.). 

Nel contesto ellenistico è da collocare 


® In questo senso parla, se compresa a dovere, 
anche l'aggiunta di Le.: ele шетйусам. 

2! Per un tratto ellenistico in Gesù si pronun- 
cia soprattutto, ma con argomenti insufficienti, 
E. Wrcnsssen, Hellas im Evangelium (1936). 
specialmente 267 ss. 
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invece l'uso metaforico di voséu in г 
Tim. 6,4. A conferma si può addur- 
re, oltre la costruzione ( col. 1421), 
anche il carattere filosofico popolare 
del successivo catalogo dei vizi (vv. 4. 
5)? e la forte accentuazione dell'ignoran- 
za come fonte di smarrimento. Come in 
Filone e Platone (— coll. 14245.; 1427 
5.), lo star male è qui una designazione 
metaforica dell'anormale stato interiore 
dell'uomo. A ciò corrisponde 2 Tim.2,17, 
dove il diffondersi dell'eresia è parago- 
nato alla crescita insidiosa di un tumo- 
re, Pur senza negare che lo smarrimen- 
to sia colpevole, non sí mette in rilievo 
né la colpa, né la sua conseguenza, cioè 


la репа, II tertium comparationis con: 
ste piuttosto nell'anormalità e nel peri- 
colo che esso rappresenta per la Chiesa. 


B. LA MALATTIA IN QUANTO VOCAZIONE 
ALLA SOFFERENZA VICARIA 


1. L'eroe sofferente nel mondo greco 


Nella mitologia greca l'eroe sofferen- 
te è un personaggio conosciuto; tali so- 
no Oreste, Alcmeone, Aiace, Bellerofon- 
te e anche donne, come Ino, lo, Antio- 
pe; inoltre vi sono interi gruppi, che ca- 
dono in vaneppiamenti, come le Panda- 
ridi, le Proitidi e specialmente le Mena- 
di della Tracia. Ma l’uomo divino che 
più di tutti è provato dal dolore è Era- 
cle. Oltre alla ‘malattia sacra’, lo tor- 
menta un morbo cutaneo accompagnato 
da melanconia ('HgaxAésve Чоро, scab- 
bia) e inoltre l'incubo provocato dal de- 
mone Efialte. Infine, col veleno dell'Idra 
presente nel sangue di Nesso, egli si pro- 
cura una specie di lebbra accompagnata 


2 M. Римали, Past., excursus a 1 Tim. 4,5. 
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da crampi. Solo la morte e l'apoteosi met- 
tono fine al suo dolore. Benché la cau- 
sa prossima di queste malattie mitologi- 
che sia abbastanza spesso l'ira degli dèi 
o dei demoni — la gelosia di Era per 
Eracle, la vendetta delle Erinni contro 
Oreste — il problema psicologico-religio- 
so ha le sue radici più profonde nella 
sensilibilità tragica dei Greci. Dietro l'as- 
surdo dell'esistenza e l'invidia degli dei 
emerge in ultima analisi il carattere de- 
moniaco del destino, a cui sono soggetti 
anche gli dèi (particolarmente Dioniso 
— tI, col. 329) che è l'unico che faccia 
pervenire la vita alla sua pienezza. L'af- 
fermazione ottenuta dall'eroe tra gravi 
difficoltà ha certo anche funzione esem- 
plare, mia la tragedia dell'eroe sofferente 
riceve anche un significato salvifico. Pe- 
rò la vicarietà non ha carattere di espia- 
zione storica. La vicenda viene conside- 
rata solo sul piano individuale. 


2, ll servo di Dio sofferente 

nell'A.T. e nel giudaismo 

Entro il pensiero biblico l'idealismo 
e il realismo della concezione del mon- 
do si scontrano più che altrove con for- 
za inaudita. La tensione cede soltanto 
nell'éschaton. Su questo presupposto, 
sembra che non possa darsi una intima 
giustificazione della malattia intesa come 
travaglio vocazionale imposto a chi ha 
una missione particolare. Una visione 
caratteristica sorge però dall'esperien- 
za dei profeti. Può darsi che se ne abbia 
un riflesso nel racconto mitologico del- 
la lotta di Giacobbe (Gen. 32,25 ss.). 
La cosa si fa chiara in Ezechiele c nel 
Deuteroisaia. 

Una malattia di natura catalettica di- 
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viene per Ezechiele la causa e il mezzo 
indispensabile con cui si esprime la sua 
missione (Ez. 5,2227; 4,4-8); а questo 
si accompagna l'idea di vicarietà («de- 
vi portare la colpa della casa d'Israele, 
della casa di Giuda»), però intesa in 
senso simbolico ed epidittico, non come 
espiazione. L'idea di vicarietà raggiunge 
il culmine nell'interpretazione che pro- 
babilmente il Tritoisaia ha dato al de- 
stino tragico del Deuteroisaia (Is. 53, 
3-5). Secondo il dogma della retribu- 
zione il servo di Jahvé era stato mar- 
cato da Dio come peccatore di fronte 
agli altri. Solo che il peccato che era sta- 
to posto su di lui era il peccato del suo 
popolo. Espiando vicariamente egli si fa 
intercessore per loro (— coll. 131 ss.). 


Il giudaismo ha interpretato Is.53 in 
riferimento al Messia solo patzialmen- 
te? e, per lo più, solo in epoca cristia 
na”; e venne indotto da questa interpre- 
tazione a pensare al Messia come a un 


® Le interpretazioni si riferiscono inoltre ai 
giusti e al popolo d'Israele; infine s? imposta 
quest'ultima. STrACK-BILLERBECK 1 481 ss. 

29 La designazione «il giusto», per il Messia, in 
Hen ае, 38,2; 47,14 е 53,6 sembra desunta 
da Is.53,11 e il comportamento dei re della ter- 
ra verso il Messia in Hen. aetb. 46,4 e 62,5 $. 
sembra descritto seguendo Is. 52,13 ss. Ma non 
si può qui decidere se questa interpretazione 
fosse particolarmente diffusa, e soprattutto se 
essa comprendesse Is. 554 e in qual sen- 
so. Nel giudaismo rabbinico l’interpretazione 
messianica comincia col sec. 11 d.C. Suo prin- 
cipale rappresentante è il targum dei profeti. 
P. Semrtin, Der Ebed Jahwe und die Messias- 
gestalt im Jesaiastargum: ZNW 35 (1936) 
194 55., specialmente 206 ss. 


25 STRACK-BILLERBECK t 481; IL GRESSMANN, 
Der aussdtzipe Messias: ChrW 34 (1920) 663 зз. 
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lebbroso?. Più di tutte le traduzioni si 
accosta al T.M., nel decisivo v. 4, Aqui- 
la. I LXX? e Simmaco * — senza stabi- 
lire, come Aquila, un rapporto dimostra- 
bile col Messia — intendono ‘malattia’ 
in senso figurato, ma mettono in rilievo, 
conforme al senso, la sofferenza espia- 
toria. Il testo non figura in Teodozione. 
Il targum dei profeti ? riferisce il testo 
al Messia, ma interpreta le sofferenze 
in altro modo e fa della vicarietà un in- 
tervento di intercessione; inoltre nel- 
l’intero capitolo seguente interpreta coe- 
rentemente i dolori, di cui si parla, rife- 
rendoli ai nemici d'Israele (+ col. 140). 


П servo di Dio che soffre vicariamen- 
te non fa parte del patrimonio del giu- 
daismo all'epoca del N.T. 


3. L'uomo di Dio sofferente nel N.T. 

Il più antico kerygma cristiano e con 
probabilità lo stesso Gesù hanno rife- 
rito Is.53 al Cristo (Act. 8,32 s.). Non 
costituiva un problema il fatto che Ge- 
sù probabilmente non fosse mai stato 
malato 9, perché il Servo di Dio da lui 


22 Bvetac aùtòç тйс vårovg Tiv Mafev xal 
тойс nåvouç роу Uzdpetvev. Le traduzioni si 
possono raffrontare in > Eurer 125. Che 
Aquila racconti la storia di un sacerdote ini- 
zialmente non riconosciuto, non è dimostrato. 
27 olitog тйс duaprias Ту pépet xal тє 
huv 25у тал. Sull'autenticità — n. 14. 

28 vrus тйс duapriac diy avilaBe xal 
тобе móvouc Uxduttucv. 

29 «Perciò egli pregherà per la nostra colpa e 
le nostre trasgressioni ci saranno rimesse per 
amore di lui» (bkn У Бари” bu jb'j w'wjrn' 
bdilib jštbqwn). 

30 Rilevato particolarmente da О, BORCHERT, 
Der Goldgrund des Lebensbildes Jesu 1 
41921) 21 ss. Sulla sanità psichica di Gesù > 
їп, col. 343, nn. 39.41; inoltre А. SCHWEITZER, 
Geschichte der Leben Jesu-Forschung! (1926) 
362.58. 
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afflitto veniva identificato nel Crocifisso, 
tanto più che anche nella figura del Servo 
di Dio non manca il tratto della mor- 
te violenta. Il testo dei LXX, che eta 
quello dominante o che comunque s'era 
già imposto prima di 1 Clem. 16,3 s$., 
(+ n.27) non faceva difficoltà. Quelli 
che conoscevano l'ebraico, anche senza 
implicare l'equivalenza greca di malattia 
e peccato, potevano riferire bòlajéna al- 
lo stato insanabile indotto dal peccato, 
ivi incluse le vicende del processo giudi- 
ziario, oppure; con lieve adattamento, 
potevano applicarlo direttamente alla 
passione. Però più ovvio era applicare al 
Crocifisso Is, 53,75. oppure 53,5.9.12; 
anche per ciò, solo questa applicazione 
ricorre espressamente nel N.T. (Act. 8,32 
5.4 1 Petr.2,22.245.). 

Mt. 8,17, con una manipolazione ca- 
ratteristica del testo, applica Is. 53,4 al- 
l'attività risanatrice di Cristo. Data la 
doppia lingua di Matteo, bisogna tener 
conto della possibilità ” che egli abbia de- 
dotto questa interpretazione, non lonta- 
na dal testo originario, di sua iniziativa e 
partendo dal testo stesso”. Egli può a- 
ver inteso XauBdverv e Вастан nel 


3 Malgrado EULER > n. 14. 

% Così Scuiatter, Mt., ad 1. Il richiamo a 
una traduzione indipendente dai LXX, che sa- 
rebbe stata utilizzata da Matteo (KLosten- 
MANN, Mr., ad D). non è necessario. 

9! Per орама cfr. Ме удо; 15,26; per Ba- 
otàtew, Mr. 3,11; inoltre Gal., de compositio- 
ne medicamentorum per genera (cd. Кбнч, хир 
527) (parlando d'una lozione): Yúpag те de- 
pameve хой nima б@тт@а\, «essa puari- 
sce forme di scabbia ed elimina tumori». 
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senso di togliere, eliminare”. Del resto, 
come gli altri evangelisti, mostra di in- 
tendere che Gesù, guarendo, non lo fa 
senza provare compassione per lo stato 
in cui si trova chi cerca il suo aiuto (M7. 
15,305: othayyvitopar imi тӧу ö- 
улоу, «ho pietà della folla»; cfr. 20,34 
[5010 М/.]; 17,17). Quando Gesù, scen- 
dendo dal monte della trasfigurazione, si 
getta nella lotta, si ha l'impressione 
d'un ricordo concreto. Qui si trova già 
un primo avvio alla sua passione e morte. 
Non esiste motivo di escludere questo 
contesto di relazioni per 8,17%. 

In Paolo la malattia è, in senso lettera- 
le, un peso connesso con la vocazione. 
Quanto strettamente essa sia congiunta 
colla sua vocazione apostolica (> 1v, 
col. 694), lo dimostra 2Cor, 12,7 ss. 
Qui nulla accenna a una sofferenza vica- 
ria; ma questa è affermata in 2 Cor. 4, 
то вв. Dalla véxpworg qui descritta non 
è da escludere la salute malferma, benché 
la persecuzione stia in primo piano (cfr. 
2 Cor. 11,27 ss.). Lo stesso è indicato dal- 
l'espressione radiata 5 о Мес той 
Христо? (2 Cor. 1,5 ss.; Col. 1,24%). L'a- 
postolo completa con questi dolori della 


M ScuuarteR, Mr., adl, Diversamente Kto- 
STERMANN, adl. (a meno che si riferisca solo 
all'espressione): «Difficilmente indica la com- 
partecipazione al dolore e allo sforzo este- 
nuante», 

*5 Contro l'ipotesi di esegeti meno recenti, se- 
condo i quali Paolo intenderebbe riferirsi a 
una grave malattia che lo minacciava pià men- 
tre era ad Efeso, cir. WinpiscH, 2 Kor., adl. 
® Cfr. G. KrrreL, Kol.1,24: ZsystTh 18 (1941) 
186-191 (sofferenze nel senso di МІ, 5,11). 
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stra carne ciò che ancora manca ai pati- 


menti di Cristo (бутаматдлрб тё dere 
ойната тбу решу той Хриттой iv 
ii sag poo Unép той обпатос оўтой, 


8 tot h èxxhnota). Traluce in ciò la 
concezione di Cristo quale uomo univer- 
sale. In quanto apparso nella storia, egli 
ha soddisfatto abbastanza per il peccato 
ed è morto una volta per tutte alla 
sua potenza e alle sue conseguenze (Rom. 
6,10). In quanto capo, egli è colloca- 
to nell'altro cone, nell'esistenza cele- 
ste, e i fedeli con lui ma, all'inizio, oc- 
cultamente. Finché Cristo appartiene col 
suo ‘corpo’ a questo eone, deve sop- 
portare ancora una certa misura di do- 
lore fissata da Dio. In quanto Paolo è 
membro del corpo di Cristo, i suoi dolo- 
ri sono dolori di Cristo e contribuisco- 
no ad affrettare la redenzione finale. 
Non si tratta di un'integrazione della 
soddisfazione offerta una volta per tut- 
te sulla croce, ma di una sopportazione 
efficace che nell'Apostolo ha un'ampiez- 
za е un significato speciale. 


C. CHIESA E MALATTIA 


1. Visita e cura degli ammalati 
nella Chiesa antica 


Una comunità che propagava la paro- 


17 Per l'influenza esercitata da M/8,17 sulla 
letteratura ecclesiastica => EULER 59 ss. 137 s. 
# Can. 24 (ed. Н. Acuetis, TU vr 4 [1891] 
117). 

29 Ed. P. ов LAGARDE, Reliquiae Juris ecclesia- 
stici antiquissimae (1856) 84,19-24. 

% TI materiale è collezionato da — UnznorN 
18r ss. 303. 
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la del Signore di M/.25,36 e conosceva le 
direttive di Јас.5,13 ss. doveva certo con. 
siderare come nobile missione quella dil 
visitare gli ammalati, di averne cura e di 
pregare per loro. Alla fine del sec. 1 la co- 
munità romana pregava così: toùg @- 
сдемеїс lucos, «guarisci gli ammalati» 
(т Clem. 59,4). In Pol. 1,3, con chiaro! 
riferimento a Mt.8,17 e quindi all'esem- 
pio del Signore, Ignazio ammonisce: 
тбутоу tàs уёооос @ттабе, «sopporta 
le infermità di tutti» ". I Canoni di 1р- 
polito * e i] cosiddetto Libro di Clemen- 
te? parlano diffusamente del dovere del 
vescovo e dei diaconi di visitare gli am- 
malati, di pregare per loro e di procu- 
rare tutto ciò che è loro necessario. Du- 
rante le epidemie, in cui i parenti paga- 
ni lasciavano spesso gli ammalati senza 
aiuto e gettavano i cadaveri nelle strade 
per sfuggire all'infezione, molti cristia- 
ni si dedicavano agli infermi e ai mo- 
renti, anche pagani, fino al sacrificio di 
se stessi (vita Cypriani 9.10 [CSEL mi 
3 xcixs.]; Cyprian., ad. Demetrianum 
то [CSEL їп 1,358]; Eus., hist. eccl. 
7,22,7-10; 9,8,415)”. 
2. Is. 53 e l'immagine di С) 
Sarebbe stato facile aggiungere al Cri- 
sto deforme (Is. 52,14; 53,23 > V, 
coll. 48.) l'immagine di un Cristo 
ammalato, basandosi su Is. 53,4 (> 
coll. 14345.). Ma questo, a quanto sem- 
bra, non è avvenuto. Anzitutto, proba- 
bilmente, perché il testo dominante dei 
LXX (— n. 27) non offriva un appiglio. 
Ma un motivo più profondo sta nel fat- 
to che il v. 4 fu riferito esclusivamente al 


isto 


4 > EULER 5543455; W. Bauer, Das Le- 
ben Jesu іт Zeitalter der nt lichen Apokryphen 
(1909) 312 ss. N. Mixer, in RE! rv 64. Rac- 
colta completa del materiale in К. Eiser, 'In- 
gol Bactheds où Ват\ебсас п (1930) 321 
ss. (da usarsi con cautela nei particolari, poiché 
contiene parecchie inesattezze). Alcuni Padri 
recenti, descrivendo la persona di Gesù, citano 
come fonte Flavio Giuseppe; ma ciò dimostra 
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Crocifisso, mentre l'immagine abituale 
presentava il Cristo in atto di insegnare 
е guarire come un potente soccorritore, 
senza che Cristo e malattia fossero per la 
Chiesa di per sé inconciliabili. Ma è ca- 


T viuo, t vuugpios 
(> тацёю, унос) 


SOMMARIO: 


A. Alcuni dati 
1. la designazione della sposa col termine 
тууй; 
2.il corteo per lo sposo; 
3. hapmábeg nel corteo nuziale; 
4.il paraninfo. 
В. Cristo appare come sposo nelle parabole 
di Gesù? 
1. L'allegoria del Messia-sposo ignota 
all'A T. e al tardo giudaismo; 
2. le due parabole di Gesù sul vunupios: 
a) «possono far lutto i partecipanti alle 
nozze?» (Mt9,5 е par); 
b) «Lo sposo arriva!» (М 25,1-13). 
C. Come sorge l'allegoria: Cristo/sposo, 
comunità cristiana/sposa, 
apostolo] paraninfo 


Nun significa (da Omero in poi) 
la sposa, la vergine nubile, la giovane 
sposa; vuuotoc (pure da Omero in poi) 
solo che si facevano risalire a lui queste noti- 
zie apocrife, non che tale descrizione si trovas- 
se davvero nell'originale edizione aramaica del 
Bellum Tudaicum e meno ancora, poi, che a 
tale descrizione si dovesse attribuire un valore 
storico. Piuttosto, bisogna dire che queste con- 
getture sussistono o cadono insieme col giudi- 
zio dato su Giuseppe Flavio da Eisler e da 
altri. 


9 Testi in > Боша 1378. 
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zatterística della crescente ellenizzazione 
del cristianesimo che i termini asdeveva 
e эётос, quando sono conservati appog- 
giandosi a Me. 8,17, vengano intesi scm- 
pre più in senso figurato ©. 


А. Окюки 


lo sposo, il giovane sposo. Nell'uso lin- 
guistico greco-giudaico si ha pure un al- 
tro significato dei due termini (a partire 
dai LXX), che è estraneo al resto della 
letteratura greca, quello di nuora (LXX, 
Gen. 11,31; 38,11.13.16.24; 1 Вас. 4, 
19 ecc.) е genero (LXX, Iud. 15,68; 2 
Еоёр. 23,28 ecc.). L'ampliamento di si- 
gnificato è dovuto alla lingua semitica, 
perché l'ebraico kallå (aramaico kall‘tà') 
significa sia la sposa, sia (e per lo più) 
la nuora, e l'ebraico batàn (aram. batna') 
significa sia lo sposo, sia il genero. 

Nel N.T. il significato è sposa/sposo, 
fatta eccezione per Mt. 10,35 (par. Lc. 
12,53). In questo passo viene descri 
ta, appoggiandosi a Mich. 7,6, la depra- 
vazione dei costumi al tempo della male- 
dizione che precede l'inizio della salvez- 
za). Fra i più intimi. rapporti familiari 
che verranno allora distrutti vengono 


vision xv. 


! Analoghe descrizioni in Iub.23,19; Hen.aeth. 
1002; 4 Esdr. 624; Mc342; Mr1o21; Le. 
21,16. Un altro motivo dominante nel tempo 
della maledizione è che non si sente più la 
voce dello sposo e della sposa, cioè il grido di 
giubilo nuziale (ler. 7,34; 16,9; 25,10; Joel 1, 
8; Bar. 2,23; nel N.T.: Apoc. 18,23 con tichia- 
mo ai passi di Geremia); la voce tace perché 
domina il lamento funebre o perché la citta è 


—— 


menzionati anche quelli fra уйрот e 
suocera. Мил è qui la nuora, che vive 
nella casa dei genitori del marito? 

I vocaboli von c vupios, benché 
siano relativamente rari nel N.T.?, sol- 
levano una serie di problemi concernen- 
ti in parte la situazione di fatto, ma so- 
prattutto la trasposizione dell'immagine 
dello sposo e della sposa a Cristo e alla 
comunità 


A. ALCUNI DATI 


1. La designazione della sposa col 
termine vovit. Nel N.T. la sposa è chia- 
mata ripetutamente үхуй (Mr. 1,20.24; 
Apoc. 19,7; 21,9; 10. 7,5355. > n. 8); 
questo uso linguistico & sorprendente 
soprattutto nella frase apparentemente 
contraddittoria: бе ш со: тђу viny 
iv үууаїха той àpvlov, «ti mostrerò 
la sposa, la donna dell'agnello» (Apoc. 
21,9). Gli artifici provocati da questa 
dizione‘ risultano inutili se si pensa che 
18 designazione della sposa col termine 


vil è abituale nel greco palestinese”. 
Secondo l'usanza del tardo giudaismo, il 
fidanzamento ha per effetto ‘l'acquisto’ 
(qinjān) della sposa da parte dello sposo 


deserta. Viceversa, il suono della voce dello 
sposo e della sposa è segno del tempo della sal- 
vezza (Ter. 33,11; Ket. b. 7b). 

2 Cfr. LXX Lev.18,15, ecc. 

3 Núpgn: Mf.10,35 (par. Le.12,53 bis); Mf.25, 
1 (var); 10.3,29; Apoc.18,23; 21,29; 2247. 
Nupplog: Mt. 9,15 bis (par Mc. 2,19-20; Lc. 5, 
345.); Mt.25,1.56.10; 10.2,9; 3,29 ter; Apoc. 
18,23, 

4 Ricordiamo per es. ZAHN, Apok, ad L: si 
tratterebbe della «moglie che porta gli orna- 
menti nuziali anche dopo le nozze»! 

5 Gen.29,21; Deut.22,24; STRACK-BiILLERBECK 


vign, моррбос A 1:2 (Поа. fer 


as) (v,1093) 144: 


е con ciò la conclusione giuridicamente 
valida del matrimonio. Benché fino айе 
noza: resti soggetta alla patria potestà" 
la sposa è, giuridicamente, una donna 
maritata fin dall'atto del fidanzamento: 
perciò è detta "54 (ууй), può diventar 


vedova, venir dimessa con lettera di di- 
vorzio ed esser punita per adulterio, Un 
esempio della norma di legge per cui già 
la fidanzata infedele veniva punita come 
adultera si ha in Го. 7,53 ss*. 


2. Il corteo per lo sposo. È un proble 
ma discusso quale sia 1а situazione pre} 
supposta dalla parabola delle dieci vergi- 
ni. La soluzione dipende essenzialmente 
dalla lezione che si preferisce in M/.25,1. 


Secondo i codd. SBCW ® pm, le 
vergini vanno elg Umávrngw тоб vuci 
giov, «incontro allo sposo»; secondo, 
D it vg sy, esse vanno ele ür(D 
ат-)бутоху тоў vupuplov xai тїс уйре) 
т, «incontro allo sposo e alla sposa». 
Prima di procedere ad una decisione di 
critica testuale bisogna ricordarsi che se- 
condo un'usanza ben consolidata le nozze 
avevano luogo in casa dello sposo (o dei 
suoi genitori)". Lo sposo prende la sposa 


113938. 
* }олсн. Jeremias, Jerusalem zur Zeit Jesu u 
В (1937) 241. 

? StRACK-BILLERBECK 11 393 55. 

* Poiché la moglie infedele, secondo l'esegesi 
rabbinica di Lev. 20,10 e Deut. 22,22 (cfr. 
SrRAQCBILLERBECK П s195.), doveva essere 
strozzata, in [0.7,53 ss. si tratta di una fidanza- 
ta infedele, che secondo Deut 22,24 dovrebbe 
essere lapidata, cioè di una ragazzina: l'età 
normale del fidanzamento cra dai 12 anni ai 
12 anni e mezzo. 


? Una cerimonia nuziale poteva aver luogo nel- 
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e Гассотрарпа a casa sua, dove sono pre- 
parati il banchetto di nozze e il talamo. 
Se si preferisce, come molti fanno, la 
seconda lezione (eliç Undvinow тоб 
vupgiov xai xis vorne), le dieci ver- 
gini vanno incontro alla coppia degli 
sposi che sta passando dalla casa della 
sposa alla casa delle nozze. In tal caso 
si spiega l'origine della prima lezione, 
quella breve, supponendo che le parole 
xal тўс vorige siano state cancellate 
più tardi perché sembravano contraddi- 
те l’interpretazione allegorica che riferi- 
va la sposa alla comunità: il Cristo 
che ritorna non fa il suo ingresso con 
la comunità, sua sposa, ma le va in- 
contro", Ma contro l'adozione della 
lezione lunga stanno non solo i codici 
più autorevoli, ma soprattutto la circo- 
stanza che anche nei vv. 5 e 6 si parla 
soltanto dello sposo. Si dovrà quindi 
leggere, соп SBC ecc., elg бтуттоту 
тоў vuupiou. Ma come si spiega allora 
che la sposa non è menzionata nei vv 
1.5.6? Sì risponde: le dieci vergini so 
no le amiche della sposa che, parten- 
do dalla casa della loro amica, sono an- 


Ja casa della sposa, ma solo quando questa spo- 
sava uno straniero (Тов 7,12 ss.; Midr.Esther a 
14); ma in questo caso si trattava di un rito 
prenuziale, a cui seguivano le feste nuziali di 
sette giorni in casa dei genitori dello sposo 
(Tob. 11,19). 

® Cir, A. Merx, Die vier kanonischen Evan 
gelien п, 1 (1902) 363; A. Н. Mc. Neie, The 
Gospel according to Matthew (1915) 361; W. 
O. E. Orsrentev, The Gospel Parables (1936) 
134 ss; SciiEVIND, Mt., ad l. (N.T. Deutsch). 
н Le parole xcd iic Урт; furono aggiunte 
da un glossatore per il quale le dieci vergini 
erano parenti dello sposo che venivano inco 
tro al corteo nuziale partendo dalla casa di 1ш. 
12 Per l'Arabia sono attestate fiaccole nuziali 
da R. Simson Abraham di Sens (c. 1200), a 
Kelim 2,8; V. il passo — vi, coll.535., n.2. 
Non può essere invece preso in considerazione 
Реті, 43 (180b)— vi, col. 54, n.2, perché 


Уп, ул\фїо: A 34 (Joach. Jeremias) 
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date incontro allo sposo mentre questi 
andava a prendersi la sposa" 

з. Ardes nel corso nuziale. Mt. 
25,1 ss. presuppone che, quando le noz- 
ze avevano luogo a tarda sera, alcu- 
ne vergini andassero incontro allo spo- 
so con > Aaunddeg e accompagnas- 
sero la coppia nuziale alla casa delle 
nozze. È forse un puro caso che questa 
usanza non sia attestata, per la Palestina, 
all'infuori di Mr. 25,1 ®. 

Se le hapnáðeç siano fiaccole! о 
lampade", non è certo, poiché Aaqtrá 
può indicare le une e le altre 5, Nel pri- 
mo caso si tratterebbe di stanghe con 
recipienti d'olio posti in cima”; nel se- 
condo, di lampade sospese a bastoni ” 
o, piuttosto, di lanterne *, 


4. Il paraninfo. In 10.3,29 si parla del- 
I'«amico dello sposo» (8 giXog тоб vu- 
giov, iófbin) e della gioia che gli dà la 
voce dello sposo. 


il termine tradotto con ‘fiaccole’ da P. Bitir- 
Beck (STRACK-BILLERDECK 1 510), cioè qjrqmot 
(cd. M. FRIEDMANN [1909] 180b 8: фит!) 
è un hapax legomenon di significato dubbio, 
Comunque esso non ha nulla a che fare con 
рш» (candela). 

B Così F. Zorett: Verbum Domini то (1930) 
176 ss. SCHLATTER, М? 719 ricorda che in Flav 
los. Xagimáe ha sempre il senso di fiaccolu. 

H Così Оғрке + vi, coll. 53 ss, n.2; PREU- 
scuen-Bauer? 772; G. DALMAN, Arbeit и. Sit- 
te in Palästina ту (1935) 271. 

75 vi, coll, 535; PKEUSCHEN BAUER 772. 
Nel МЕТ. cfr. 1o.18,3 (fiaccola) e Act.20,8 (ат. 
pada). 

1% Secondo l'uso arabo — vi, coll. 53 s., n. 3. 

17 Secondo l'esempio greco. Così К. GALLING: 
ZDPV 46 (1923) 32. 

G. DALMAN —À n. 14. 


ry yao) 


1 due paraninfi talvolta partecipava- 
no alla richiesta della sposa c alla cele- 
brazione del fidanzamento (cfr. 2 Cor.11, 
2)"; nelle nozze essi conducevano la 
sposa allo sposo”. Ma loro compito prin- 
cipale era controllare i rapporti sessuali 
della giovane coppia. Le parole di Io. 
3,29 (giovi) той vujioiov) devono quindi 
far pensare al grido che lo sposo dal t 
lamo inviava all'amico che, secondo I^ 
sanza, stava in attesa del signum virgin 
tatis, Il carattere drastico di questa 
immagine — che non aveva nulla di ur- 
tante per la sensibilità degli antichi 
— rende verosimile che Io. 3,29 non sia 
un’allegoria, ma una parabola ^, Non ci 
si riferisce quindi — però un giudizio si 
curo è quasi impossibile — allo sposo ce- 
leste e alla sua sposa, la comunità, ma a 
un fatto della vita che serve da immagi- 
ne per indicare la gioia disinteressata. 


Se, dunque, il Vangelo di Giovanni 
racconta che il Battista si presenta come 
un paraninfo, vuol dire che il precursore 
non prova invidia per colui che reca il 
compimento, e gode disinteressatamente 
dei successi di quest'ultimo, senza di- 
comunità dei 


menticare l'allusione al 
discepoli del Battista, invitati ad assu- 
mere lo stesso atteggiamento. 


ї* In STRACK-BILLERBECK 1 500-504 (anche 45 
s.) è raccolto il più importante materiale rab- 
Dinico sull'isticuro del paraninfo. 

29 Ciò perché, ira l'altro, al paraninfo vien 
consegnato come a mani sicure il contratto 
scritto di matrimonio (convenuto nel fidanza- 
mento, $тиаск-Вил.кивєєк п 387 ss.); cfr. Ех. 
габа азды. 
Nm 


Erb. 18b; Ab. RN. 4 
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В. CRISTO APPARE COME SPOSO 
NELLE PARABOLE DI GESÙ? 
Comunemente si ritiene ovvio che in 

ambedue le parabole che parlano del 
vupipios (quella degli invitati a nozze 
LIMc.219s; Mt 9,15; Lo. 5,348] e| 
quella delle dieci vergini [Mt. 25,1131) 
lo 'sposo' sia designazione allegorica 
del Messia. Però è difficile che l'inter- 
pretazione allegorica -- benché sia molto 
antica, come dimostra Me. 2,20 — corri- 
sponda al senso originario delle parabo- 
le. Vi si oppongono sia la situazione sto- 
rico-religiosa sia i dati esegetici. 


1. L'allegoria del. Messia-sposo 
è ignota all'A.T. 
e al tardo giudaismo 


L'A.T. conosce certamente, da Osea 
in poi, l'immagine del matrimonio di 
Jahvé con Israele e la usa per rappre- 
sentare il rapporto d’alleanza di Dio 
con il suo popolo, la sua fedeltà, il 
suo amore e la sua pazienza generosa”. 
In casi del tutto isolati questa immagi- 
ne viene sviluppata, e allora si parla 
del periodo di fidanzamento che prece- 
de questo matrimonio; per Jer.2,2 que- 
sto periodo corrisponde al tempo del- 
l'uscita dall'Egitto, quindi precede la 


(SrRACK-DILLERBECK 1 502.504). 
2 Strack BILLERBECK 1 46.500 5. 

2 Così anche Sum.artER, Komm. Job. 108. 

2 Così anche R. Buirmans, Job. (1941) 126. 
8 Os.13, spec. 218.21; Ezi67 


зол; 5445. — 1, coll. 3605. 
Theol. d. A.T. 112758 
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conclusione dell'alleanza sul Sinai; il 
Tritoisaia invece usa l'immagine della 
gioia dello sposo per descrivere il tem- 
po della salvezza: «Con la gioia dello 
sposo per la sua sposa Dio gioisce per 
te» (15.62,5)"*. Mai però il Messia com- 
pare come sposo nell'A.T. 
Più frequente che nell'A. 
gine compare nel tardo giudaismo”; al- 
l’affermarsi di essa contribuirono spe- 
cialmente l’interpretazione allegorica del 
Cantico dei Cantici già sicuramente ac- 
quisita nel 1 sec. d.C. (secondo cui Israele 
sarebbe la sposa di Dio)" e, di conse- 
guenza, l'accettazione del Cantico nel ca- 
none?. In questa interpretazione i giorni 
del fidanzamento sono talvolta i giorni 
che precedono il patto dell'alleanza sul 
Sinai”; ma per lo più essi significano 


, limma- 


il tempo presente": «Questo tempo è 
il fidanzamento..., nei giorni del Messia 
si avranno le nozze» 2, Però in tutta la 
letteratura del tardo 
ste neppure un testo in cui l’allegoria 


judaismo non esi. 


Cir. anche 15.6140. 
3 — и, coll. a67 s 

3 L'interpretazione allegorica del Cantico fu 
sostenuta particolarmente da R. Aqiba (m. nel 
135 dC.) (5ткаск-Вилеквеск т 516.898, cfr. 
1v 432.5. inoltre М.х. a 152, ecc). Però è 
falso che R. Agiba sia stato il primo a soste- 
nere l'interpretazione allegorica del Cantico. 
In realtà essa si trova pià nel 1 sec. dC. 
M.Ex. a 19,1 e par. (R. Johanan b. Zakkai, ver- 
so il 40-80); inoltre: 4 Esdr. 5,2426 (cfr. H. 
GuwkzL in Kaurzscut, Pseudepigr. 361 n. e; 
J. Вомэткувм, Exégése allégorique chez les 
Rabbins Таппайт: Recherches de science те 
ligieuse 23 [1933] 513-541; 24 [19341 3546. 
spec. 35 5. 

D STRACK-BILLERSECK iv 4325 
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dello sposo sia applicata al Messia. 


In 4Esdr.7,26 la traduzione latina 
dice: apparebit sponsa apparescens ci- 
vitas, e lo stesso trovasi nella traduzio- 
ne siriaca. Ma quella armena (»zanifesta- 
bitur urbs quae nunc non apparet) e 
quella araba (ed. E. Ewald 1863: «ap- 
parirà la città che finora non è ancora 
apparsa») presentano un altro testo che 
in ragione del parallelismus membrorum 
sembra originario: «Allora apparirà la 
città che ora è invisibile / e il paese na- 
scosto si farà vedere». 

Giustamente tutti gli editori recenti” 
suppongono che la parola sponsa sia do- 
уша a una corruzione del testo. Forse 
l'originario ў убу uh фолуоцёут m$). è 
diventato ў viuon gavvoévn tóc". 
Il passo di 4Esdr. 7,26 non è quin- 
Бла сраста ае dif ado giudaismo 
fosse nota un'immagine di Gerusalem- 
me come sposa del Messia. Nella quar- 
ta visione del Libro 1v di Esdra (9,26- 
10,59) appare al profeta una donna 
che piange il figlio morto durante la 
notte delle nozze; essa poi si trasforma 
in una città splendida, che è la Sion 
degli ultimi tempi contemplata dal veg- 
gente. Nel caso che col figlio s'intenda 
il Messia — cosa peraltro dubbia — la 


% Ibid. 1 501 8.969.970; 11 393; +» coll. 14465. 
9H Ibid. 5175; 1V 827.863.926. 

® Exr.1530 a 15. Il passo può essere tra. 
dotto pure: «In questo mondo essi (gli агас, 
liti) erano fidanzati..., nei giorni del Messia 
saranno sposati». Il senso rimane lo stesso, 

3 A partire da G. Vorxmar, Handbuch der 
inl. in d. Apokr. т (1863). 

3 H. Синк, in Kavrzsen, Pseudepigr. 370 
n. d. L. Gry, Les dires propbétiques d Esdras 
1 (1938) 147, sostiene che la corruzione del 
testo potrebbe risalire all'originale aramaico 
(а lui supposto) del 4 Esdr.: krki (steccato) 
sarebbe stato duplicato in krk" (cita) e АШ" 
(sposa). 

5 J, Wriinsuses, Skizzen u. Vorarbeiten vi 
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visione parlerebbe delle sue nozze. Pe- 
rò questa immagine non è svolta; man- 
ca la parola ‘sposo’; la sposa non viene 
né descritta né interpretata; tutto rende 
a sottolineare che il figlio ha Sion per 
madre e che viene a lei strappato. 

Abbiamo infine il romanzo gnosti- 
co-cristiano*, di Giuseppe ed Asenet”, 
che racconta la conversione di Asenet, 
figlia d'un sacerdote egiziano, e le sue 
nozze con Giuseppe. Questi è descrit- 
to con tratti sovrumani che forse vo- 
gliono presentarlo come prototipo del 
Messia (— п, coll. 375 ss.). Ma è dif- 
ficile che questi tratti. vengano dalla 
parte presumibilmente giudaica del ro- 
manzo, poiché il giudaismo precristiano 
è stato incerto nella valutazione della 
figura di Giuseppe a causa soprattutto 
del suo matrimonio con un'egiziana 
(Gen.41,45.50; 46,20) e non ha mai 
visto in lui un prototipo del Messia. 

Il materiale da prendere in considera- 
zione è tutto qui; nessuna delle fonti di- 
ie contiene un'attestazione dell'alle- 


del Messia/sposo. 


2. Le due parabole di Gesù sul vuuplog 
a) «Possono far lutto i partecipanti 


(1899) 219 m. 1. 

% H, Prirsarscn, Die Josephsgeschichte in 
der Weltlit. (1937) 132, cerca, più precisamen- 
te, l’autore fra i Valentiniani. 

Bamirrot, Studia Patristica x (1889- 


M Н, PRIEBATSCH (— n. 36) з ss. 188 ss 


9! Sull'autenticità del logion di Mt.9,15a (spes- 
so negata, al seguito di WELLHAUSEN, Mk. 
18) cfr. la sagace ricerca di H. J. Евецког 
‘ThStKr 108 (1937/7) 387-306: poiché, se- 
condo Mr. 9,15*, la comunità digiuna, lo scan- 
dalo per il mancato digiuno (9,14) e il [ороп 
contro tale scandalo (9,15°) devono far parte 
della storia di Gesù. La comunità digiunante 
non dava infatti scandalo a nessuno! Per il 
problema dell'autenticità è inoltre importante 
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alle nozze?» (Ме.9,15 раг.). А quelli 
che, in tono di biasimo, gli chiedono 
perché i suoi discepoli non digiunino, 
Gesù risponde” con una contro-doman- 
da: «Possono i partecipanti alle nozze ®| 
fare lutto” finché lo sposo sta con 
loro?» (Mr.9,15* par. Mc.2,19*; Le.s, 
34). 


La proposizione secondaria «finché lo 
sposo sta con loro» sembra da spiegare! 
nel senso che Gesù, dicendo ‘sposo’ in- 
tenda se stesso in quanto Messia, e rin- 
vii al tempo in cui non sarà più fra i suoi. 
Ma in questo caso sarebbe difficile ritene- 
re il Тороп come autentico, perché è e- 
stremamente improbabile che Gesù abbia 
professato apertamente la sua messiani- 
tà prima dell'interrogatorio subito nella 
notte della passione (Mc.14,62). D'al- 
tra parte, questa interpretazione non è 
Tunica possibile. 


Probabilmente la proposizione subor- 
dinata ёр’ ёсу (Mc. e Le.: iv Ф) uev 
ali toni è vuupiog, in origine è 
una semplice citconlocuzione per dire 


tener presente che è possibile dimostrare l'esi- 
stenza dell'originale aramaico del logion di M. 
олу" (> пп. 40-42). 

# ol ulol той wpiveg, «i figli del talamo! 
nuziale», è un semitismo, traduzione pedan- 
temente letterale di fne hab4ppd = gli in- 
vitati alle nozze (Тоз. Ber. 2,10; Sukka j, 53a a, 
T. 38; Sukka b. 25b). L'articolo (ot [1] viol «20 
vunigéovos) ha valore gencrico (aramaismo) е 
quindi dev'essere tralasciato nella traduzione. 
^t Così Me. gus: nevdeiv (invece Mc. 2,19) 
e Le. 5,34: wotevew). Si tratta di varianti, 
della traduzione dell'aramaico "ғали, che si- 
gnifica ‘esser tristi, preoccupati’ (per es. Tg. r 
Reg. 2,26) е poi ‘digiunare’ (per cs. Tg. Zach. 
75). 

# Eg! 8o0v scil, ypévov (Mt.) e iv © (Mc. 
€ Lc.) sono pure varianti della traduzione. 
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«durante la celebrazione delle nozze»? 
Se questo è esatto, allora la controdo- 
manda di Gesù è una vera espressione 
immaginosa, forse un proverbio profa- 
no“ di questo tenore: «È possibile far 
lutto in una festa nuziale? Si accordano 
forse il giubilo delle nozze e il lamento 
funebre?»?. Per nulla! Altrettanto as- 
surdo sarebbe il digiuno dei discepoli 
di Gesù, che già ora son presi dalla 
gioia dell'imminente tempo della salvez- 
za e sono in possesso dei doni salvifici 
che quel tempo comporta. L'allegoria del 
Messia/sposo è quindi estranea al logion 
per natura sua; la scelta dell'immagine 
delle nozze può esser stata fatta sempli- 
cemente in base alla equiparazione con- 
sueta del tempo della salvezza alle nozze 
(+ col. 1447). 


Mt-9,15" (par. Mc.2,20; Le.5,35) ag- 
giunge una ‘sorprendente restrizione: 
«Verranno giorni in cui lo sposo sarà 
portato via da loro, e allora digiuneran- 
no». Secondo questa affermazione la ri- 
nuncia al digiuno vale soltanto per i 
giorni in cui Gesù è sulla terra. Essa 
non solo annuncia — contrariamente a 
Mt.9,15* — un digiuno futuro dei disce- 
poli di Gesù, ma contiene pure una pro- 
fezia espressa pubblicamente sulla pas- 
sione del Messia. Ambedue le circostan- 
ze fanno pensare a una creazione della 


4 KrosrERMANN, Mk., ad L; C. H. Dono, The 
Parables of tbe Kingdom "(1938) 116 n.2, e 
altri. 

4 BULTMANN, Trad. 107 n. 1; KLOSTERMANN, 
MÈ., adl, 

55 Se, con Ме. e Lc, si traduce: «Possono 
digiunare gli invitati nella festa nuziale?» (> 
n. 41), allora Gesù ha in mente la norma se- 
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comunità: lo sposo di M/.9,15° è in- 
terpretato allegoricamente come Messia; 
inoltre la proposizione subordinata ёр'8- 
осу рєт'айтФу text ё улдріос è in- 
tesa come limitazione di tempo. Abbia- 
mo così, in questa aggiunta, una delle te- 
stimonianze più antiche dell’allegoria del 
Messia/sposo (+ coll. 14555). 


b) Lo sposo viene! (Mt.25,1-13). La 
parabola * delle dieci vergini è una del- 
le raffigurazioni dell'arrivo improvviso 
della fine. Essa sta insieme con quella 
del diluvio (M£.24,37-39; Lc.17,265.), 
del ladro notturno (Mt.24,42-44; Lc. 
12,39 sv), dei servi vigilanti (Mc.13,33- 
37) e dei due servi, l'uno fedele e l'altro 
infedele (Mt. 24,45-51; Le. 12,42-46). 
Tutte queste similitudini si riferiscono al 
giudizio. Esse ammoniscono gli ascoltato- 
ri a premunirsi per la venuta improvvisa 
della fine, che porterà il giudizio e la 
divisione. Come improvvisamente ven- 
ne il diluvio e il ladro penetra di notte 
o il padrone torna a casa, come le ver- 
gini dormienti saranno colpite a mez- 
zanotte dal grido «lo sposo arrival» 
(М2.25,6), così verrà di sorpresa la ca- 
tastrofe finale per l'umanità imprepa- 
rata 

Il corteo delle vergini della parabola, 
lasciato in lunga attesa dallo sposo (ypo- 


condo cui gli invitati alle nozze crano liberi da 
certi obblighi religiosi (Sukka b. 25b) fra cui 
può esserci stato il digiuno 

4 Per l'autenticità della parabola (senza il v. 
13 — n. 54) acquista peso il fatto che in essa 
manca l’interpretazione della sposa come comu- 
nità, estranea alla predicazione di Gesù, ma 
comune alla Chiesa delle origini da Paolo in 
poi. 
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УЩоутос 52 тоб vuppiov, Mf.25,5) ben 
presto e comprensibilmente ha offerto 
alla Chiesa delle origini l'occasione di 
spiegare con la parabola il ritardo della 
parusia e di vedere nello sposo una fi- 
gura allegorica del Messia”. Ma Фей. 
mente questo è il senso originario ®. Que- 
sta interpretazione, infatti, sottintende 
il presupposto che la parabola sia di- 
retta esclusivamente ai discepoli di Ge- 
sù. Ma questo presupposto è infondato. 
Se ci si immagina che l'uditorio sia la 
folla, la parabola può solo voler scuote- 
re la gente perché rifletta di fronte al- 
la crisi che procede irresistibilmente 
verso la catastrofe ®. In questo caso i 


‘ritardo’ dello sposo è un tratto origi 


nariamente irrilevante, che intende solo 
spiegare l'imbarazzo delle vergini stolte 
al veder le loro lampade che stanno per 
spegnersi (Mz, 25,8). 

Abbiamo quindi anche in Mt.25,1- 
13 una parabola, non un'allegoria. Non 
si parla di Cristo sposo celeste e del ri- 
tardo della parusia, ma della repentini- 
tà con cui la catastrofe finale irrompe- 
rà sugli uomini e del giudizio che col- 
pirà gli impreparati. 

Questo risultato, per cui l'allegoria 
Messia/sposo risulta estranea sia al ke- 
iygma di Gesù sia all'ambiente che 


4 Di qui il giudizio di BULTMANN sulla para- 
bola, che sarebbe «una creazione della comuni- 
tì repa di allegorie» (Bovruaww, Trad. 125). 
+ C. H. Ро (+ n. 43) 171-174. 

9 Ciò vale anche per le altre parabole men- 
zionate (+ coll. 1452 ss.) come hanno dimostra- 
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lo circonda, è confermato dalla соп} 
statazione che anche l'equiparazione де] 
la comunità alla sposa è ignoto alla 
predicazione di Gesù. Infatti Gesù non 


agguaglia i suoi discepoli alla sposa, ma 
agli invitati alle nozze (Mt. 9,15; 22) 
155.1055.]. 


C.COME SORGE L'ALLEGORIA 
CRISTO/SPOSO, 
COMUNITÀ CRISTIANA/SPOSA, 
APOSTOLO /PARANINFO 


L'impiego allegorico di questo grup- 
po di immagini s'incontra per la prima 
volta in Paolo, 2Cor. 11,2: Tipos 
uny үйр брас evi bol тардёуоу &ү- 
viy rapaoziica, т Хритт@, «infatti 
vi ho promessi a un solo sposo, per 
presentarvi a Cristo come una vergine 
pura». Paolo descrive il suo ufficio apo- 
stolico agguagliando la comunità a una 
sposa, Cristo allo sposo е se stesso al 
paraninfo che ha procacciato la sposa, 
veglia sul astità e vuole condur- 
la allo sposo per le nozze. In Eph. 5, 
22-33 l'immagine viene sviluppata; la 
parola di Gen.2,24, che parla dell'unio- 
ne dell'uomo con la donna nei уу. 31 s. 


sua 


viene interpretata in riferimento all'unio- 
ne (che dovrà avvenire nella parusia)® 
del Cristo sposo (che lascia il cielo per 


to le spiegazioni convincenti di C. H. оро 
© а. 43) 154171 
= Eph.5,31 s. dev'essere interpretato escatolo- 
gicamente; cfr. i futuri del v. 31 e il паротй- 
var del v. 27 con 2 Cori 
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venire incontro alla sua sposa) con la co- 
munit. In Eph.5,22 ss. anche il senso 
dell’allegoria di Cristo sposo si fa parti- 
(colarmente chiaro: essa serve a rappre- 
sentare plasticamente l'amore di Gesù 
per la sua comunità, che lo spinge fino 
а sacrificare per essa la vita, e l'obbli- 
go della comunità d'essere obbediente e 
di mantenere la purezza che si richiede 
da una sposa. 


La descrizione della comunità quale 
Sposa è già nota all'A.T. (15.62,5; 49,18) 
e familiare al tardo giudaismo, grazie al- 
l'interpretazione allegorica del Cantico”. 
[Paolo ha questo di nuovo, che ora al po- 
sto di Dio si trova Cristo in qualità di 
sposo e al posto di Mosè come paranin- 
fo® sta Apostolo di Cristo. 

Nel N.T. impiego allegorico dell'im- 
Imagine dello sposo e della sposa per indi- 
(care Cristo e Ја sua comunità si trova, ol- 
tre che in Paolo, nei sinottici e nell'A- 
(pocalisse ”. Come dimostra Mc. 2,20 
par. i sinottici hanno riferito a Cri- 
sto sposo il /ogion degli invitati alle 
nozze (Mc.2,19*), andando oltre il suo 


significato originario (+ coll. 4515.) 
In confronto a Paolo, qui il dato nuo- 
vo e peculiare del N.T. è l'applicazione 
dell'immagine delle nozze all'attività ter- 


rena di Gesù: già quelli erano giorni di 
nozze per i suoi discepoli. L'armonia con 


|ы STRACK-BILLERBECK 1 517.844.970; Ш 501. 
822. 

|? P.R.EI. 31 (Ѕтваск-Вилкввеск 1 970); Ex. 
lr. 46,1 a 34,1. 

P Su Io. 3,29 (—» coll. 44455). 

(4 L'ammonimento vemvogeire, vegliate, non 
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l'uso escatologico della stessa immagine 
viene ristabilito affermando che lo sposo 
sarà strappato violentemente agli invi- 
tati. Anche Me. 25,1 ss. (come dimo 
strano l'avverbio téte in 25,1, il v. 13, 
dovuto all'evangelista **, e il confronto 
con Le. 13,25 ss.) viene interpretato dal- 
l'evangelista, sempre oltrepassando il 
senso originario (— coll. 1452 ss.), in ri- 
ferimento a Gesù come vupplog; ora la 
parabola viene intesa come ammonimen- 
to alla comunità perché, col pretesto del 
ritardo della рагизіа“, non si lasci sviare 
dalla pigrizia spirituale е dal sonno dello 
(v.13). 


spi 


Nell'Apocalisse l'immagine della co- 
munità sponsale messianica ricorre ne- 
gli ultimi capitoli, che descrivono il 
compimento finale (19,7.9; 21,2.9; 22, 
17). Però l'immagine della sposa non 
viene applicata, come per l'innanzi, al- 
la comunità terrestre, ma alla Gerusa- 
lemme celeste, che dopo la fine del re- 
gno millenario scenderà sulla terra tra- 
sfigurata (21,10). L’identificazione del- 
la ‘sposa dell'agnello" (21,9) colla Geru- 
salemme che discende dal cielo (21,10) 


suggerita da 21,2, dove, appoggiando- 
si a Is.61,10, si dice che la città su- 
prema di Dio «era pronta come una 


s'accorda con la parabola, perché questa non 
biasima il sonno delle vergini, ma l'aver esse 
trascurato di prender l'olio. 


5 Anche Mf.22,2 è riferito probabilmente dal- 
l'evangelista al vuupios Cristo. 
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sposa ornata per il suo sposo». Pienezza 
finale, certezza di salvezza, gioia, speran- 
za, struggimento, trovano espressione 
nelle parole riguardanti la ‘sposa dell'a- 
gnello'. 

Si deve assumere, benché non si pos- 
sa rigorosamente dimostrare, che l'ap- 
plicazione al Soter® dell'immagine del 
vuipios, molto diffusa nell'ellenismo 
(specialmente nella gnosi) e derivata 
dal mito, abbia influito sull’allegoria 


уу (Ёрти) 


(> adv 1, coll. 531 з, spec. 5515s; 
‘ipa ту, coll. ross., spec. 12755; 
xaspós ту, coll. 1363 ss.; erjiegov, ©рт) 


Sommario: 
A.I presupposti del concetto neotestamentario 
di vivi 
1. le forme lessicali (уйу, vuvi, бота); 
IT. le forme d'uso (avver sostantivo, ag- 
gettivo); 
III. Il уйу atemporale: 
1. уйу come particella prosecutiva; 
2. уўу come particella avversativa; 
з. хой vv = malgrado. 


IV. Il viv temporale: 


% 1 testi gnostici sono stati già raccolti com- 
plessivamente da J. C. Тишо, Acta 5. Thomae 
Apostoli (1823) 121 ss. Cfr. inoltre H. Gun- 
KEL, Zum religionsgeschichtlichew Verständnis 
des N.T. (1903) зө; W. Bousser, Heuptpro- 
bleme der Gnosis (1907) 267ss; In. Ky- 
rios Christos `{1921) 2045.207 s; E. Мокре, 
Die Geburt des Kindes (1924) 67 ss; Retr- 
zeNSTEI, Hell. Myst.34 55.245 s; H. Scuuite, 
Religionsgeschichiliche Untersuchungen zu den 
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neotestamentaria di Cristo-vuppioç che 
s'incontra per la prima volta in Pao- 
lo”. Certo è che la mistica s'è im- 
possessata dell’allegoria dopo l'epoca 
neotestamentaria svuotandola del suo 
contenuto escatologico e collegandola| 
invece fatalmente al contenuto sensuale 
delle concezioni ellenistiche delle nozze 
sacre (Legàc Yog — п, coll. 375 s.). 


JoacH. JEREMIAS 


1, Ov come limite di tempo; 

2. Viv come periodo di tempo; 

3. Vüv applicato al passato е al futuro. 
B. Il. presente neotestantentario; 

1. убу come ora di Dio. 

TI. viv come periodo segnato da Dio: 
storia di Cristo in quanto presente; 
убу neotestamentario fra le parusie: 

а) premesse; 
b) il carattere proprio del убу neotesta- 
mentario; 
3.il tuttora’ del N.T. 


Ign-Briefen = Вей. ZNW 8 (1920) 8858; 
ID., Christus und die Kirche im Eph, = Bei- 
träge zur historischen Theologie 6 (1930) 57- 
39.6074; G. Bota, Mythos und Legende 
in den apokryphen Thomas.Akten = FRL, N. 
F. 31 (1933) 68-69. 


us, Gefbr., ad Eph.5,22-24;; Н. 
Ѕсникв, Christus und die Kirche im Eph. 
(> п. 56): Lommvin, Apok., a 197 
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а) nell'conc antico; 
b) nel tempo di Cristo fra le parusie; 
ail ‘fm d'ora del N.T.: 
2) vàv in parallelo col passato; 
b) viv in contrapposizione al passato; 
c) viv come anticipazione delle realtà 
supreme; 
d)viv come primo stadio premonitore 
delle realtà supreme; 
5. gradi del presente ncotestamentario; 
6. 'una volta" e ‘adesso’ nella vita del 
singolo cristiano, 
ШІ, уу coll'imperativo: 
1. уйу nella parenesi del N.T.; 
2. Viv nella preghiera del МТ, 
IV. Importanza della concezione ncotesta- 
mentaria del momento attuale. 


Л. I PRESUPPOSTI DEL CONCETTO 
NEOTESTAMENTARIO DI vOv. 


1. Le forme lessicali 
(NOV, vuvi, dpr.) 


Il greco, come altre lingue indoeu- 


viv 

A. Wetser, Glaube und Geschichte im AT. 
(1931); E. V. Donscnürz, Zeit und Raum im 
Denken des Urchristentums: JBL 41 (1922) 
212223; К. BoRNWAUSER, Tage und Studien m 
NT. (1937); С. Detto, Das Zeitverstándris 
des N.T. (1940); H. D. WenpLanp, Geschichts. 
anschauung n. Geschichtsbewusstsein im N. 
T. (1938); G. Scurens, Die Geschichtsan- 
schauung des Paulus auf dem Hintergrund sei- 
nes Zeitalters: Jahrbuch der "Theol, Schule Be- 
thel з (1932) 59-86. Sull'antichità classica v. la 
bibliogr. alla n. 35. 

! Per es, il latino nanc, il ted. nun, l'ingl. now, 
ece; cfr. Borsaca, sv. 

? Cfr. К. Meisrenmans, Grammatik der atti. 
schen Inschriften (1900) 147, con n. 1267; nel 
N.T. la 4 rafforzativa si trova soltanto in que- 
sto caso (B1-Deur. $ 64,2), però è quasi im- 
possibile distinguere una diversa graduazione 
di уйу e уру, poiché anche nelle contrappo- 
sizioni accentuate è usato spesso уйу BÉ, le 
lezioni oscillano quindi spesso fra убу 82 e 
vuvì BÉ, come già avviene nei LXX (per es. 
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ropce che hanno vocaboli affini ', impie- 
ga i termini viv e vuvi (con la -i raffor- 
zativa o epidittica)? per esprimere il 
concetto di ora, adesso. 

Ma vuvi, mentre è frequente perlo- 
meno quanto vv nella koiné dei papi 
гі?, è invece molto più raro nella koiné 
biblica, vale a dire: nei LXX si trova pre- 
valentemente nei libri scritti in un gre- 
co letterario, come in Giobbe e nei libri 
и ету dei Maccabci*, mentre nel N.T. 
trovasi quasi esclusivamente? nelle lette- 
re paoline (escluse le pastorali) e nella 
Lettera agli Ebrei 

Ma anche vüv non si trova distri- 
buito uniformemente nel N.T.; è fre- 
quente solo in Paolo (52 volte), Luca 
(39 volte) e Giovanni (28 volte)". 

Quasi sinonimo di v9v* nei suoi si- 
gnificati temporali è, nel greco del N.T., 
@рт. Esso è però assai più raro е man- 
ca del tutto in Marco, Luca (inclusi gli 
Atti), nelle lettere pastorali e in quella 
agli Ebrei. 


Ios. 22,4; Iob 4,5) e poi nel М.Т. (рег es. Rom. 
зо; 1 Cor.12,18.20; Philm.9; Hebr.8,6); co- 
munque si può dire che Paolo preferisca la for- 
ma vuvi Bé, specialmente nelle contrapposizioni 
logiche (=> coll. 1466 s$); cfr. J. Wriss, r Kor. 
305 n. 2. 


1 MAYSER P 311944. 

4 THACKERAY 191 (cfr. p. 13.155). 

5 Altrove si trova solo in Ac/.22,1; 24,13: solo 
in questi passi del N.T. vovi non sta in rap 
porto avversativo; in Paolo ed Hebr. è seguito 
regolarmente dalla particella 8€ (—» n. 2) 

* NÄGELI 83.86.88. 


? Cfr. J.C. Hawkins, Horae Synopticae (1899) 
17, il quale del resto lascia la falsa impressio- 
ne che vd si legga soltanto nei vangeli, negli 
Atti e in Paolo. 

* Cfr. Poll., omom.1,72: йрт, 8 tori mpb pu- 
хро, xal уу Bf, Ё foi таўутёу. Quanto si 
fossero avvicinati fra loro йрт» e уйу, risulta 
da una serie di usi identici che si fondano in 
uno solo dei due termini: come il classico йрт, 
anche уйу può indicare ciò che è appena acad 
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II, Le forme d'uso 
(avverbio, sostantivo, aggettivo) 


Oltre che come avverbio vero e pro- 
prio, убу (talvolta anche vuvi е рти, 
— n. 10) ё usato pure come sostantivo e 
aggettivo, specialmente in formule fisse. 

т. Una forma di transizione verso l'u- 
so sostantivale è l’impiego occasionale 
di убу e dipri in dipendenza da prepo- 
sizioni: ёл'ёрть (Mt.23,39; 26,29.64), 
d'ora in poi, in lo. (13,19; 14,7) sem- 
plicemente adesso”; tws dpr. (per es. 
1o. 2,9; cfr. tg Убу, 1 Bac. 1,16; 3 
Bac. 3,2)e &xp. viv (Act. 13,31, var.; 
cfr. ёре убу, Ų 70,17; Ign. Mg.8,1): 


to, il passato immediato (dps, per 
Apoc. 12,1 
[proprio ora]; 21,10 Lor ora)). Viceversa, ncl- 
la koiné Врть estende il suo significato, con 
vò», per indicare il presente nel senso più ri- 
poroso, come istante (per es. Gal. 1,9 s.) с come 
periodo (per es. 1 Cor.13,12). Così viv e йрть 
diventano nel N.T. termini quasi del tutto in- 
tercambiabili; cfr. specialmente Jo. 13,365. 
inoltre anche Flav. Ios., ant. 1,125 ecc., vedi 
però, per cs., — n. 46. 

* Diversa è la variante in Io.1,51 (nel senso di 
Ма 26,64): se ne deve concludere che la lezio- 
ne non è giovannea? In contrasto con dz cxt 
cfr. @лё тёте (Le.16,16). 

? Ma non wy e @рт\, che sono usati solo 
come avverbi e talvolta come aggettivi, a quan- 
to è attestato (voi, Асат; om, 1 Сога, 
тї > col. 1463). 

"н Vedi passi del greco profano in PaeuScHEN 
Bauer, so. убу, e in DEISSMANN, М№.В.81. 
Come &r'Best їп Jo, (— sopra), così ám? тоз 
убу nei LXX ha spesso il semplice significato 
di adesso (рег es. Сет 46,30: x Bar. 18.10: ciò 
accade spesso nella fromula m тоб убу x 
бо; той айдос c altre simili; per es. ула, 
26 [115,18]; 130,3, ccc); anche nell'unico 
passo analogo di Paolo (2 Cor.5,16) la locuzione 
può essere intesa così. 

12 Нос, LE, dice che questa è «una singola- 
те espressione esclusiva» di Luca (fra i sinorti- 
ci), in luogo del quale Me. usa dr'égn (cir. 
Mf 26,25 con Le.22,18; Мез6 коп 122,69). 
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finora, fino adesso. 

2. Ма in questi casi уйу '° abbastanza! 
spesso ё sostantivato: dò той убу (= 
@т^'йёрт\), frequente nei LXX (per єз. 
15.48,6; Tob.7,12)", nel N.T. è usato] 
quasi soltanto in Lc. (1,48; 5,10, ecc.; 
Act.18,6; inoltre 2 Cor. 5,16)"; &урь 
тоў убу, solo in Paolo (PAil.1,5; Rom. 
8,22; cfr. u£yp. той убу in 3 Mach, 6, 
28; 1Esdr.6,19), equivale a fwg тоб 
vOv", che si trova solo nei sinottici 
(Me. 13,19 = Mt. 24,21) ed è frequente 
nei LXX (per es. Gen. 15,16; 1 Mach. 2, 
33). Questa espressione '* sottolinea che! 
si tratta di un lungo arco di tempo” 
(fino al giorno d'oggi, v. per es. Deut. 


Deissmana, N.D.80 s., lo ritiene un tratto del 
patrimonio linguistico formulare, come fanno 
vedere le frequenti aggiuntc stereotipe dei 
LXX, per es. xai фы; тоо aiovoc (cfr. Y rao, 
8; 124,2 > n. 11); xal ele тёу ойбуу@ (ypó- 
vov, 1-96; 59,21; cfr. 18,7; Mich. 4,7); tlc 
bv ravza урёусу (1 Mach. 11,36; cfr. 15,8), 
o simili. 

B Scnteusner, N.T. Lex., s.v, integra con Bv. 
тос хозроў oppure con juépove той ypàvou. 
Ciò potrebbe essere giustificato da un rimando 
a т Esdr.6,19 (er baivoo бур той уйу), poi- 
ché ivi xpévoy è da intcgtarsi con éxtivou, Ми 
sull'uso di тё vuv (tà убу) cfr. Brass-Drnguw. 
NER $ 266,12 (> n. 17). 

1 [ois той viv è come @т$ той vüv (-» n, 12), 
specialmente quando è congiunta, in costrutti 
evidentemente stereotipi, con @т'@руїйс xô- 
uo (xsisetac): M/.24,21 (Mc.13,19), oppure 
con ёк палёх (xaxbióiev, угёттүтос): Gen 46, 
34 (47,3, cod. А; 2 Bag. 19,8; cfr. Ez. 4.14: @- 
Tò vevésttis pou) e altri passi (una costruzione. 
speciale si ha in Ex. 10,6). Le espressioni ёт’ 
руй: xocucu čus той уйу e ánó тоб Убу 
(xai) ele тӧу айдуа sono l'una inversa del. 
l'altra. 

55 Così pure le espressioni аййпі yp. e fé 
pas тобтис (Act2,29), pixe tis oruepov 
(M£.11,23; cfr. 28,15), Etc (тїс) hupo (Ec- 
Фаз 47.7181: 2 Cor3,15 [Mt. 27,81). Nei LXX 
Si trova quasi sempre, con frase stereotipa, 
Eus viis оїцроу иёрас (per es. Gen.19,37 
si Есад; Rom.11,8 = Deut 29,3), oppure 
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12,9) o d'un verificarsi ininterrotto * 
(Me. 13,19; cfr. Rom. 8,22). 

3. Senza preposizione, e da intendersi 
probabilmente come accusativo di tem- 
po, il sostantivo убу è più raro al singola- 
re"! che al plurale (tà Уу, spesso scrit- 
to pure тауўу)" ed ha un senso pura- 
mente temporale (= убу”, cfr. Act.17, 
30) o molto sbiadito (xai тё уйу, e ora, 
che corrisponde del tutto alla formula 
introduttiva frequente nei LXX: xai 
| Viv — n. 24; cfr. Act. 4,29, ecc.). 

4. Come tutti gli avverbi greci di tem- 
po, anche убу, vuvi e diri possono es- 
sere usati fra l'articolo e il sostantivo 
come aggettivi attributivi, senza che si 
debba necessariamente sottintendere un 
originario rupe (cfr. è уйу mapüv 
xpéves, «il tempo ora presente», Soph., 
Trach. 174). Nel N.T. si trovano le 
seguenti espressioni: è убу alby (г 
Tim. 6,17 ecc. — col. 1479), 6 vüv 
хрё (Rom. 3,26 ecc., — col. 1481), 
h уйу Іероџсађли (Gal. 4,25 + col. 
1479), oi уйу обрауоб (2 Petr. 3,7 + 


lus «fic Autpag «aime (per es. Deut. 29,3; 
15. 39,6). 

16 Analogamente le espressioni affini ёра тўс 
pt брас (1 Cor.4,r1), xp fis atiupov di 
иёра (2 Cor.3,14), &pt «aene тйс тёре 
(Act.23,1; 26,22); cfr. anche бур viv (Act.13, 
31 cod. D ealtri); &xp. «cU epo (Romr.1,13). 
Lo stesso pensiero ricorre più volte anche nelle 
già menzionate espressioni stereotipe dei LXX 
(> n. 15): ёш тї; auepov їйёрас (per es. 
Мит. 22,30, Deut.x1,4) e luc тту, fpuépag taŭ- 
ттс (per es. Ex.10,6 е spesso in Ter, per es. 
325; 11,7 [ Teod.]), le quali, con questo dop- 
pio significato, si dimostrano equivalenti esatte 
Чї ёшс тоб vuv. 

17 тё уйу, in quanto sostantivo vero e proprio, 
può significare il presente (per es. Aristot, 
phys.4,10 Гр. 2182 6]); di solito è usato avver- 
bialmente nel senso di adesso (per es. in Ex.9, 
27; Ios., bell.7 240; Ps-Clem., bow.12,2; Plat., 
Tbeaet.187b); non trovasi però nel N.T.; solo 
una volta (Act.24,25) si ha тё vuv Ёхсу, per 
quanto riguarda il presente, per ora (cfr. 
BLASS-DEBRUNNER $ 160); cfr. anche Tob. 
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col. 1479), Li) й уйу (1 Tip. 4,8 > 
col. 1495), Ñ «pc Üpüc ушу} dodo 
yia (Act.22,1)?, бри тїє йрть pac 
(1 Cor.41)?. 


HI. I убу atemporale 


Il significato principale di уйу (vuvi) 
sta nell'ambito del tempo (> IV). Ma 
il suo impiego non si limita a questo; 
infatti un ampliamento di significato su- 
bentra: т. mediante offuscamento del- 
l'originario senso temporale; 2. per tra- 
sformazione della contrapposizione tem- 
porale, nella quale võv è riferito al pas- 
sato o al futuro, in una contrapposizio- 
ne logica. 


1. уйу come particella prosecutiva 


Il significato di уйу, sbiadito e priva- 
to della sua forza temporale, corrispon- 
de a quello prosecutivo che ha anche il 
nostro ora. Corrisponde pure ad allora, 
dunque, ecc. AI di fuori del N.T. questo 
senso compete soprattutto alla forma 


улт codd, A B (il cod. S ha хой viv), inoltre 
Luc., (97.13, ecc. Affine è «à viv dva, dove 
slvat è pleonastico (per es. Plat., resp.6,506e) 
© corrisponde appieno a vò npiv = тётЕ (per 
es. [Luc.], philopatris з), 

18 Cfr. Trscuennore, N.T. Prolegomena 111. 
19 Come тё уу, anche тё уйу pub essere un 
vero sostantivo e significare i fatti presenti (per 
es. 1 Esdr. 1,31 [53]; Iudith 9,5); ma esso è 
pure avverbio ed equivale a vov; così avviene 
già nel dialetto attico (cfr. Gregorius Cori 
thius, de dialecto Attica 56: "Алтау xal «b 
Mya буті тоб уйу “туйу”; v. l'edizione di 
Scnärer [1811] p.120 n.71), per es. Eur, 
Med.494. Non si trova però in questo senso nei 
LXX, bensì nel N.T., tranne però Acr.17,50 е 
forse anche 20,32 (та — n. 24). Particolarmen- 
te sottolineato è il presente in senso temporale 
in espressioni come тй уду табе (per es. 
Hdt.7,104) е тё viv таўта (per es. Alciphr., 
ep.3,22.71). 

ж Cfr. Plat., Theaet.153e: à äpu Муос, l'af- 
fermazione testé fatta. 

а Cfr. P. Lond. 121,373: ёз тї] йрт. pg. 
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enclitica vv (70), che nel N.T. può 
al massimo essere ravvisata nel nesso 
dire vov? (ас. 4,13; 5,1). Nel NT. 
уйу ha questo senso debole e atempora- 
le specialmente in certe espressioni che 
sono da ritenersi tipiche dello stile di 
Luca: xal убу (Act. 20,22.25; 22,16 
[diversamente lo. 11,22 — col. 1468]; 
frequente nci LXX > n.24), xai tà 
убу (Ac. 4,29; 5,38; 20,32 [? — col. 
1476]; 27,22)", убу ойу (Act. 10,33; 
15,10; 16,36; 23,15; frequente nci LXX, 
per es. 4 Bac. 18,20), talvolta anche 
nel nesso убу (vuvi) 5 (per es. 1 Cor. 
14,6" e Rom. 7,17%) e anche nel sem- 
plice убу (Le. 11,39; forse anche r 
Thess.3,8). Tutte queste espressioni, co- 


и Cfr, LIDDELLSCOTT, 5.0.1; PASSOW, 5.0. 2, 
ec. 

21 Lo si accentua così anche in alui usi (Ат 
мор, pax 1056; vesp. 381) dopo altri impe- 
тагу simili (0, pipe, отеїёс). Sulla questione 
se in Rom.11,31 е 8,1 si debba leggere vov, cfr. 
= n. 43 e n. 71. Su voy coll'imperativo v. altre 
indicazioni — coll. 1498 ss. 

24 xal và Viv (anche, per es, in йез тоу) 
compare come una forma stilistica del discorso 
diretto negli Atti, ma non nci discorsi dei van- 
geli. Anche la formula introduttiva corrispon- 
dente dei LXX (e dei est. хи) xai viv (che 
certamente rientra nell'uso molto frequente e 
setuitizzantc che essi (anno di жой) si trova per 
lo più nel discorso diretto (per es. Mich.4.9. 
115 Am. 7,16 ecc; test. L. 141; 16,1 ecc.) c 
specialmente nelle preghiere (come în Act, 
29 [— coll. 1500 s.] specialmente in Dan. e al- 
trove, per cs. [ort 4,3; 15.63,8) e nelle ammoni- 
zioni (— coll. 1498 ss. per cs. Isp. 49[42].19; 
15210; /estS.3,1; L.13,1, ecc); però ricorre 
anche nell’introduzione al discorso diretto (per 
es. [oel 2,12; Ag. 1,5) е altrove (per es. Dan. 
8,26; Белу). 

35 убу Bb = quae cum ita sint, «ebbene»; 
cfr. G. Нес, BACHMANN e J. WEISS, ad 1. 
26 LigrzMANN, Rém., ALtHAUS: N.T. Deutsch, 
ad 1: «ma allora»; Winer (1844) $ 67,7: 

«ora però, dopo che ho fatto questa osserva- 
zione»; anche la traduzione ‘dunque’ (Ar- 
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me il loro equivalente ebraico ward 
hanno un peso appena maggiore delle 
particelle prosecutive 82, yé, оу (cfr. 
specialmente Гоз, 14,10 ss. 


2. уйу come particella 
avversativa 


Lo stesso уйу = ora, può ricevere 
un accento molto marcato quando si 
vuol opporre un fatto realmente valido 
a una ipotesi non pertinente o a un 
pensiero erroneo. Qui dunque dal sen- 
so di ‘al presente’ si passa a quello di 
‘in realtà’. Perciò questo vuvi (o уйу) 
827 è preceduto di regola da una pro- 
posizione ipotetica irreale”, Questo sin. 
iagma ha le suc analogie nell’aramai 


BRECHT) è perfettamente corretta. Il tentativo 
di Zann, ad L, di costruire qui una contrapposi- 
ione risulta artificioso, e così non convince la 
distinzione, su cui si Баа (*355), di tre succes- 
sive situazioni di Paolo. 
27 Cfr. BULTMANN, $ 151,26; Io. preferisce vv 
Sè, Paolo invece vuvi ВЕ (+ n. 2). 
M Quei passi in cui questo non accade sono 
eccezioni soltanto apparenti: in 1 Cor.7,14 la 
proposizione con Eze ha un senso irreale, e in 
Le. 19,42 lo ha la proposizione ottativa con el. 
Tn Jac 4,15, dove lo sviluppo logico del pensie- 
ro non è troppo piano, si dovrebbe integrare 
approssimativamente così: se voi foste veri cri 
tiani, vi esprimereste con la condizionale di 
Giacomo, mentre, invece di far questo (v. 16), 
vi gonfiate nella vostra empietà, ecc. Quando 
non precede una proposizione con senso irreale, 
si può concludere che non si ha un vul $é con 
senso avversativo logico; così in Rom.7,17 (+ 
n. 26) e 1Cor.13,13. In quest'ultimo caso 
scompare anche il senso temporale, perché xa- 
sapreloda:, che qui fa da contrapposto a pé- 
vew (vv. 8 ss.), vale solo per il futuro, signi 
cando che per ora ci rimangono anche gli al- 
tri carismi; invece il contrasto logico potrebbe 
essere costruito solo artificialmente (сїт. J. 
Weiss, ad); vovi 8 si avvicina qui (come in 
lac. 416) ad un semplice 8\4 (che per parte 
sua può ricorrere anche dopo proposizioni ipo- 
tetiche, dove in altri casi si trova ууу 86; per 
es. M. Ant. зат, in J. Weiss, т Cor.355 n. 4): 
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co "й... wèkaddan (per es. Tg. ў. 1 а 
Gen. 3,22)”, ma non ricorre nei LXX e, 
poiché è già corrente nel greco classico 
(per es. Thuc. 4,126; Aristot., an. 2,1,8 
Гр. 412b 15]*), è probabile che, quan- 
do ricorre nel N.T., si tratti di una for- 
ma stilistica ellenistica. 


Le proposizioni con vui & mettono 
in forte rilievo quali il N.T. ritenga с 
insegni essere realtà decisive nel mondo. 
i sono infatti, si può dire, due sole 
realtà che vengono contrapposte alle i- 
potesi irreali per mezzo di уйу ( ууу) 
öt: 1. l'atteggiamento contrario a Dio 
degli uomini, specie dei Giudei; questo 
particolarmente in Io, (per es. 8,40; 9, 
41; 1532224), ma anche in Lc.19,42" 


ma rimangono ora e in eterno — in contrasto 
con tutto ciò che è caduco e imperfetto nella 
vita terrena — la fede, la speranza, la carità. Al- 
l'obbiezione di J. Weiss, che la тіста e la 
Фліс «nella parusia sono superflue ed esclu- 
ве», si deve rispondere che allora cessano ben- 
sì le funzioni del credere e dello sperare, ma 
che il significato di niong e Pais nel МТ. 
include il contenuto della fede (per es. Gal, 
2555.) е, rispettivamente, della speranza (cfr. 
spec. Col, 1,5, dove тіста, &үйт e (onis so- 
ino del pari giustapposte) e che questi beni resta- 
no in eterno. Come qui лл &£, così anche il 
latino mune è usato per sed; per es. Cic., divin. 
1,29; Tac., ann. 2,71. Il contesto del pensiero 
permetterebbe pure di rendere элу con « 
cid»; cfr. HenwrRDEN, sr. 


9 Cfr. J. Weiss, a 1 Cors. 


9? Cfr. l'edizione di F. A. TkeNpELENBURG" 
(1877) 272; altri passi per es. in Pare, so. 
уйу. Affine a questa costruzione è la corsecu- 
tio fra proposizioni con ei e viv 8€ nelle com- 
parazioni della diatriba filosofica; solo che in 
questo caso non si trovano in contrapposizio- 
ne il reale e l'irreale, bensì l'immagine e Pog- 
getto, cfr. R. BULTMANN, Der Sti der paul. 
Predigt u. die kynisch-stoische Diatribe (тото) 
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e Iac.4,16 (— n. 28); 2.i fatti divini, in 
contrapposizione sia alla realtà terrena 
o umana ([0.18,36; 1 Cor.7,14; Hebr.8, 
6; 11,16), sia alle idee erronee (1 Cor. 
12,18.20; anche 5,11? e specialmente 
15,26%; Hebr. 9,26). 


з. хой убу = malgrado 


Affine al precedente è l'uso di xat уйу 
in Io.11,22. Anche qui si ha prima una 
proposizione ipotetica irreale; con vuvi 
&£ la continuazione logica sarebbe: tutta- 
via egli è morto. Marta invece dice: xal 
убу olda, ma anche in questo caso, mal- 
grado questo, io so...*. Alla convinzione 
di fede qui non viene quindi contrappo- 
sta una realtà terrena, ma la certezza an- 
cor maggiore di una realtà divina. 


42, cOn n. 7, 
M Proprio la costruzione àv «ij ёр vem, 
che qui precede, rende ovvio che questo уйу 
non può essere inteso nel senso d'una contrap- 
posizione temporale. 

Y Qui Paolo sostiene l'esigenza divina della 
purezza nella comunità di Dio in contrasto col 
malinteso, forse malizioso, dei Corinti. 

3 E in certo senso vero che Rom.3,21 costi- 
tuisce un interessante parallelo a_1 Cor. 15, 
20; così J. Weiss, ad L: «fora рег tutto È, 
grazie a Dio, una semplice dialettica accade- 
mica; in verità ‘Cristo è risuscitato'». Tuttav 
nel wi, 8 di Rom.3,21 predomina l'aspetto 
temporale (cfr. spec. il v. 26, > n. 70; + 
col. 1481), che anche altrove perlomeno a 
compagna altri aspetti (per cs. Hebr. 8,6). 
può ricordare anche Aristid, apol. 13,7: „u> 
vi BE cl убио жало elor жай Slavo, eviden- 
te allusione a Rom.7,12. La proposizione con- 
dirionale precedente contiene una supposizio- 
ne finta, che viene portata all'assurdo. Cfr. an- 
che Chrys, bom im Јо. 202 (MPG 59,126) 
з Simile quanto alla forma è Xenoph., 41.74, 
24; 77,17, е forse anche 1540,28. Fssenzial. 
mente diverso è il viv olSmpev di lo. 16,30 (> 
coll. 14915) 
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IV. H vv temporale 


т. уйбу in guanto limite di tempo. 
уйу, adesso, ora, è essenzialmente un 


‘concetto di limite’: limite sottile e 


quindi non afferrabile, perché sempre 
sfuggente, fra il passato e l'avvenire *, 


35 Questa è l'idea del momento presente ela- 
borata dalla filosofia greca, che intorno ad 
essa si è alfaticata. Specialmente Aristotele e, 
appoggiandosi a lui, le scuole stoica e scet 
tica hanno intrapreso talvolta lunghe ricerche 
sull’ “adesso” e sul suo rapporto col tempo in 
generale, Queste scuole, però, hanno poco da 
offrire per la comprensione del concetto neote 
stamentario dell'ora presente, poiché i Greci, in 
tutte le loro elucubrazioni, si sono limitati a un 
teorizzare sterile e formale. Aristotele nella Fi- 
sica, specie nel 1v libro, tratta il problema del 
tempo in una guisa che «rigurgita di difficoltà, 
enigmi, contraddizioni» (A. Товѕтмк, Uber 
die Abhandlung des Aristot. von der Zeu. 
Phys. A 1055.: Philol. 26 [1867] 523). Per lui 
тё уду è il limite indivisibile fra due periodi 
che ha col tempo infinitamente divisibile lo 
stesso rapporto del punto matematico colla li 
nea (xà убу «à тоноу olov ттуүнїї үрациўс 
tosu (phys. бз Ср. 233b 331); non è quindi, 
per sé, una parte del tempo (o0e óptov тё 
уйу тоб xpévou, 41,1 (р. 220a 19]), benché А. 
ristotele talvolta indulga, al riguardo, a enun 
ciazioni opposte (cfr. 6,6 Ср. 2371 55.]: хоб- 
то үйр tot «b ópltov xal xb peratò tiv 
эб» y póvoc). Specialmente il carattere di limi- 
te del viv viene da lui acutamente elaborato: 
Tò viv teheuth xai. &gyi) xpóvoo, ...xoU piv 
тарїхоутос tehevth, ápyi Bb той n£XAov- 
тос (4,13 Їр. 2220 33]). Avendo presente l'uso 
ncotestamcntatio, bisogna rilevare che in Ari- 
stotele il vov è concepito sempre nel senso гі. 
goroso dell'istante presente; il уйу che si rife- 
risc a un periodo di tempo non trova posto 
nella rigida divisione dei concetti che gli è 
propria. La Stoa continua a lavorare secondo 
le categorie di Aristotele. Anch'essa basa sulla 
divisibilità infinita del tempo la tesi che non 
ci sarebbe un tempo presente in senso rigoro- 
so (Chrysipp., fr. 509; Си 164, v. Arnim]: 
айбе 8с votata, xgbvoc]) e che тё убу 


non sarebbe un tempo in senso proprio, cioè 


эй» A e GL S 


lin) (iv,r104] 1470 
che quindi può essere sia un limite fi 
nale, sia un limite iniziale. 

а) viv = limite finale. In concreto 
эй — spesso in formule stercotipe, co- 


me ёш той уру (> n. 14) e sim. — 


gnifica il limite provvisorio della situa- 


un tratto di tempo, ma un limite (nipas урё- 
vow, cfr. Archedemus Tarsensis, fr. 14 LIN 
265, V. Arnim ]), che da una parte è già pas- 
sato e dall'altra è ancora futuro (fr. 517 [v. 
Алмам]: „той Éveztmxótos ypóvou тё piv 
Шоу elvan, тё Bè парлул®ё), D'altron- 
de la stessa Stoa sostiene che solo il presente 
‘è’ (Отари) veramente, perché il passato non 
più e il futuro non ‘è’ ancora (cfr. fra Val- 
tro jr. 509.518 [и 1645. V, ARNIM]; е inol- 
tre Plut, comm not 41 Ги 1081 САТ). Questa 
tesi si basa dunque sull’identificazione dei c 
cetti di ‘essere’ e di ‘esser presente", che in 
realtà è invece una confusione. I sofismi da 
ciò derivati determinano pure la concezione 
del tempo negli Scettici, quale si trova cspres- 
sa, per es, nel trattato di Sesto Empirico el 
бота pvo (matb.10,169-247). Egli spiega che 
il presente è assolutamente inconcepibile, pro. 
prio perché da una parte è giù passato e dal- 
l'altra è ancora futuro (cfr. spec. 200 ss.) Co. 
5l egli perviene allo scetticismo totale sull'es- 
sere e sul tempo. Il formalismo di queste con- 
siderazioni sul tempo emerge nel modo più 
chiaro se confrontato con la pienezza realisti: 
ca del tempo c specialmente dell'adesso’ nel 
N.T. Qualche importanza, per quanto si rife- 
risce al N.T., ha il riconoscimento del caratte- 
di limite dell’adesso'. Peraltro, nel N.T. il 
УЗУ inteso come limite è un momento del pe 
riodo considerato; e ciò è significativo. Infatti 
nel N.T. l'‘adesso' non è inteso nel senso stret- 
to di limite, ma nel senso del tempo di volta in 
volta presente (cfr. ZAHN, Rom. 405 n. 14) 
Su tutto il problema сіт, H. Erst, Dar Pro 
blem der Zeit bei den alten Denkern: Archiv 
f. syst. Philosophie 27 (1922) 67-87.153-170; 
J. StEFrENS, Die Entwicklung des Zeitshe. 
ifs im der griech. Philosophie bis Plato 
(Diss. Bonn 1911); A. TORSTRIK, б.с. 446-523: 
DeLLING 12 ss. Sull'applicazionc alla gramma 
tica v. DEBRUNNER: Indogerm. Forschungen 48 
(1930) 13 ss. 
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zione terrena (Mt. 24,21 par. Rom.8, 
22)*, dell’esistenza umana singola (per 
les. Gen.46,34; Ez.4,14), del tempo della 
grazia (Num. 14,19), ma anche dell'in- 
|durimento d'Israele (cfr. 2 Cor. 3,14) е 
d'altro (cfr. Phil. 1,5; 1 Cor. 411.13). 
Solo in un caso nel N.T., a quanto vedo, 
dpi indica un limite finale definitivo, 
led è in Јо.16,24: uc йрті ойх finira 
тє о0ёёу iv тф ёуёраті pou, «finora 
non avete chiesto nulla nel nome mio»; 
in avvenire questo deve cambiare — la 
‘continuazione potrebbe essere introdot- 
ta con (ётё тоб) убу dé —: in avvenire 
chiedete in nome mio. Ma nella maggior 
parte dei casi, proprio соп ёш ёрть il 
carattere di limite risulta notevolmente 
indebolito (per es. 1 Cor. 8,7; 110. 2,9): 
{шс рти = tuttora; esso scompare del 
tutto in un passo come Io. 5,17 (poiché 
l'azione divina non ha limiti temporali): 
luc рти = del, sempre”. 

b) убу = limite iniziale. Mentre уйу 
(e ёрт\), in quanto limite finale, pone 
per lo più un confine labile che si spo- 
sta sempre più coll’avanzare del presen- 
te, il carattere di limite è invece molto 
più rilevante e fondamentale quando es- 
so marca l'inizio di periodi determinati 
(=> B II), quali Гега salvifica del mondo, 
il nuovo cone (per es. Mich. 4,7; Is. 9,6; 


% Cfr. Clem. AL, prot.1,7,4: il serpente xa- 
Taðouhoŭtar xai aivitera сісёть viv тос 
(фъдрфлоус. 

7 Сїт. Burrmann, Job. 183 n.7, a Jo. 547; 
parimenti: бура viv, Ign, Mg 8,1; forse 
anche Eccl, 4,2: ёго, airo List fuc той 
м. 
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59,21; cfr. 18,7, — n.12), o il tempo 
della salvezza per i pagani, che significa 
insieme il rigetto dei Giudei (Act. 18,6), 
oppure il tempo della grazia personale, 
come per Maria (Lc. 1,48) е per Pietro 
(Lc.5,10). Per più aspetti la fine di Gesù 
segna l’inizio del periodo che sta fra le 
parusie e che per i discepoli è tempo di 
miseria e separazione (Lc. 22,18 par. 
Mt. 23,29) e di doglie messianiche (Lc. 
12,52), mentre per Gesù è già un perio- 
do del regno (Le. 22,29 par.); questo Убу 
infatti & insieme il punto dell'umiliazio- 
ne più profonda di Gesù e l’inizio della 
sua glorificazione. 

2. уйу in quanto periodo di tempo. 
Ma in уйу il concetto del limite tempo- 
rale si allarga fino a comprendere la du- 
rata temporale. Dal punto nasce la li- 
nea. Voglio dire che nel N.T., come al- 
trove, il уйу può significare non solo un 
punto decisivo nel tempo, ma pure l'i- 
stante presente dell'eternità — così in 
espressioni che sanno di formula, quali 
quelle che si leggono, ad es., in Phil. 
1,20 (ig návtote xai убу; cfr. Plat., 
conv. 212b: убу xai dei); 2 Petr. 3, 
18 (xal уйу xai ele huépav alvor 
Iudae 25 (mpò таутёс той aliivos xoi. 
убу xal els пйутас тойс alüvac) - 
istante che può estendersi per un perio- 


зв Wiwoiscii, Kath.Br., ad L: Vadesso ha per 
Dio, prima (Prov.8,23; 1Cor27) e dopo di 
sé (Dan. 2,20 ecc; Le. 1,33; Rom. 1,25 ecc.) 
un'eternità. Inoltre qui aav significa ‘era co- 
smica’, come — DELLING osserva giustamente 
parlando di formule analoghe in $i5.8,67, pas- 
so che deve certo esser ritenuto cristiano € 


naga vano) 


do alquanto lungo, come avviene spe- 
di 


cialmente nell'impiego apgettiva 
уй» (=> col. 1453): è уйу alby, 
xax£óc. L'uso più importante е più fre- 
quente di questo Убу abbraccia il periodo 
intermedio fra le parusie; se in alcuni 


passi dei sinottici võv è da una parte, co- 
me s'è visto sopra, il punto iniziale di 
questo periodo, dall'altra in un'intera se- 
rie di passi esso abbraccia questo perio- 
do tutto intero (+ col. 1480). 


3. Убу applicato al passato e al futu- 
o. Partendo da questo riferimento del 
убу a periodi di una certa durata, è faci- 
le comprendere come esso nel N.T., co- 


quindi un'imitazione delle dizioni neotestamen- 
tarie, benché possa aver un modello nelle par- 
ti più recenti dei LXX (— 1, col. 540, n. го). 
% Eustath. Thessal., comme. in IL. 2 (p. 164); 
тё убу хата тойс тааш тод тріс Xpó- 
voug дл}, tiv фуєттёута, тду apoqa- 
vov xal rèv рота. Cfr. Hesych, s.v. 

4 Сїт. Нот, Il. 3,439: vv Mevékaos ivi 
mtv; luc, soloec.2: 038è убу ETHOS: 3: тё үйр 
убу ndy; più volte in Platone, per es. Prof. 
329c: à убу Bi Руй Eheyov. Secondo Timaeus, 
Aike Патымлаї, sv., Viv 8й sta di pre- 
ferenza col verbo passato (ma anche col futa- 
то + n. 44), Viv invece col presente. Vedi al 
tri testi del greco profano in LippeLi-Scott, 
за.) PREUSCHEN-BAUER, s.v; cfr. anche Воил: 
MANN, Job. 303 n.8. 

^t Cir. PREUSCHEN-BAUER, з, 
viv. 

* Su questa analogia cfr. le due traduzioni 
Duna 1,2: LXX, xat viv dov отобекаї то, 
Teod., xal vi... ávayyeh® оо, (V. però + 
col. 1465 con n. 24); V. inoltre Г 51,3, 

4 Un'eccezione sembra essere costituita dal 
difficile passo, già citato come esempio per уйу 
col passato, di Rom.11,31: ойт (cioè i Giu- 


, sull'aoristo con 
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me nel greco classico, sia impiegato in| 
modi diversi per avvenimenti passati e 
futuri”. 


a) убу e йрт usati col verbo al pas- 
sato ? si riferiscono per lo più a ciò che 
è accaduto poco tempo prima — special- 
mente ápzt (M£.9,18; Apoc.12,10), ma 
anche убу (Ме. 26,65; Io.21,10; cfr. 
LXX, per es. los.5,14) — о a ciò che non 
è molto lontano nel tempo (Io. 11,8; 
Act.7,52). In molti di questi casi (ec- 
cetto Acr.7,52 e forse anche Ropi.11,30 
s; 10.8,52) убу non designa soltanto 
un avvenimento unico del passato, ma 
ancor più il processo o la situazione da 
esso introdotti 

b) In modo analogo ® уйу può esse- 
re trasposto da un rigoroso rapporto col 
presente al prossimo ® futuro”; i LXX 


dei) убу ўе тусау. tva xal ато vv hen- 
dow. Esistono quattro possibilità di risolvere. 
l'enigma del secondo убу: т. insieme con una 
gran parte della tradizione (anche Ре) cancel. 
Jarlo in ragione del contenuto (ZAHN, Rün.5,27 
$. n.76); ma la testimonianza dei codd. SB D* 
è troppo forte; 2. considerarla come un wiv 
(enclitico); ma questo sarebbe un uso del tutto 
singolare nella lingua di Paolo (— col. 1465); 
3. interpretare il убу come l'adesso eterno", 
il giomo di Cristo, entro il quale seguirà 
anche la conversione dei Giudei (cfr, Влвтн, 
Röm., ad 1.); ma il N.T. non conosce, neppure 
dialetticamente, un suc aeternum, che in fon- 
do nega l’escatologia biblica. 4. Ben inteso, 
questo убу diventa invece il tipico stato di 
transizione del N.T. (+ coll. 1480 ss.) c, poiché 
Paolo crede în una parusia vicina anche men- 
tre scrive ai Romani (cfr. 15,11), la grazia del 
perdono per i Giudei è prevista ‘già ora, en- 
tro breve’, ancora durante il Viv della svolta 
fra la prima e la seconda parusia (cfr. Lirrz- 
MANN, Rom, ad 1.). 


# Cfr. Xenoph., Cyrop. 4,1,23: Убу бў où ön- 
Adae; Plat., leg 12.962d: убу B padmodue- 
da ёт davpaottv obbév; cir. anche respi 
{p.353a1; soph. 2216; Luc, soloec, 8: low 
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fanno molto uso di questo vv futurale, 
specialmente per predire le punizioni 
vine (per es. Lx. 9,14 s. [£v Тф viv zac 
р@ = väv]; Ler.7,13) e le grazie (per es. 
1529,22). Nel МТ. Io.12,31; Котт, 
зт (+ n.43) e forse anche РАЙ 1,20 
(> col. 1472) sono, a quanto pare, gli 
unici esempi * del убу riferito al futuro 
(per ptt v. M1.26,53). Ma sono tutte 
espressioni che denotano la certezza di 
fede di Gesù c del suo Apostolo. 


В, п. PRESENTE NEOTESTAMENTARIO 
І. уйу in quanto ora di Dio 


viv (е ancor più precisamente ёр- 
ч)”, preso rigorosamente, designa sol- 
tanto «un punto di tempo» (түн 
xeóvou, Le. 4,5); ma poiché ciascuno di 
questi punti può diventare un холрёе, 
ogni убу è per se stesso importante. Ma 
dalla catena delle ore che si susseguono 
indefinitamente ne emergono alcune su 
cui cade particolarmente l'accento di 


ві о08 убу Бууйтонав. Benché nella lette 
tura classica esistano molti testi col убу e il 
futuro, l'atticista Luciano, nel caso che il dia 
logo Pseudosophista sia autentico, considera 
un tale uso come un solecismo; cfr. soloec, 9: 
Ufpotig ty viv öh vevljronat со, Buake- 
үйцуос: Воже Bè gohoxisar тё «viv SÙ Ye- 
vhona», aù B'ebx ёми, Cfr. ibid. 1: (mei 
Зфеоу xal уйу dxoħovðñga uvo; sul so- 
lecismo, presumibilmente doppio, di questa 
proposizione cfr. da una parte [o.15,36 s. (Убу 
e üpt in senso futuro), dall'altra Gal. 5, 
12 (8peXev col futuro!). Altro è Рйртъ col 
futuro, che deve veramente essere ritenuto di 
un usò linguistico posteriore e meno buono 
(cir. Phryn., ecl. 12, e Ruruerroro, adl.; pe 
то v. Appian., de bello Mitbridatico 69; Ae- 
sop., fabulae 326,7, Снамвву [142 SCHAEFER, 
81, de Furi»; in Haun 386 la lezione manca]: 
тїйїп, devi. Altri esempi in Passow, s.v. 
Врт); Platone in questi casi direbbe айти, 
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esigenza e di dono proprio dell'eterni- 
tà. Come gli uomini e i popoli, così pu- 
re la oixovopia di Dio elegge certe ore 
per i suoi scopi. Uno di questi momenti 
segnati da Dio nell'A.T. è, per es., quel- 
lo di Ios.5,14, in cui Dio interviene nel- 
la storia per mezzo del suo 'condottie- 
то”; nel N.T. sono tali, per es., in Le.5,10 
la chiamata dei discepoli, in Act. 18,6 la 
svolta con cui s'inizia la missione fra i 


gentili, in Acr.20,32 l'inizio dell'era post- 
apostolica, c in modo specialissimo il 
viv della dipartita di Gesù, presentato in 
modo unico da Giovanni (12,27%; 13, 
31% 16,5; 17,13) e segnalato da Lc. 
come svolta decisiva del tempo con la 
formula, a lui propria (+ n.12), ётё 
200 убу (12,52; 22,18 par. [cfr. anche 
Mt. 23,39 &x lips]; 22,69 par.). Nel- 
l'ultimo dei passi citati Gesù anticipa 
la sua glorificazione e perfino il suo ri- 


раа, фы; е simili, invece di брт, Comun- 
que nel greco ellenistico dpr è stato talmente 
accostato al senso di và» (— n.8), che anche 
la sua costruzione col futuro poté esser tollera- 
ta. Cfr. anche Luc, "Editio Bipontina' 1x 445 
ss. 49458; Timaeus Sophista, Lexicon, РШ. 
cd. D. RUHNKEN (1789) 186 n.4 

* Gli altri passi citati in questo senso (10.16, 
5; 17,13; Le2,29) non rientrano in questa 
prospettiva (— сой. 1493 s.; 1491). 

% Cfr. Mt.26,53 (йртъ = all'istante, subit 
2 Clem.x7,3 (йрт = ora, per il momento, fi 
ché siete al servizio di Dio); qui vüv non si 
adatterebbe ugualmente, perché la sua pre- 
gnanza temporale non è abbastanza precisa. 

9 Cfr. Butrmann, Job., ad l. (327 n.7). 

& Cfr. Job. 17,5. Secondo la ricostruzione di 
BULTMANN (401 s.), questa è la preghiera 
cui Gesù annunzia l'esaudimento nel уйу 
1331. 
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torno con un &mb <00 убу tanto para- 
dossale quanto lo è quello di Giovanni 
nella ‘trasfigurazione nella notte’ (12,27 
ss.): adesso, proprio in questo stato di 
umiliazione, comincia la glorificazione ®, 


1L. убу come periodo 
segnato da Dio 


1. La storia di Cristo in quanto presente 


Questa ora tra tutte, come tutta la 
storia di Cristo, ha un carattere affatto 
speciale. L'impeto unico del vangelo si 
basa sul fatto che Dio una volta per tut- 
te (э ётаЁ т, coll. 1019 ss.) ha impresso 
una nuova svolta alla storia dell'umanità; 
ma nel messaggio del N.T. questa svol- 
ta non è solo passato, bensì anche po- 
tenza del presente; essa mantiene per 
i cristiani tutto quanto il peso del vov; 
cfr. Rom. 5,9; Col. 1,22; 2 Tim. 1,10; 
Rom. 16,26 (coll’aggiunta attestata da 
Origene), forse anche Hebr. 9,26 (> 
col. 1468; cfr. v. 24) e anche Clem. Al., 
prot. 1,7,4. In modo del tutto simi- 
le alla svolta del mondo, il peso del pre- 


® Qui ha luogo una contrazione di prospet- 
tiva, come accade spesso nella Bibbia (cfr. 
ad es, Scuniewin: N.T. Deutsch, a Mr. 26, 
64), c non ci si discosta dalla rimanente attesa 
e predicazione per prospettare un Gesù che sa- 
le alla gloria del ciclo immediatamente dopo 
la morte, senza resurrezione, come vorrebbe 
J. Weiss, Urchristentum (1917) 19 5.; per Le 
16,25 + coll. 1494s. per Le 22,69 + col. 
1476; su lo. 16,5 € 17,13 > coll. 1493; una 
difficoltà resta solo per Le. 22,43; cfr. però E. 
Sraurrer, Die Theologie des N.T. (1941) 190. 
5! puotnpiou... gaveptaléveoc.. уу Bid... їс 
inpaveias той жура piv (testo accettato 
anche da Zahn). Non solo la ‘persona’, ma 
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sente grava anche su quella svolta della 
vita del singolo, che è la decisione per 
Cristo o contro Cristo (cfr. Rom.11,30; 
1 Petr. 2,25 con Rom. 11,31; Асі. 7,52: 
l'omicidio perpetrato contro Gesü resta 
per i Giudei un ‘adesso’ orribile) 


li «singolare superamento della di- 
stanza storica» che qui si osserva ha 
un'importante corrispondenza veterote- 
stamentaria là dove il Deuteronomio e 
specialmente i profeti? considerano l'e- 
lezione iniziale d'Israele come un fatto 
attuale. La coscienza che nell'A.T. il po- 
polo di Dio possiede d'essere sempre pre- 
sente in ogni stadio dell'elezione e della 
salvazione è il prototipo della coscienza 
neotestamentaria di vivere nel убу della 
storia di Cristo (+ qui sotto). 


Così emergono due tratti essenziali 
del уйу neotestamentario: 1. in esso la 
storia è sentita come presente; 2. nel 
МТ. il уу è per lo più un periodo su 
cui pesa l'eternità. Inoltre il carattere 
neotestamentario di questo уду ha que- 
sto di proprio, che in esso anche il fu- 
turo è sentito come presente. Di questo 
passiamo ora a parlare. 


anche ‘l'opera’ di Cristo è presente per tutti i 
tempi; una cosa del rutto diversa avviene con 
Mitra, quando, in contrasto coi suoi accompa- 
pnatori Cantes e Cantopates = inizio e fine 
cfr. A. Scuùtze, Mitbras-Mysterien und Ur 
christentum [1937]. 31), è considerato la vi- 
vente presenza, cioè una personificazione, an- 
zi un’apoteosi dell’ ‘adesso’. 


3i —» Walser zoss; G. v, Rav, Das Gottes- 
volk йт Deut. (1929) бо ss. 


St > Weiser 8555; К. GantIno, Die Ge 
Schichte als Wort Gottes bei den Propheten: 
ThBI, 1929, 171; J. Немю, AT. und Ge- 
schichte (1930) 29 ss. 
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2. Il УУ neotestamentario 
fra le parusie 


a) Nell’A.T. si trova un parallelo non 
solo a quella visione del passato che 
promana dall'attimo presente, ma anche 
a quella che coglie il futuro nel vov. I 
profeti annunziano come in atto di ac- 
cadere убу non solo la minaccia del 
giudizio (per es. Ier.4,12) e la promessa 
della salvezza (per es. Is. 33,105.), m 
anche il giudizio (per es. 15.5,8) e la sal- 
vezza stessa (per es, 15. 48,7). Però per 
ГАТ. vale il principio generale che o- 
gni presente prevede un nuovo futuro; 
in definitiva, cioè, il убу dell'A.T. si 
trova sempre prima della svolta agogna- 
ta, mentre il уду del N.T. coincide con 

sia 
essa”. 

Come due gradi preparatori del уду 
neotestamentario vanno spiegate anche 
le locuzioni di cui si serve la dottrina dei 
due eoni, le quali si appoggiano all'uso 
linguistico giudaico ed estendono la du- 
rata del periodo designato dal убу a tutta 
la lunghezza di questo cone: à vov ёибу 
= dl presente stato del mondo, di cui 
parlano le lettere pastorali (2 Tim. 4,10; 
1 Tim.6,17; Tit.2,12)%; d vüv Tepovoa- 
Ahu (Gal.4,25) cioè la comunità dell'an. 
tica alleanza e perció un corrispondente 
del presente eone; oi убу oüpavol xal 1j 
үй (2 Petr.3,7), cioè la forma che il mon- 


P + DeLtnG 1345; cfr. 


Mem 
$ Cfr. anche la variante in Mt.12,32: cüce èv 
т уйу alv. обте v т pEXJ.ovst. L'affievo- 
lirsi del significato temporale è attestato anche 
E Vuleata, che nci tre passi delle Pastorali 


5 


raduce con Рос saeculum (equivalente altrove 

5 aiv ойло oppure a ойто à cid» [Hrass. 
IDebrunNER]) = questo mondo; infatti saecu- 
lum stava già seguendo aiv nella perdita del 
‘alore temporale. 
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riveste fra le catastrofi del diluvio e del. 


уу. 6 5.10.12). 


la conflagrazione cosmica 

b) Ш carattere proprio del убу neo- 
testamentario. Già le espressioni men- 
zionate, specialmente quella di 2 Petr. 
з, attribuiscono al убу il valore d'un pe- 
riodo intermedio. Questo valore del 
убу, così originale e caratteristico del 
N.T., si può rappresentare con un'im- 
magine spaziale: l"adesso' del N.T. è 
come una catena di monti che fa da con- 
fine fra due paesi, appartiene ad ambe- 
due e guarda da entrambe le parti. Fuor 
di metafora: questo ‘presente’ è un 
tempo di transizione fra due periodi, 
cioè fra le due parusie, di cui la prima 
determina l'inizio dell'eone nuovo e la 
seconda la fine (ultima) dell'conc antico; 
perciò questo singolare уйу, nel quale 
anche noi viviamo ancora col N.T., ap- 
partiene ad ambedue gli coni 9. 

Per gli uomini di questo periodo il 
presente è nel contempo un'essere tutto 
ra (nel vecchio cone) e un trovarsi giù 
(nel nuovo), rispettivamente determina- 
ti da una contrapposizione al nuovo o 
all'antico eone. Proprio la coscienza di 
questa contrapposizione, tipica dell"a- 
desso’ del N.T., mostra che il carattere 


5* Diversamente, per сз, RicceNbACH, Hebr? 
250), il quale afferma che secondo tutto il М.Т. 
Гой» pe}. s'inizia solo colla parusia. Esat- 
to invece — DeLLING тот, il quale definisce 

‘adesso’ del N.T. un presente escatologico, 
che non è da intendersi come un paradosso dia- 
Jettico ma, realisticamente, come un tempo di 
adempimento e insieme di promessa, Sull"ades- 
so’ che dura fino al compimento di tutte le co- 
se, cfr. anche Clem. Al., pror 84,6 
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crepuscolare del tempo a cui si applica il 
уйу neotestamentario, non è connesso 
alla parola in sé, ma viene chiaramente 
sentito in ciò che il presente ha di ancora 
antico o di non ancora nuovo. 

Per Paolo è caratteristica una locuzio- 
ne di cui egli si serve sempre in riferi- 
mento al periodo che sta fra gli coni *: à 
убу жацрёс ”. Per Israele è il tempo del 
resto della grazia posto fra il periodo in 
cui era popolo di Dio e la sua riassunzio- 
ne finale (Rom. 11,5); per i cristiani è in- 
vece, da un lato, il tempo di passione 
fra la gioiosa presenza dello sposo e la 
sua ricomparsa (Rorz.8,18), dall'altro, un 
tempo di speciale rivelazione della giusti- 
zia di Dio fra il periodo della divina 
sopportazione (åvoxh тоб 007) e il giu- 
dizio finale (Rom. 3,26)“. 

Con analoga designazione questo spe- 


56 Solo una volta trovasi in Paolo (2 Cor.8,14) 
dy ч уйу xaupò (= ora, per ora) senza rife- 
rimento al tempo di Cristo 

57 In pochi passi dei LXX ё viv жас è un 
tempo di grazia (Ge1.29,34; 30,20) o di castigo 
(Ex.9,14); nell'A.T. l'espressione non risulta гі. 
ferita alle idee messianiche e all'escatologia in 
generale. 

95 Invece in Barn, e 18,2 è убу xap è 
ferito evidentemente a questo cone malvagio, 
in contrapposizione al muovo eone di Dio (è 
мөм, scil. xoaple, 4,1); perciò conserva — 
© meglio riprende — il senso di confine tra gli 
coni delle apocalissi precristiane; la coscienza 
che il presente dopo Cristo, benché tempo di 
tribolazione, sia già tempo di salvezza, se si 
prescinde dal N.T., viene meno. 

# Si può dunque constatare che né è xapèe 
ойтос, né è убу xaupés è usato nel N.T. col 
senso di «questo сопе», così come хас Èp- 
xétuvoc. (oppure рау, cfr. Ватт 4,1) op- 
pure éxeîvog non è usato per indicare «quel: 
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ciale tempo intermedio è chiamato in due 


passi sinottici è xaspdg otros”: 


si tratta 
del periodo messianico non riconosciuto 
dai Giudei (Le. 12,56). Riconosce «que- 
sto tempo», cioè l'importanza speciale 
del viv, soltanto colui al quale il mistero 
del Messia è stato dischiuso nella fede, 
perché il carattere specifico di questo уйу 
è esso stesso una parte del mistero mes- 


nico. Per i cristiani, invece, «questo 
tempo» (Mc.10,30) è un periodo di pas- 
sione évexev «f; балай; то Deob, 
«a causa del regno di Dio» (Lc.18,295.) 
e già fin d'ora è anche un periodo di 
retribuzione divina. 

Anche il presente (5 хацрдс è уєстт 
ж) di Hebr. 9,9 è lo stesso tempo di 
Cristo fra la sua prima venuta e la pa- 
rusia (у. 28); qui l'accento cade già in- 
teramente sulla contrapposizione al pas- 


l'eone». A ciò servono solo espressioni forma. 
te con айд» (+ col. 1479; = 1, coll, 51158; 
Sasse [— 1, coll. 554.5561 non distingue ~ 
ma, mi pare, a torto — fra è adv обтос e à) 
xaç ойто o è уйу xapåc). L'unica ecce- 
zione (Lc. 18,30; Ме. 10,30) è solo apparente; 
qui la contrapposizione è tra il tempo che anco. 
ra rimane prima della fine c il nuovo cone (di 
qui lo scambio dei sostantivi xatpéc/akbv) el 
non tra i duc coni fra loro, come per es. 
in Mr. 12,32. La dizione ixtivog 5 xaupécl 
indica il nuovo cone solo al di fuori del N.T. 
(cfr. Bar.syr.74,2); nel N.T. cssa (eccetto chel 
їп Epb. 2,12, dove designa l'era pagana prima 
di Cristo) indica la continuazione (per es. МА. 
11,25; Acr.12,1), ma in modo che il senso ori- 
ginario di contemporaneità (cfr. ёз aUvò 76 
Жаш, per es. in Le. 13,1) non risulta menoj 
sbiadito che nell'eudvs c eóBétoc di Me, e Mt. 
"O xoupds оўтос, oltre che in Mc.10,30 € Le. 
12,56, si trova soltanto in Rom.o,o (in una сіу 
tazione!) c precisamente per indicare il tempo] 
d'una promessa particolare. 
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sato, al tempo delle zagaßohat e dei &- 
хамда oupxós: questo presente è già 
un жаър®$ В,ордфекшс, il tempo in cui si 
realizza ciò che l'altro periodo aveva pre- 
figurato. 


3. Il ‘tuttora’ del М.Т. 


Il presente così peculiare del N.T. as- 
sume tinte molto diverse secondo il lato 
da cui si considera. 

a) Primariamente esso è ancora un 
tratto dell'eone antico, un tempo dell'at- 
tività creatrice di Dio (Io. 5,17: è za- 
тїр роо ёшс брт, teydtecas, «il Padre 
mio opera tuttora»), ma lo è della crea- 
zione decaduta, che votevate xal ouv- 
wiiver xp. той убу, «tutto insieme 
geme ed è in doglie tuttora», nella ou- 
Meta тїс фдорӣс̧, «la schiavitù della 
corruzione» (Rom.8,21 s.), nella quale è 
possibile che uno si trovi èv тў тхот@ 
ne Es ёрть, «nella tenebra fino adesso» 
(110. 2,9). 

b) Però l'aspetto oscuro di questo ‘a- 
desso' non solo è determinato dalla na- 
tura dell'eone presente, ma appartiene 
alla struttura. fondamentale del tempo 
di Cristo fra le parusie. Questa struttu- 
ra è indicata in Lc. 6, dove si parla del 
vv colla sua distribuzione ineguale del- 
le sorti (vv. 21 e 25), e del corrispon- 
dente убу comportante il dolore dei di- 
scepoli e la gioia del mondo (1016,22. 


(9 Il futuro yaphgetas, secondo lo schema e- 
scatologico giovanneo (cfr. v. 32), è già pre- 
sente, così come il futuro ЭллттдтүтєтдЕ (cfr. 
il v.20 col v.22). 
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20)®. Questo уду infatti ha avuto ini- 
zio con Cristo (Lc. 12,52: dmà той уйу 
introduce la dolorosa divisione della fa- 
miglia; 22,36: vüv è il tempo in cui è 
necessario prepararsi alla sofferenza e al- 
la lotta) e con Cristo terminerà " (Rom. 
8,18; 1 Petr.1,65.: Фусу ёрти... Aunn- 
Фёутес prima della &moxd uu 'Insoü 
Хриттой; cfr. anche 2 Cor. 4,17 [testo 
W]: тё rapavtixa трётхароу xai è 
X.aqpbv тїї рео, «quella che al pre- 
sente & una tribolazione momentanea c 
lieve»). 

In questo tempo di Cristo il mondo 
è ancora mondo, cioè non sta ancora 
sotto il dominio di Cristo (Hebr. 2,8), 
ma sotto l’azione del potere diabolico 
(Epb.2,2). Ma la tensione di questo убу 
del mondo gravita verso l ‘allora’ (т6- 
те) della vittoria di Cristo (cfr. il gioco 
di убу, 1j5n, dpti, téte in 2 Thess. 2,6- 
8). Di questo mondo, che è degli vioì 
vs &nerdetag, «figli della disobbedien- 
za» (Epb. 2,2), secondo il N.T. e special- 
mente secondo il Vangelo di Giovanni, 
rientrano, nell'aggravarsi del vOv profeti- 
co, anche i Giudei (Row. 11,31: vOv d 
méüngav, «ora hanno disobbedito»). 
Perciò essi non capiscono ancora né le 
proprie Scritture (2 Cor. 3,14) né lo stes- 
so Cristo (cfr. il убу dell'errore in 10.8, 
52, e similmente in Mf.26,65). Ma anche 
i cristiani rientrano in questo ‘tuttora’ 


él Questo periodo è quindi limitato dai due 
punti più salienti della storia del mondo, l'ini- 
zio e la fine della venuta del regno di Dio (+ 
DELLING 126). 
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del mondo: perfino l'Apostolo vive an- 
cora nella carne soggetta al peccato (Gal. 


2,20); anche i cristiani stanno ancora 


«fra quelli che ancora non vedono» (г 
Petr. 1,8): dpti uh ӧрбутес; essi cono- 
scono bensì ciò che altri non sanno, ma 
dipri Би ётётттроу èv aliit. ipt 
(x pépove, «ora (vedono) in uno specchio 
© per enigma ...ora solo in modo imper- 
fetto» (1 Cor. 13,12) e, più di tutti gli al- 
tri, sono ancora nelle sofferenze (Lc. 6, 
21; I0.16,22; 1 Petr.1,6; 2 Cor.4,17 + 
col. 1484), e, in modo specialissimo, gli 
apostoli (1 Cor. 4,11.13). 

Ma pur nel travaglio di questo ‘tutto- 
ra' del N.T. trovasi un dono di grazia 
speciale: fin quando questo tempo di 
Cristo dura, vige infatti il уйу della pos- 
sibilità di convertirsi (Ac/.17,30), di ri 
svegliarsi dal sonno (Rom. 13 sia 
nel уйу di Act. 17,30, che nellňôn di 
Rom. 13,11, c'è un ‘adesso finalmente" 
che urge e un ‘tuttora’ che ammonisce. 


4. Il ‘fin d'ora’ del NT. 


Lo stesso убу, il ‘tuttora’ che è co- 
perto di fitta oscurità, divenendo un 
"fin. d'ora" dell'avvenire. È 
vero che la tenebra (тхотї@) ha ancora 


s'illumi 


potere sul mondo Éuc dpri, per cui 
molti ne sono vittime; ma xà 9c тё 
&Xnhwihs ёт quive, «la luce vera 
splende già» (1 Io. 2,8 s.); già ora è tem- 
po di salvezza. 

Così il presente del М.Т. entra in una 


# Cfr. Орке, ad l. (89). Nel v. 25 si tratta in- 
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tensione particolare con ‘questo cone", 
a cui nello stesso tempo appartiene (+ 
col. 1483): esiste da una parte a) una 
certa corrispondenza, e dall'altra b) un 
aspro contrasto fra quel che era c il mo- 
mento attuale. 

Questa aurora ha un rapporto analo- 
go anche col futuro: c) da una parte 
essa è un Ёсҳатоу anticipato; dall'al- 
tra d) è solo un'indicazione d'un futuro 
ancor più grande. 


а} уйу in parallelo col passato 

Un tratto essenziale dell'interpreta- 
zione neotestamentaria dell'A.T. è la ti- 
pologia messianica; in questo contesto 
il presente del N.T. passa sotto la legge 
della corrispondenza fra т0тос e @утту- 
тос; così in Gal. 4,29 (ойто xal viv)? 
Hebr. 12,26 (тёте... уйу) e 1 Petr, 3,21 
(il battesimo уйу ite. quale &velxumov 
del diluvio) 

Ma già in questa corrispondenza ti- 
pologica si cela spesso una contrapposi- 
zione, come nelle due salvezze cosi di- 
verse ricordate da r Petr. 3,20 s. е spe- 
cialmente da Hebr.12,26: «iv fiv ёт@- 
Умуту téte, уйу Sè... où póvov THV 
riv &XA& xol тӧу ovpavéy, «allora 
scosse la terra, ora invece... non solo 
la terra, ma anche il cielo». 


b) vüv in contrapposizione al passato 

In generale, tuttavia, il momento at- 
tuale sta col passato esclusivamente in 
contrasto; specialmente in Paolo è ca- 


vere del уду dell'eone antico (+ col. 1479). 
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ratteristica una certa preferenza per la 
опе s87e/viv. È difficile 


contrapposi 
che qui si abbia un’imitazione d'un mo- 
dello diretto; Paolo non fa che appli- 
care lo schema dell’antitesi che ha in co- 


mune colla diatriba. In ogni caso, il 
presente neotestamentario è una cosa as- 
solutamente nuova rispetto al mondo an- 
teriore e circostante. Fuori del М.Т. l"a- 
desso', se distinto da altri tempi, appare 
come presente malvagio in confronto 
d'un buon tempo antico“, mentre nel N. 
T. il vOv s'illumina di luce radiosa a con- 
fronto del téte. 

Infatti in questo ‘adesso’ è presente 
tutta la salvezza evangelica, di contro ad 
ogni epoca precedente. 

a) Il presente del nuovo rapporto con 
Dio. Programmatiche sono le contrap- 
posizioni di r Petr.2,10: una volta voi 
‘eravate oi ox MAenpévor, убу dè EXen- 
devres®, «quelli che non avevano ot- 


^? Cfr. da una parte in N.T. Deutsch, Renn- 
тонет, a Col. зу ss., e dall'altra R- BULTMANN, 
in КОС? ш 1681 s. 

^^ Cfr, le premesse e le analogie nell'A T. (Is 
1,21; Os. 2.2191) e fuori della Bibbia (Fpict. 3, 
22,69; anche Clem. AL, prot.2,22,6; 37,13). 
% Cfr. Ez. 39,25: viv &mos cpi thv atgua- 
Мос Чахор xai Pelo «àv olxov "Ll 
(орат. In maniera tipica il passo di Ez. pre- 
senta il уйу profetico del futuro prossimo e 
il passo di 7 Petr. il убу neotestameniario del- 
l'adempimento escatologico. L'aoristo accentua 
il fatto storico che per sé risale alquanto più 
addietro (—» n. 67), ma resta determinante per 
l'intero viv (> coll. 1477 ss). 

© Con où Aaéc sono indicati specialmente i 
pagani, la cui condizione è così parafrasata da 
Eph. 2,12: àmmMAovpuapévot ts податсіас 
той Торай. xal Evo. туу Buabiw тїт 
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tenuto misericordia, ora invece quelli 
che l'hanno ottenuta»; una volta (erava- 
te) où ).а$с®, уйу BE Xabc desi, «non- 
popolo, ora invece (siete) popolo di 
» (lo stesso si ripete nell'immagine 
del pastore: 2,25). In modo del tutto 


simile Paolo descrive lo stesso contra- 
sto, ma con una distinzione più fine, a 
lui caratteristica, cioè facendo notare 
che la disgrazia di allora era dovuta al- 
l’uomo, mentre la salvezza presente è 
da attribi a Dio; cfr, Rom. 5,108.: 
noi, un tempo nemici di Dio, уйу tiv 
xata).Aayiv 2.8 8оцғу, «ora abbiamo 
ricevuto la riconciliazione» ©; similmen- 
te in Col.1,21 s. e specialmente in Rom. 
11,305: notè блай ђоале, уйу Bb d) 
Aehðnre, «una volta foste disobbedienti, 
mentre ora avete ottenuto misericordia» 
(+ n.65). Naturalmente questo contra- 
sto raggiunge il culmine nella vita dei 
cristiani d'origine pagana (cfr. Eph. 2, 


travvellas. 2 Сіет аз, poi, integra il pensie- 
ro del N.T. in base alla situazione posteriore: 
il nostro popolo, che un tempo fu où )аб$ 
(Rom.9,25) o ойи Ebvoc (Rom.10,19) е sem- 
brava abbandonato da Dio, è ora credente e 
più numeroso dell'antico ‘popolo’ dei Giudei. 


67 Questo убу (malgrado l'aprrivmtoc del 
v. 2) non può intendersi nel senso di ‘poco fa' 
(> col. 1474), quasi che i lettori siano presen- 
tati come neofiti (cfr. Wiwntscu, Petr., ad1.): 
si tratta invece della solita contrapposizione di 
passato e presente nella vita degli cx-pagani 
(per questo sia ёпестобфтте che riavig evo 
sono da intendersi in senso medio; fr. Brass- 
DEnRUNNER $ 308). 

«а Cfr. Os 8,10: убу кїтбё ора» атой, su cui 
vale nuovamente quanto è detto alla n 4s. Cfr. 
anche К. Burmann, Trad.133; In. Glauben 
und Verstehen (1933) 265. 
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12% e anche Gal. 4,8 s.). 

B) Il presente della vita nuova. L'at- 
tuale nuovo rapporto con Dio compren- 
de pure un cambiamento fondamentale 


с autentico nella vita del cristiano: que- 
sta non scorre più nella schiavitù del 
peccato (Row. 6,20; cfr. 5,8) né sotto il 
giogo della legge (Rom. 7,1.6), ma nel- 
la giustizia (Rom. 3,21%; 5,9) e nella 
libertà (Rom. 6,22), sotto la forza rin- 
novante dello Spirito (Rom. 7,6); per- 
ciò adesso è escluso un agire, pensare e 
conoscere xatà o&pxa (cfr. 2 Cor.5,16). 
Ciò significa praticamente non vivere 
più compiendo opere cattive (&pya тоут: 
på), ma da santi (уду ywo), come ri- 
sulta direttamente dal nuovo rapporto 
con Dio ed è messo in evidenza da Col. 
1,215. Questo cambiamento, descritto 
con particolare efficacia in Eph. 2,1 ss., è 
straordinario specialmente nei cristiani 
provenienti dal paganesimo poiché es- 
si erano stati incatenati Ча tanti vi- 
zi (cfr. per es. Col. 3,5 col v.7); ma in 


9 Сіс, come corrispondente veterotestamenta- 
rio, la promessa della comunione con Dio, ba- 
sata sulla conversione del popolo, fatta con 
il vov profetico (-» col. 1479); per cs. E 
439; 054,16. 


© Giù alla n. 33 si è osservato che vui dé, 
analogamente а т Cor.15,20, dev'essere inteso 
qui in senso puramente logico-avversativo (cfr. 
fra l'altro J. Wass a т Cor. 15,20, e, in modo 
un ро? diverso, anche Zann, Row voi. ad 
1); ma tenendo conto dei paralleli del v. 26 e 
di tutta la struttura storico-salvifica della Let. 
tera ai Romani, l'aspetto temporale di vuv non 
può essere trascurato; si dovrà certo ricono- 
scere che in questo vu l'aspetto temporale e 
quello logico sono congiunti (così anche Ki 
ad l). 
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fondo è altrettanto straordinario nei cri- 
stiani di origine giudaica (cfr. Rom.6, 
2154 8,17; Epb.5,8). А questo punto, 
del resto, il vuv dell’annunzio si trasfor- 
ma spesso, in Paolo, nel уйу della pare- 
nesi; cioè il nuovo ethos appare spesso 
in lui nella forma del уду coll'imperati- 
vo (> HI 1). 

Y) Il presente della nuova conoscen- 
24. Unita indissolubilmente al rinnova- 
mento della vita, nel vangelo e quindi 
anche nel momento presente che questo 
annunzia, è la nuova conoscenza spiri- 
tuale: lo svelarsi del grande cambiamen- 
to e la sua comprensione è un dono del- 
lo Spirito Santo non meno di quanto 
lo sia il rinnovamento dell’uomo. 

Così, specie in Paolo, l’antitesi tra il 
passato di empietà c il presente di san- 
tificazione ha una corrispondenza esatta 
e strettissima nell'antitesi fra il tempo 
in cui la realtà era velata e il suo attua- 
le essere dischiusa ”. Il mistero di Dio, 
che era ‘nascosto’ fin dall’eternità, ma 


7 Per sé уйу potrebbe far pensare al tempo 
della vita terrena, distinto dal giudizio finale 
(Hormann, adl.: cfr, ZAHN, Rm 374 n.37); 
ma le numerose analogie fanno presumere, an- 
che per questo vv, il significato di ‘fin 
nel tempo iniziato colla comparsa di С, 
qui, come altrove, si vede il valore del confron- 
to sistematico, Perciò bisogna (anche per altri 
motivi, > coll. 14645.) esclndere che si tratti 
di un v3v enclitico (cfr. Ули, Кёт. 375 con n. 
39: ibid. 373 con n. 34, sul problema dell'ai 
narietà di vuv in questo passu). Del resto non 
mi pare che, trasformando la proposizione in 
una domanda, la si renda più intelligibile. 

т Cfr. R. Вилма, in КОШ in 1682; 1v 
9955. 
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ora è svelato ‘ai santi di Dio’, è un te- 
ma specifico di Col.1,26 e di Eph.3,5- 
10, ma appare anche, per es., nella dos- 
sologia finale della Lettera ai Romani 
(16,26). Il contenuto di questo mistero 
ora dischiuso può essere descritto con la 
stessa varietà con cui si descrive il dono 
di Cristo stesso, ad es. quale miracolo 
del Cristo in noi (Col. 1,27; cfr. 2,2) o 
quale miracolo dell'unica Chiesa (Ep.). 

Tuttavia il passato, corrispondente 
all"adesso' neotestamentario, non è solo 
il tempo delle realtà velate, ma anche il 
tempo di una rivelazione, benché imper- 
fetta: 1а rivelazione contenuta negli scrit- 
ti profetici. Perciò il N.T., proprio nei te- 
sti post-paolini, è in grado di contrappor- 
re al убу dell'annunzio apostolico del 
presente anche un убу del preannunzio 
profetico, ciò che avviene nell'ox... (05 
уу di Eph.3,5 e specialmente іп т Petr. 
1,12, e forse anche in Lc.2,29: ora che il 
tempo della кшн è passato c lu salvez- 
za è presente”, &moAverg тӧу BoUAóv 
тоу, Storota, «puoi lasciar andare il tuo 
servo, 0 Signore». 

AI rivelarsi di Dio risponde, nello 
stesso presente di Cristo, il riconoscere 
e il sapere dell'uomo. Si comincia rico- 
noscendo il rivelatore stesso, e precisa- 


їз Cfr, Hauck, LE, ad l; убу non è dunque 
usato qui, come pensa PREUSCHEN-BAUER, per 
indicare il futuro prossimo, Cfr. anche Clem. 

» prot.1,7,6: „$ эйр, трорлулшу derit 
Б троретьхс, уйу бё ibn xai Ёморүйх cis 
тотту mapoxaJiv. Il rapporto tra pre 
sente e passato, naturalmente. per la profezia e 
l'apocalittica risulta invertito; cir. Hen. 1,2 
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mente quando egli va incontro alla morte 
(10.16,30; 17,7)". Ciò non esclude che 
egli possa essere fatto oggetto di terribile 
malinteso e cecità (cfr. Jo. 8,52; Mt, 26, 
65; + col. 1484). Perché la conoscen- 
za sia retta, si richiede che non avvenga 
рій хата gápxa ma che sia xatà nveð- 
pa (così va ovviamente integrato il 
pensiero di 2 Cor. 5,16)”, o, detto in al- 
tri termini, è necessario che Dio stesso 
prevenga l'uomo con la sua conoscenza 
d'amore, che trasforma l'oggetto dalla 
radice (cfr. Gal. 4,8 s.; anche Os. 12,1); 
la conoscenza del N.T, vive del mistero 
di questa reciprocità sempre attuale (> 
п, coll. 516 ss.; 488 ss.). 


с) убу come anticipazione 

delle realtà supreme 

Tenendo presente queste doti dell” 
desso' neotestamentario, è comprensil 
le che l'Apostolo abbia visto spuntare in 
questo убу il giorno, a lungo brunatu, 
del Signore: 1869 vov xavpàc єбтрёсбєх- 
тос, {800 уйу huépa owrnpiac, «ecco 
ora il tempo favorevole, ecco ora il gior- 
no della salvezza» (2 Cor.6,2). In tal mo- 
do egli non fece altro che adottare il ke- 


rygma di Gesù, il quale proclama il suo 
‘oggi’ (> тїдєроз) come «l'anno accet- 


(oùz cis civ viv yeveley Buevooiumv, do in 
тёрро ойтаз гүй ao) con г Petr. 1,12. 

7 Cfr. BULTMANN, a 017,7 (p. 381). 

7 Cfr. R. Burrwaws, Der Stil der paulini 
schen Predigt n. die kynisch-stoische Distribe 
(1910) 84 n.2. 


E 


so di Dio», évuxuxóe xupiou бехтбс (Lc. 
419-21)", Nel vOv del N.T. si esprime 
realmente la certezza dell'escatologia or- 
mai compiuta; Ja tribolazione suprema 
è giunta (cfr. [0.16,32; 1 10.4,3), ed an- 
che il giudizio (I0.12,31; cfr. 3,19), ma 
soprattutto ? giunta la pienezza della sal- 
vezza escatologica, la vita e l'immortalità 
(2 Tim.1,10)”, anzi, la stessa visione di 
Dio (10. 14,7)”. 

La forma più originale di questo уйу 
anticipatore delle realtà supreme (#ту®- 
та) è il убу di Giovanni. Questo si ri- 
ferisce in senso lato a tutta la vita ter- 
rena di Gesù (10.4,23; 5,25); in senso 
stretto si riferisce all'ultima crisi, nella 
quale i termini s e (ipo: acquistano il 
loro peso totale: è un'ora di estrema 
tribolazione (12,27), ma perciò stesso 
è l'ora della glorificazione (17,5), del- 
la vittoria sul demonio (12,31) e dell’an- 
data al Padre (16,5; 17,13)”. Già in 
questo убу del quarto Vangelo, e poi 


% Non è certo un caso che Gesù abbia scelto 
questo testo, che parla dell'anno della salute, 
invece che un testo sul giorno del Signore; 
per il vi del МТ, è infatti essenziale che q 
gli avvenimenti escatologici siano spogliati del- 
Ja loro precisazione cronologica: il giorno del- 
Ja salvezza dura finché Cristo è presente, ma 
altrettanto dura anche il giudizio (cfr. 10.3, 
19). Così l'attesa escatologica di una catena di 
avvenimenti collocati nel tempo viene reali 
zata in modo singolarissimo, in quanto tutti 
questi avvenimenti coincidono col periodo del 
presente di Cristo; > DELLING 121 5, 127. 

7 Dipettus, Past., ad l. 

B Su ёт'йрть > col. 1461. 

э Cfr. R. BULTMANN, Job 139 n.7327 n.7. 
3165.328377401 5., spec. 32455: «Sempre è 
inteso il medesimo 'adesso'» (324 n. 5), forse 
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soprattutio nella visione dell'Apocalisse 
(12 la coscienza d'essere in un 
periodo di transizione è quasi comple- 
tamente assorbita dalla coscienza che 
nel presente di Cristo si trova la fine, il 
compimento. Ma, come questo artico- 
lo sta mettendo in luce, il уйу di Gio- 
vanni non è una forma eccezionale, ben- 


os.) 


sì soltanto una forma marcata dell'idea 
comune al cristianesimo delle origini. 


11 уйу di Le.16,25 risulta singolare, 
poiché in un certo senso anticipa la con- 
trapposizione tra passato e presente; ma 
lo fa mettendola in una cornice che non 
è escatologica e distinguendo invece una 
vita terrena e una ultraterrena, celeste 
oppure infernale. Qui, evidentemente, 
coincidono in pratica la contrapposizio- 
ne spaziale e quella temporale, quasi co- 
me nel тру e nel vov di Omero (Od. 
11,484 5.)"". Però, se riferito alla situa- 
zione provvisoria nello sheol, quando 
non s'è ancora avuta la decisione finale 
che assegna l'uomo alla gloria o alla 
Geenna, anche questo уйу di una par: 
bola che si richiama a modelli anterio! 


anche пейш pri di 2,10, da interpretare 
simbolicamente: solo ora, in Cristo è presente 
il vino buono, cioè il vero vino di Dio (ibid. 
85 n. r; efr. anche W. Ован, Zum Missions- 
charakter des J. Ev. [1941] 52). 

® Cir. R. Burtmann, Glauben und Verstehen 
(1933) 134 ss; б. STAMLIN: ZNW 33 (1934) 
225 ss. (spec. 234). 

#1 Questo uso di viv, insolito per il N.T., sem- 
bra comprovare l'ipotesi di un'origine estra- 
nea di Le. 16,1955. cfr. i commenti al passo, 
spec. Н. GRESSMANN, Vom reichen Mann und 
armen Lazarus, in AAB 1918, nr. 7 (specialm 
465s.); BuLrmann, Trad. 212 s. Ma, visto nel- 
la luce delle concezioni apocalittiche, anche 
quest'uso diventa comprensibile nei discorsi di 
Gesù; cfr. E. St4vrFER, Die Theologie des N. 
T. (1941) 190. 
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al N.T. indica un periodo di transizione 
(— coll. 147255 1480), benché non 
del tipo specificamente neotestamenta- 
rio, Affine a questa è l'idea di Apoc. 14, 
13: da ora im poi (oppure oramai, > 
col. 1461), dice lo Spirito, essi i ripose- 


collegarsi col resto tralasc 
i codd. Р" 5%): (ёт) ёрть ё l'adesso' 
posto da Cristo, che ё parimenti un tem- 
po di tribolazione (— coll. 1483 ss.) ". 


b) убу come primo stadio premonitore 
delle realtà supreme 


Benché esista, specialmente in Gio- 
vanni, un'anticipazione delle ultime co- 
se apparentemente completa, il N.T. co- 
nosce anche un al di Їй escatologico di 
questo уйу, una fine che tutto compie, 
per cui nel presente si possiede e si spera 
ad un tempo. А ciò si riferisce Rom.5,8 
Бакол утес уду... тшйпо®иейа, 
«giustificati ora... saremo salvati (nel giu- 
dizio finale)»; т Го, 3,2: убу séxva Deod 
3cuev.- öuorot avrò trdpeda, «ora sia- 
mo figli di Dio... (un giorno) saremo si- 
mili a lui»; т Tim. 4,8: был d vov xai 
h Шоуа, cioè la vita (divina) alla 
quale partecipiamo già ora, nel periodo 
di Cristo, e che attendiamo nella sua pie- 
nezza per l'avvenire. Questa idea d'un 
compimento in due tempi si può vedere 
in tutto il N.T. (cfr. per es. Fph.1,13 s.). 


Anche questo убу neotestamentario 
è preparato nei LXX; рег es., in Mich. 


© Cfr. Вким, Apok. (МТ. Deutsch) 85: l'a 
desso’ significa Г i 
Roma contro i cı 
pricHseN [lettera a А. DesrunNER]: risoluze 
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4411 il futuro giudizio finale su Gerusa 
lemme è descritto come presente, e in 
15487 si fa lo stesso per la salvezza c- 
scatologica (+ col. 1479); però qui il 
descrivere come presente non è altro 
che un modo più intenso di annunciare. 


5. Gradi del presente neotestamentario 


Anche nel corso del giorno della sal- 
vezza abbracciata dal уйу del N.T. un'o- 
ra succede all'altra e ciascuna può risul- 
tar più carica di questo уйу di quanto 
non lo sia quella precedente o successi- 
va. Così Gesù, che perfino in Giovanni 
ha coscienzà dell’ora che passa, conosce 
il убу incalzante del lavoro e special- 
mente quello della preparazione dei di- 
scepoli all'ora della grande tribolazione 
(cfr. Io. 13,19, — col. 1461; 14,29; an- 
che 16,1.4: nel убу dell'ora di Lc. 22,36 
la tribolazione è incombente). Infatti per 
i discepoli questo уду è ancora un pe- 
riodo di imperfezione nella sequela (1o. 
13,36 .), nella preghiera (16,24) e nella 
comprensione (16,12; cfr. v. 25); pro- 
prio quest'ultima, la comprensione erro- 
nea rivela pure il loro ЁЗ vUv, «ecco ora» 
(v.29), in cui essi credono già d'aver 
compiuto qualche progresso nel corso 
delle ore. 

Anche Paolo conosce questo proce- 
dere nell'ora escatologica passando da 
un убу all’altro (cfr. їзїї; 
2 Thess. 2,5 ss., c forse anche 1 Cor. 3,2: 


Rom. 


mente (йтртї) dice lo spirito. 


55 Così Hormann; DiseLrus, Past; un po' 
diversamente Wontennero, Past., ad 1. 


төр улан! мува 
adesso, benché siate un'ora più avanti 
nel tempo del veda, siete ancora сас. 
эхо), e lo conosce anche Giovanni, che 
nella comparsa dell'Anticristo riconosce 
là venuta dell'ultima ora (1 Io.2,18; 4.3) 


6. "Una volta’ e ‘adesso’ nella vita 
del singolo cristiano 


Come per l'insieme della teologia di 
Paolo ebbe un'importanza fondamentale 
la sua esperienza personale, così sulla 
sua concezione del passato c del presen- 
te nella storia della salvezza influì il fat- 
to di cui parla Gal. 1,23 (уйу — most). 
Perciò più d'una volta antitesi di que- 
sto tipo sono del pari una confessione 
personale e un'enunciazione teologica 
sull'ordine divino della storia; cosi per 
es. 2 Cor. 5,16%; Кот. 5,95; 7,6, ecc. 
Ma per un uomo come Paolo il lato og- 
gettivo, di valore universale, è essenzial- 
mente più importante dell’aspetto per- 
sonale; lo è anche nei tratti apparente- 
mente più personali, imperniati sul con- 
trasto fra il тётє e il vov (Rom.6,215.; 
11,30 5.; cfr. anche 1 Petr.2,25). Il signi- 
ficato fondamentale del rapporto tête 


ы Cfr. Lietzmann, Kor., ad l, che interpreta 
Убу come il momento della conversione di 
Paolo; in questo vuv, invece, il presente del- 
la grande svolta portata da Cristo (— col 
1492) e l'inizio della vita spirituale di Paolo si 
compenetrano reciprocamente. 

85 Cfr. Zann, Rön. 258 n. 22, il quale vuol ri- 
ferire il brano esclusivamente alla vita indivi- 
duale. 

® Cfr. fra l'altro Loumever, Рбн, ad. (p. 
186 n. 3). 

9 Invece in Acf.12,11 si tratta del riconosci- 


40, Stalin [EDT 

эй» si trova indicato con molta finez- 
za nel gioco di parole certamente au- 
tentico di Philm тз: єбуртттос — Xp- 
стёб; cfr. Le 2,29 (> col. 1491); 
(vedi inoltre lipict 


Act. 13,31, var.” 
жау”: tre xal ёүф háptavov: уйу 
B'obxtri, уёр т дей, «allora anch'io 
a Dio»; 


peccavo, ma ora non più, grazi 
Tat., or.Graec.42). Si può ricordare an- 
che Lc.1 48, poiché nel canto di Maria è 


tutta la comunità che parla: ётё той убу 
paxapolciv pe тёта ai yeveal, «d'o- 
та іп poi mi diranno beata tutte le ge- 
nerazioni». 


III. уду coll'imiperativo 
1. Viv nella parenesi del N.T. 
La coscienza neotestamentaria di pos- 
sedere fin d'ora le realtà supreme include 
anche il rinnovamento della vita (> 


col. 1489). L'etica paolina è costruita 
sul doppio richiamo: «sci così, dunque 
siilo veramente!», che, inserito nel con- 
testo del presente neotestamentario, po- 
ne in corrispondenza al уйу coll'indica- 
tivo quello coll'imperativo. 


mento di un'unica guida divina nella vita di 
Pietro. А sua volta il убу di 1 Cor.16,12 è un 
momento del tempo su cui non era posto nes- 
sun accento divino, per cui non esisteva alcun 
diana (— 1v, col. 303 n.24); contrapposto 
ad csso sta il momento atteso dell'tixatgeiv. 


* Cir. А. Bostórrc, Epiktet und das МТ. 
(1911) 369 ss.; inoltre R. Вал.тманн: ZNW 13 
(1912) 184; Tu. Zaun, Der Stoiker Epiktet u. 
sein Verbalinis zum Christentum" (1895); O. 
Kuss, Rom.5,12-21 (Diss., Breslau, 1930) 28 
жы; anche — 1, coll. 814 ss. 


m 


Anche quest'uso ha dei precedenti. 
Nel greco classico ed ellenistico убу, op- 
pure убу, dopo un imperativo, serve 
spesso ad esprimere l'urgenza d'un or- 
dine o d'una richiesta (> coll. 1464 ss. 
con n. 23); in tali casi esso deve tradur- 
si con orsa, allora, dunque e altri simili 
vocaboli 9. Nel N.T. è usato in questo 
senso soltanto &ye убу (Гас.4,13; 5,1); 
ma cfr. anche бес &pct (МЕ. 3,15). Sen- 
za rilievo, come s'è già visto (> col. 
1465 con n.24), è spesso viv (oppure 
тй чуй») anche quando sta, insieme con 
xai o con обу, davanti a un imperativo 
о a un'espressione affine (cfr. Act.10,5; 
210.5 — Act. 5,38; 27,22 — Act. 16,36; 
23,15). Altrove убу, sia che segua un 
imperativo (Mf.27,42 s.; [0.2,8, ecc.) sia 
che lo preceda (Col. 3,8), ha nel N. 
T, un certo valore temporale. Ma an- 
che questo уйу temporale coll'imperati- 
vo ha dei precedenti, specialmente nei 
LXX: «Ora che Dio parla, ascolta o 
Israele!» (Is. 44,1; cfr. Am. 7,16). «Ora 
che Dio comanda al profeta, bisogna ob- 
bedire subito» (ler. 18,11). «Ora, nel 
giudizio di Dio salvatevi!» (Ir. 2,10). 
«Ora che Dio offre l'occasione, conver- 
titevi!» (Тер. зз [26],13; Ez. 43,9, con 
aggiunta la promessa della grazia; cfr. 
los. 22,4, ecc.). 


Nel МТ. troviamo il убу parenetico: 
a) nelle parti fondamentali della predi 
zione missionaria. Ma proprio qui non 
sta al primo posto l'imperativo della pa- 
renesi, bensì l'indicativo che annuncia il 


59 Passow, sw; cfr, Brass Denrunner, $ 
474,3; v. Ì passi in Passow e LIDDELL-SCOTT, 
5.0. Nel М.Т. manca viv coll'esortativo (per es. 
Luc., soloec.10.12). 


эз M, Disettus, Paulus auf дет Areopag 
(SAH 1938/39) 34: in questi due versi passa- 
to, presente е futuro sono ridoui a unità. Сїт. 
ibid. 408 
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perdono su cui si basa l'imperativo; cfr. 
Io.8,1 1 € Act17,3054 
della parencsi 


là il presupposto 


rappresentato da où xa- 
тахрімо, «non condanno», qui da mept- 
Beiv, «passar sopra». In Acs.17 il уйу sta 
inoltre, significativamente, fra il passato 
dei yoévor «jc dyvolac, «tempi delli- 
gnoranza», e il futuro giorno del giudi- 
zio, ed è l'intervallo decisivo della gra- 
zia”. 

b) Il vov si trova inoltre nella pare- 
nesi comunitaria. Dall'attuale stato di Ji- 
berazione dalla legge e dal peccato se- 
guono (@сте) la necessità di «servire 
nella novità dello spirito» (SovAevew èv 
холуёттуті тує0ратос, Rom.7,6) e l'am- 
monimento a farla ormai finita colla vi- 
ta pagana (Col.3,8). Ora — si dice — ser- 
vite alla giustizia! (Ronz.6,19)". L'am- 
monimento rivolto con particolare gra- 
vità da Giovanni alla comunità di Cri- 
sto & questo: rimanete adesso — in que- 
st'ora di pericoli speciali, ora che la pa- 
rusia è vicina — rimanete in lui (1 Io. 
2,28), 


2. Il убу nella preghiera del МТ. 
Come nell'A.T. (cfr. LXX, Го, 4,3; 

Is. 37,20, cod. B; 64,8), così pure nel 

Nuovo (Act.4,29; 20,32) s'innalza dalla 


% In questa proposizione Paolo crea una for- 
ma retorica originale: il passato e il presente 
compaiono uno accanto all'altro e insieme con- 
trapposti come paralleli antitetici. 

® Qui non può trattarsi del frequente c scolo- 
rito xai viv (> col. 1465); anzi proprio nel 
iv sta il nuovo pensiero in confronto a un pié- 
vere Ev айт (v. 27, alla fine) immediatamen- 
te precedente. 
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comunità con speciale urgenza, in mo- 
menti gravidi di eternità, il suono d'un 
‘adesso’, d'una preghiera rivolta a Dio. 
Questo Убу si trova anche nella più 
grande preghiera del N.T., quella di Ge- 
sù in Io.17 (v.5): iri ogni ora Gesù sa 
ciò che deve avvenire e sa anche ciò che 
l'attende nell'ultima, e l'accetta, creden- 
do (13,31) е pregando, quale essa è agli 
occhi di Dio, cioè come l'ora della glorifi. 
cazione (SoEardivar)®. 

IV. Importanza della concezione 


neotestamentaria 
del momento attuale 


Come tutti i fatti e i pensieri del N. 
T., così anche la concezione dell'ora at- 
tuale presenta un quadro singolare. 
L'antico pagano soffriva per la caducità 
fatale е, in fondo, senza scopo del tem- 
po; di qui la sua massima: carpe diem 
(Hor., od. 1,11,8). Il giudeo conosce 
bensì un moto finalistico del tempo, ma 
esso è tale che ogni periodo è 
un gradino che prepara l'avvenire e 
si risolve ben presto nell'indifferen- 
za. Invece nel N.T. tutto gravita pro- 


solo 


prio sul presente, che per i Greci, spe- 


ээ Cfr. R. BULTMANN, Job. 374 ss. Cfr. anche il 
убу della preghiera (nel caso concreto questa 
è rivolta ai demoni della maledizione), col qua- 
le s'implora di essere esauditi nel momento 
stesso in cui si prega, in Soph., Oed Col.1376. 
% Non esce da questo limite neppure T.Hag 
2,7, dove è detto che non si deve guardare né 
a ciò che era né a ciò che sarà, per cui è da 
concludere che bisogna guardare solo a ciò che 
è adesso. Qui si tratta solo della sana ragione 
che esorta ad attenersi a ciò che è presente in- 
vece che piangere sul passato o preoccupar- 
si dell'avvenire, senza che per questo il pre 
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cialmente per Aristotele, era inconcepi- 
bile e per i Giudei era un irrilevante 
punto di passaggio”; infatti tutto ciò 
che di essenziale il N.T. deve annunzia- 
re si concentra, in fondo, nel presente. 
Il viv è completamente determinato € 
riempito dall'evento che è Cristo. Sul 
no puramente storico esso abbrac- 


cia la vita e l’opera, la morte e la risur- 
rezione di Gesù; cioè è un avvenimen- 
to passato che viene narrato coll'aori- 
sto. Ma, in quanto atto di Dio e irru- 
zione dell'eternità nel tempo, questo e- 
vento è insieme un presente; infatti «o- 
gni tempo ‘dopo Cristo” è tempo di Cri- 
sto». La storia, da cui nel N.T., come 
in nessun'altra religione, tutto dipen- 
de, è resa attuale nell’evangelo in modo 
del tutto singolare, non solo come rap- 
presentazione, ma come realtà della 
desso' che, del resto, solo la fede può 
comprendere. Da ciò deriva che nel 
kerygma del N.T. non solo l'aoristo, 
ma anche il presente acquista un pe- 
so tutto particolare (cfr. per es. i parti- 
cipi owtspevor — nohhúpevor, «quelli 
che sono salvati — quelli che periscono», 


sente acquisti un peso speciale e caratteristico. 


come nel N.T. 
$ Così > Dettane (141), il quale sviluppa in 
buona parte idee simili a quelle di questo ar- 
colo, ma si allontana alquanto dall'interpreta- 
zione data sopra nella sua concezione generale. 
dell'adempimento e del superamento del tem 
po, sì da togliere ul уйу neotestamentario il 
suo valore escatologico. Io mi propongo di 
sviluppare e fondare queste idee con più pre- 
cisione in un saggio sul presente nel pensiero 
del NT. 
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x Cor. 1,18; 2 Cor. 2,15). Però proprio 
questi participi provano ancora una vol- 
ta che anche la speranza cristiana — la 
quale ? la vera caratteristica degli uomi- 
ni di Dio in confronto dei pagani, che 
sono dileor ёу тб tou Exniba. uh È 
xovaee, «senza Dio nel mondo, senza spe- 
ranza» (Epb.2,12) — è diretta verso il fu- 
turo con lo stesso slancio con cui è realiz- 
zata nel убу del N.T. In questo убу, 
passato e futuro di Cristo esistono co- 
me presenza attuale di Cristo. 

Il убу del N.T. è tutto il periodo fra 
le parusie, ma per il singolo discepolo 
non cessa di concentrarsi nelle ore deci- 
sive. Questo уду esige che lo si com- 
prenda colla fede, che ci si immedesimi 
in esso colla preghiera e lo si realizzi 
coll’azione. L'annunzio del убу nel N.T. 
non ha un posto nella vita solo in de- 
terminate situazioni; rutta intera la vita 
si basa su di esso; ogni kerygma neote- 
istamentario intende duc cose: annun- 


vok 


УЕ, antica parola indoeuropea (cfr. 
lil lat. nox, il ted. Nacht ecc.), designa 
la notte in quanto tempo senza la lu 
е del sole (> huipa), poi le tenebre 
n generale (e perciò nei misteri orfi- 
i, talvolta, l'ente primo, v. Orph. Fr. 
[Kern] 28.86), l'oseurità (cfr. Gen. x, 


— DELLING 141 
т Cfr. —> n. 43 (a 3). 
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ziare il уйу come un fatto (cfr. 2 Cor. 
6,2) е aiutare l'uomo a vivere di que- 
sto Убу in quanto esso è un — xoupée 
donato da Dio (Rom. 6,19). 

Dunque il N.T. lega intimamente la 
fede tanto al passato quanto al presente е 
al futuro. La singolarità della storia evan- 
gelica trova la sua espressione significati- 
va proprio in quanto ciò che è stato una 
volta compiuto (— ёта& t, coll. 1019 ss.) 
continua ad agire presentemente nel уйу 
del tempo di Cristo. Però, entro il убу 
del N.T. sta sempre, oltre un sére del 
passato, un тёте futuro. «Chi non ha spe- 
ranza non sta nella fede cristiana — ma chi 
non sta nella presenza di Cristo non ha 
nemmeno motivo di sperare» *. Solo 
quando la realtà ora creduta irromperà 
nell'ambito visibile, e quindi nel suo 
compimento, solo allora il тётє di 1 Cor. 

12,12 sarà assorbito in un nuovo viv, 
in un vero” nunc aeternum. 


G. STAHLIN 


5: тё exbxoc Exáheoev vóxta, «diede 
айе tenebre il nome di notte»; Ф 103, 
20: оу схётос, xal byéveto wi, 
«stendesti le tenebre c si fece notte»). 
In senso traslato il termine significa la 
cecità, la trascuratezza‘, il danneggia- 
mento (è un triste presagio sognare che 


vüE 
1 Vedi 


‘attestazione in RB, N.S. 36 (1927) 561, 


m 


si fa notte, Artemid., oneirocr. 4,42, al- 
la fine), la zzorte^. Che la parola voë 
suggerisse primariamente ai Greci l'idea 
del terrore risulta dall’etimologia propo- 
sta da Platone, secondo la quale gli uo- 
mini avrebbero coniato il termine gior- 
no (idea, in luogo di iuéea, Crat.418 
с) perché dopo l’oscurità essi desiderano 
ardentemente (ipeigovar, participio) la 
luce. Comunque si pensa talvolta alla 
notte anche come a largitrice del sonno 
benefico e liberatore, per es. in Orph. 
3,555. epigr. Grac. 3,12; Sib. 8,554; 


Aesch., 49.355, dove la notte è chiama- 
ta amica (№ quia). 
Carattere misterioso e sinistro ha 


nella mitologia la figura deificata della 
NGE’, la quale assume aspetto toralmen- 
te antropomorfico (Hes., theog. 748,755 
5.), ma non ha quasi parte nel culto (cfr. 
però Aesch, Ag. 355; per quanto ri- 
guarda la magia v. Preisigke, Zaub.1, nr. 
ту 2858); in Esiodo essa è madre d'una 
serie di personaggi malefici e potenti 
(theog. 211 ss.; cfr. anche 1235.), in E- 
schilo è specificamente madre delle dee 
della vendetta (Eum. 322 s5.844 s.). 

La notte è perciò il tempo preferito 
dal mago; durante la notte egli gode del 
massimo potere (Preisigke, Zaub. т, nr. 
IV, 1662); in ciascuna notte agisce un 
demone diverso (ibid. 1328 s.; п 8: [è] 
Tijv vixta тайтцу xaxéxtuv хай Tav- 
ang Sernotedwy, «colui che è signore c 
dominatore di questa notte»; similm 
in 1t, 79) ad essa preposto. Il fatto che 
la notte è adatta specialmente all’azione 
magica, perché i demoni della magia vi 
sono particolarmente attivi, è certo uno 
dei motivi per cui la deità lunare è dive- 


riga 6 dell'iscrizione riportata. 

2 Testi in Н, Esens, Lexicon Homericum. 
Сї. B. Weiss a [o.94. 

3 Testi in C. F. H. BUCHMANN, Epitbeta deo- 
тит graec. (1893) 1825. 

+ Cfr. WeisREICH, Anf. Heil. 76. 
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nuta una dcità incantatrice (> priv; cfr. 
anche ij 135,9: THY aeXimv... eig tov- 
таз тўс vuxsóc, «la luna... per il do- 
minio della notte», benché questo passo 
dell'A.T. debba essere inteso in senso 
puramente cosmografico); a sua volta, 
la fede nel potere magico della luna (+ 
12v) induce a preferire la notte per la 
magia. 

La notte infine è pure il tempo parti- 
colare delle rivelazioni divine. Se la di- 
à per le sue manifestazioni utiliz- 
2a lo stato in cui la coscienza umana è 
libera dal legame col mondo puramente 
empirico dei sensi allora occorre attri- 
buire talvolta un significato indicativo 
ai sogni che avvengono in tale stato‘. 
Da questa convinzione è nata tutta una 
serie di ‘Libri dei sognî'*. Particolarmen- 
te significativa per noi è l'alta stima che 
sogni godono nei racconti di guarigio- 
ni avvenute in sogno o, in genere, nella 
prassi dell'incubazione*. Spesso un dio 
appare a chi sogna e lo guarisce toccan- 
do la parte malata (Ditt., Syll. їп, nr. 
1168-1173; ciò avviene specialmente 
nel famoso santuario di Epidauro, dove 
opera Ascelpio). Più tardi dall'incuba- 
zione si attendono speciali indicazioni te- 
rapeutiche (per es. Ael. Arist., or.sacr. 
2,3055.); i sogni duplici decidono defi- 
nitivamente l'esattezza dell' indicazione 
data (cfr. ibid.); qui (32 5.) è descritto 
assai bene lo stato di eccitamento re- 
ligioso in cui avviene l'istruzione not- 
turna. 


Nel N‘ 


1. per lo 
mine: [a notte, la quale è divisa al mo- 


УЕ ricorre: 


й nel senso proprio del ter- 


5 Artemid., aneirocr.; il libro di Achmet (età 
medioevale), rec. DaexL; la letteratura andata 
perduta è menzionata in Artemid., oneirocr. 
5.18 s. 


* Cfr. Мамин, o.c. 77 ss; R. Henzoo, Die 
Wanderbeilungen v. Epidauros (1931). 
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do giudaico in tre vigilie (Ber. b. за), 0, 
secondo l’uso greco-romano, in quattro” 
(cr. la quarta vigilia in M^. 14,25, par 
Me. 6,48; cfr. Ų 89,4; Ф 129,6); op- 
pure viene misurata in ore (dodici ore 
di lunghezza diversa, > dea; cfr. la 
terza in Act.23,23). È poi menzionata 
spesso col genitivo temporale (oppure 
con la préposizione tá, Act.) e allora 
ha valore pregnante: col favore della 
notte. Ma Nicodemo (1o.3,2) nella not- 
te non cerca la protezione dell'oscurità, 
ma il vantaggio del silenzio*, Quando, 
parlando di durate più lunghe, le notti 
vengono menzionate insieme coi gior- 
ni, s'intende mettere in rilievo la lun- 
ghezza del tempo, purché non si tratti 
semplicemente d'un pleonasmo giudai- 
cò, come di solito avviene nei LXX, do- 
ve si parla spesso di «quaranta giorni e 
quaranta notti»; così M/.4,2 (digiuno di 
Gesù); 12,40 (soggiorno di Giona nel- 
la balena e di Gesù nella tomba, — 1v, 
coll. 12058.). Qui, in Mz.12,40, si tratta 
di un modo di formulare la profezia del- 
la risurrezione, che solo da Ior.2,1 attin- 
ge l'aggiunta «e tre notti», e perciò non 


? F, К. бамав, Handbuch der matbemat. и. 
technischen Chronologie x (1931) 4s. 1655. 
304; 5. Krauss, Talmudische Archäologie n 
(1911) 420; D. Vörter: Schweizerische Theol. 
Zeitschr, 32 (1915) 189. 

* Cfr. К. Borwkuser, Das Job. 
sionsschrift [ir Israel (1928) 26 
Job., ad L, 85. 

9 Non è conforme all'idea che il N.T. ha di se 
stesso il vedere una contraddizione di fatto tra 
Mt.12,40 e l'adempimento della predizione (К. 
BornHäuser, Tage я. Stunden im М.Т: [1937] 
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implica alcun mistero teologico o ese- 
getico*. 

Per i rabbini la notte è minacciata da 
spiriti maligni che su di essa esercitano 
il proprio potere (per es. Lilit, Shab, b. 
151b). Colui ‘che sa che anche la notte 
appartiene a Dio (ф 73,16) gode anche 
in essa dalla protezione del Padre; per- 
ciò l’uomo pio del N.T. non teme i de- 
moni e altri padroni della notte. Così 
Gesù passa notti intere in colloquio con 
Dio (Le. 6,12); Mt. 26,3655. consente 
più di altri di penetrare nella lotta not- 
turna vissuta in preghiera da Gesù. 

I rabbini attribuiscono alla maggior 
parte dei sogni un valore monitore (Ber. 
b. 55a); i sogni sono provocati da angeli 
© da demoni (55b). Per scongiurare il 
pericolo che i sogni cattivi si compiano, 
sono prescritte preghiere non molto dis- 
simili dalle formule magiche (ibid.); il 
rabbino non disdegna di andare da un 
interprete di sogni (ibid.) e interpreta e- 
gli stesso i sogni altrui (56). Anzi, vi 
è una lunga lista di regole compilate dai 
rabbini a questo scopo (56b-57b)!. 


AI confronto è degno di attenzione il 
riserbo del N.T., il quale riconosce un 


nificato ai sogni soltanto quando essi 
RR = 


66 5s.): «solo se Gesù fosse un indovino, la 
sua predizione sarebbe esatta anche nell'indica- 
zione dell'ora»; la contraddizione formale «è 
semplicemente una prova del carattere origina: 
rio di Mż. 1240» (G. Destino: ThLBI 58 
{19371 198); cfr. G. Krrrer, Rabbinica (того) 
37; I: DTH (1936) 1718 

1а Secondo R. Meyer [comunicazione episto- 
lare] si può individuare in Ber.b.56b-57b pro- 
prio un libro di sogni, o un frammento di es- 
so, che si distingue nell'insieme dal suo am- 
biente. 
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trasmettono ordini divini, c non vuole 
che vengano a soddisfare la curiosità 
(cfr. Мел s.); anzi contiene anche quel 
signicato entro limiti molto ristretti. 

Certo, il carattere speciale degli Atti 
spiega come solo in essi gli avvisi o le 
apparizioni d'incoraggiamento avvenute 
di notte siano riferite indicandone l'ora; 
così avviene in Act. 16,9; 18,9; 23,11; 
27,23. 


Con questi passi si dovrebbe confron- 
tare Gen.26,24: бт а%ут@ xüptoc iv 
тў ушхт ёхеѓур, «in quella notte gli 
apparve il Signore»; Gen.31,24: TjX8ev 
à [9M sad'invev viv vixca, «Dio 
venne... in sogno di notte»; 40,5 e 41, 
тт: ёубтуоу, «in sogno»; che due ab- 
biano lo stesso sogno ha un'importanza 
speciale per l'interpretazione; 46,2: el- 
REV ÈV ópiqurcet тїйє vux tóc, «disse... in 
una visione notturna»; cfr. anche 1 Ват. 
15,16; inoltre 3 Вас. 3,5; 2 Cbron.7,12: 
бойт хорос тф Хару тђу уйхта, 
«Il Signore apparve a Salomone di not- 
1с»; 3 Bav. 3,5 coll’aggiuuta £v nv. 


Il grado di rappresentazione della 
realtà è evidentemente lo stesso nelle 
diverse formulazioni, che vanno dalla 
descrizione realistica (Act. 23,11 [cfr. 
Gen.31,34!] al semplice cenno (Act.16, 
9 [cfr. 2 Chron.7,:2]: nella visione (8- 
papia) — che in essa appaia lo stesso 
хро (Асі 23,тт), о un messaggero di 
Dio (27,23), o un mortale (16,9) — si 
tratta sempre di una rivelazione che 
proviene da un mondo sovrumano, da 
valutarsi essenzialmente in senso reli- 
gioso positivo; per manifestarsi all'uo- 
mo essa sfrutta il momento della notte, 
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perché questa ne garantisce la disponibili- 
tà (nelle comunicazioni £v ёрёрать, Act. 
9,10, ed ёу éxotdoer, 22,17, si tratta 
evidentemente di altri procedimenti). Ш 
fatto che si sottolinei il tempo notturno 
dell'illuminazione fa capire che l’autore 
vi attribuisce un carattere diverso dalle 
rivelazioni avvenute di giorno; però la 
coscienza religiosa riconosce il carattere 
divino dell'una e dell'altra. Il grado 
di realtà vissuto nelle visioni notturne è 
probabilmente reso al meglio in Act.18, 
9 (cfr. Gen.46,2); un grado relativamen- 
te inferiore è indicato dal contesto di 
Act.16,9 (~> aufi (to). 

Le tenebre della notte sono per l'uo- 
mo antico un mistero minaccioso (per 
ragioni molto primitive; cfr. 1 Tbess.5, 
2, cfr. Iob 24,14; Tep. 30,3 149,91); 
per questo le apocalissi formulano la mi- 
naccia che al tempo del giudizio si avrà 
un oscuramento che non risparmierà 
nemmeno gli astri della notte (Apoc. 
8,12; cfr. Iob 3,9; — 1V, col. 120), e pro- 
mettono, per la nuova Gerusalemme la 
cessazione totale della normale oscutità 
della notte (Apoc. 21,25; 22,5; — 1v, 
col. 120), come dice anche Hen. slav. 65, 
5: nell’unico grande eone dei giusti «non. 
ci sarà per essi né lavoro... né notte od 
oscurità, ma ci sarà invece una ‘grande 
luces. 

2. In senso traslato WE si legge solo 
in Giovanni e in Paolo, In bocca a Gesù 
essa designa il tempo in cui manca la 
possibilità di agire, il quale ha inizio 
colla morte (10.9,4; 11,10); in questi 


зуп vaio) 


due passi l'immagine dello stato di 
morte, che ancora si accompagna al ter- 
mine У05 (— n.2: Omero), trapassa a 
quella della mancanza dell'illuminazione 
spirituale (per cui non si trova la strada 
giusta (просиётта, «inciampa» ). 

Paolo usa wi in un altro contesto si- 
gnificativo. In Row.13,12 il termine in- 
dica il tempo che precede il compimen- 
to del regno di Dio; di esso a partire 
dal giorno della conversione dei desti- 
natari e di Paolo è passata una gran par- 
te, e presto sarà terminato; il ‘giorno’ 
(> 1v, col. 134) sta per sorgere, il cri- 
stiano trovasi dunque în mezzo a due 
tempi. Ancor più marcatamente 1 Thess. 
5,57 rileva che i membri (э viot) del re- 
gno della luce stanno già nel cerchio 
del suo splendore, in acuto contrasto coi 
membri del regno delle tenebre, che è 
destinato a perire (v. у: oùx ётиёу vux- 
ác, «non siamo (figli) della notte»); già 
in questo cone essi son sottratti all'oscu- 
rità (> 1v, col. 134.). 

Lo stato d'animo notturno dell'uomo, 
che si distingue da quello normale per 
la insicurezza causata dalle tenebre (cfr. 
То, 11,10), per la situazione confusa e 
ondeggiante dovuta anche all'alternarsi 
del sogno col sonno inconscio, per lo 
smarrimento del giudizio spirituale e 
morale dovuto all'ubriachezza frequente 
nella notte (1 Thess.5,7), diventa infine 
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il simbolo dell'uomo che si trova nel cor- 
rispondente stato d'animo spirituale е 
religioso. In questo senso ricorre nella 
teologia alessandrina (O5.4,5 s.: укты... 
Фройд Xe pou doc ойх Ёушу үуб- 
шуу, «alla notte... s'è fatto simile il mio 
popolo a chi non ha conoscenza», [te- 
sto del tutto diverso dal T.M.]), men- 
tre in quella palestinese l'immagine è 
stata applicata dal nazionalismo egoisti- 
«о a designare l'oppressione d'Israele da 
parte dei popoli pagani ". 


Nella sua filosofia dualistica Filone 
chiama уй l'essere prigionieri del moi 
do sensibile (ebr. 209); intende quindi 
qualcosa di diverso da Paolo in 1 Thess. 
5.5-7, nonostante la parziale identità dei 
vocaboli (cfr. anche Corp. Herm.1,27: 
ol péðn xal туф favtode ixBeBuxó- 
тёз... vňate, «voi che vi siete dati al- 
l'ubriachezza e al sonno... siate sobri!»): 
ambedue parlano dell’uomo colto dall’u- 
briachezza (ёт, som. 2,104) e dal son- 
no (106), mentre l'uomo pio (106) è so- 
brio (vijgevste, ror) e vigile (typnyo- 
ос, 106). 


Tale non è e non può essere, per 
Paolo, il modo di vivere del cristiano 
(т Thess. 5,5); su ciò l'Apostolo fonda 
la sua esigenza d'una condotta chiara e 
sincera (+ ту, col. 134). L'idea echeg- 
gia anche in Rom. 13,1155. (+ col. 
1511) 

G. вилке 
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wolpüe = pigro, ottuso; Polyb31, 
23,71 (insieme con fodytog; Luc., De- 
mosth. 43; Aristot., part. an. 696b,6; 
bist. an. 622b,32; (Hom, IL 11,559 
usa voile [detto dell'asino]). In sen- 
so traslato: vwdpoi пос ёпоутбсь трёс 
nà paðhoeg, «pigri in qualche modo 
si accostano agli studi» (Plat., Theset. 
144b); Heliodor., Aeth.5,1: ушйрётерос 
фу tiv åxońv, «essendo piuttosto len- 
to d'orecchio». Detto della pigrizia spi- 
rituale: Polyb. 3,90,6 (ёүєуубс̧ xal уш- 
dpés<, «in modo volgare e ottuso»); 4, 
60,2 (&r6M us... xal volgi, «timida 
mente e lentamente»); cfr. 4,8,5 (èv 
taîs èruvolare, «nelle idee»). Che ren- 
de ottuso, pigro (Hippocr., aphorism. 
3,5). viwitpevu e vuwdple)ta ricorrono nei 
papiri (però ambedue i termini sono più 
antichi). Nei LXX viwdpée è raro. Prov 


22,29 avverte che un uomo lesto nei 
suoi affari (860< èv той ёрүощ «ўтой) 
può mettersi a disposizione anche dei 
re, ma non di uomini ottusi (&vSpàr. 
vwdpoîg). Ecclus 4,29 mette in guardia 
contro la pigrizia nell'operare’ (pù yi- 
Vou... Vuollpe xal napetjiévos Ev тойс čp- 
тоц тои). 
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Nel М.Т. viwdpés si legge soltanto nel- 
la Lettera agli Ebrei. In 5,11 l'autore fa 
presente ai lettori che egli non può in- 


trodurlì senz'altro, come vorrebbe, nel- 


le profondità della conoscenza teologica 
cristiana, perché essi sono divenuti ot- 
tusi e stanchi: sono vudpoi тай &- 
xoci 
liodoro), pigri nell’udito interiore, nella 
recettività. È certo per questo che i de- 
stinatari non hanno la tensione viva e 
forte di una fede tenace e sicura nella 
speranza; questa stanchezza spirituale, 
dovuta a mancanza di fiducia e speranza 


«lenti d’orecchio» (v. sopra E- 


nel tempo ormai prossimo del compi- 
mento, li rende vwdpei (6,12). Così il 
termine esprime una doppia mancanza, 
che non dovrebbe riscontratsi nella con- 
dotta cristiana: un difetto di recettivi- 
tà o di capacità nell'accogliere, nell'ascol- 
to, la gnosi cristiana, е la stanchezza e in- 
differenza di cuore, che prende il po- 
sto di un'ardente gioia nutrita di spe- 
ranza. Quando nella vita cristiana l'a- 


scolto e l'accoglienza intelligente e il 


frutto di essa, cioè la certezza della fede 


nell'avvenire, si infiacchiscono, l'autore 
della Lettera chiama i suoi lettori vwipoi. 


Н. PrEISKER 
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